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Lorena Avellar de Muniagurria
Pesquisadora de Pds-Doutorado da Universidade Estadual de Campinas (IA/UNICAMP)
loreavellar@gmail.com

Neste dossié, reunimos pesquisas que discutem processos de diferenciagdo
e constituicdo de sujeitos em sua dimensdo performativa. A ideia que motivou sua
organizacdo foi a de pensar etnograficamente os efeitos performativos derivados da
incongruéncia produtiva entre posicionalidades sociais e os termos a partir dos quais elas
sdo designadas. Sendo a relagdo entre linguagem e mundo, bem como entre localizacao
social e seus designadores, ndo de sobreposicdo, mas de descompasso e deslocamento,
a possibilidade de transformacao performativa esta colocada. Contudo, de um ponto de
vista etnografico, ndo é sempre que a performance produz algum tipo de descontinuidade.
Assim, um questionamento que serve de fio condutor a leitura dos textos que compdem
este dossié é em que medida os processos de constituicao de sujeitos por eles descritos
representam uma continuidade ou ruptura com aqueles que os precedem. Trata-se de algo
a ser verificado etnograficamente, caso a caso, a partir de incursdes etnograficas variadas.
Os engajamentos etnograficos dos artigos que compdem este dossié possibilitam uma
reflexdo sobre processos de constituicdo de sujeitos que escapem a oposicdo hegemdnica
entre “nds”, “ocidentais”, e “eles”, “outros”, e, portanto, a pulsdo totalizante. Isso é feito
ndo soO a partir do exame das categorias a partir das quais consideramos que os sujeitos
observados etnograficamente sdo constituidos contextualmente, como também a partir

da diversidade de campos de estudos com os quais os artigos dialogam.
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Conforme veremos, os temas abordados pelos artigos a seguir sdo variados,
oferecendo, em seu conjunto, exemplos bastante diversos de processos de constituicao de
sujeitos. No texto que abre o dossié, Juliana Carneiro da Silva investiga a constitui¢do de
sujeitos drabes e/ou mugulmanos interpelados pela categoria “terrorista” no Brasil; Caué
Kriiger analisa o trabalho de uma companhia de teatro “infradramatico” e “performatico”,
bem como as representacdes e deslocamentos sobre raca e brasilidade que suas pegas
promovem; Luiz Henrique de Toledo reflete sobre casos em que torcedores de futebol
trocam de time; Matheus Franca analisa a constituicdo de masculinidades no universo da
musica sertaneja; Bru Pereira de Araujo discorre sobre a instabilidade de géneros entre
amerindios e euroamericanos; Carlos Eduardo Costa, sobre a fabricacao de corpos e chefes
no Alto Xingu. Os referenciais adotados pelos artigos sdo diversos: pos-estruturalismo,
estudos pos-coloniais, etnologia, estudos de género e teoria queer, antropologia simbdlica,
estudos sobre performance, antropologia das emocg¢des. Voltaremos a cada um desses

trabalhos ao longo desta introdugao.

E possivel dizer que a questdo antropolégica classica darepresentacio daalteridade
aparece, aqui, sob a forma do problema da nomeacdo do outro'. Em Orientalismo: o
Oriente como invengdo do Ocidente, Said (2007) aponta para a insuficiéncia e parcialidade
politica da perspectiva orientalista em termos de sua capacidade de representacao. Isso
se deve ao fato de que o orientalismo ndao mantém com o suposto Oriente uma relacao
de sobreposicao: “nem o termo Oriente, nem o conceito de Ocidente tem qualquer
estabilidade ontolédgica; cada um deles é constituido pelo esforco humano, em parte de
afirmacdo e em parte de identificacdo do Outro” (Said, 2007, p. xii)% Nesse sentido, as
afirmacoes sobre “o Oriente” ndo podem ser tomadas como constativas, ou seja, passiveis
de serem empregadas em uma descricdo sobre o mundo que possa ser considerada
verdadeira ou falsa. E esse o caso porque nio ha “o Oriente” ou “o oriental” com o qual
afirmacdes descritivas poderiam ser eventualmente comparadas para que sua veracidade
ou falsidade pudesse ser atestada. A critica de Said é importante na medida em que
ndo pretendemos pensar a constituicao de sujeitos a partir de um discurso generalista
ou perspectiva totalizante, mas compreender tais processos mediante um engajamento
com as condi¢cOes de possibilidade que estruturam produgdes discursivas particulares.
Trata-se de produzir descri¢des de processos segundo os quais sujeitos sdo localizados

e deslocados em contextos distintos levando em conta as categorias que os designam e a

Para uma discussio detalhada a esse respeito, ver Dulley (2019).

Em inglés no original, como publicado no prefacio a reedicdo da obra em 2003: “neither the term
Orient nor the concept of the West has any ontological stability; each is made up of human effort, partly
affirmation, partly identification of the Other”.
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relacdo destas com os lugares sociais que esses sujeitos ocupam. Para tanto, ha que se ter
em mente a necessaria disjuncao entre os processos interpelativos e os sujeitos por eles

designados.

Outras referéncias, além de Said, inspiram nossa proposta de contemplar processos
de constituicao de sujeitos e diferenciacdo: as discussoes de Hall (1996) e Brah (1996)
sobre como a identificacdo e autodesignacao como black - termo que anteriormente
apontava para a subalternidade de quem era por ele designado - estendeu-se, na Gra-
Bretanha dos anos 1970, a imigrantes de origem caribenha, africana e asiatica como
forma de reivindicagao politica, tendo sido fragmentada no contexto de multiculturalismo
subsequente; a descricao de McClintock (1995) sobre os imbricamentos entre as
categorias de raca, género, sexualidade e classe no contexto colonial britanico na Africa
do Sul; a descri¢cdao seminal de Fanon (2008) em “A experiéncia vivida do negro”, onde o
autor relata como a posicionalidade social de “um negro” lhe foi imposta a partir de seu
enquadramento como tal por outros, em um processo interpelativo a partir do qual lhe
foi conferido um (nao) lugar na sociedade francesa; a analise de Butler (1997) sobre a
positivacdo dos termos negro e queer na performance politico-discursiva de afirmacao
de designadores anteriormente concebidos como ofensivos. Partindo de referenciais
distintos, os artigos deste dossié trazem exemplos que corroboram o que é colocado pela
bibliografa aqui discutida: que categorias como raca, classe, género ou sexualidade - ou,
ainda, categorias mais particulares como chefia, brasilidade, terrorista ou torcedor - apesar
de frequentemente tomadas como constativas, mantém uma relagdo de instabilidade
e ambivaléncia com aquilo que pretendem designar. Ora, isso aponta para seu carater

performativo, isto &, situacional, contextual, aberto a transformacao.

Em Excitable Speech (1997), Butler mobiliza a oposicdo entre constativo e
performativo desenvolvida por Austin (1962), o conceito de interpelacdo de Althusser
(2001), a teoria da pratica de Bourdieu (e.g. 1996; 2002) e a nogao de (nao) sujeito de
Foucault (e.g. 1982) para sua teorizacdo sobre processos de constituicdo de sujeitos.
Segundo sua teorizagdo, em tais processos, os sujeitos formam-se, como proposto por
Althusser, a partir do enquadramento que resulta de sua interpelacao, por meio da qual seu
lugar social é simultaneamente atribuido por outro e interiorizado - o exemplo classico é
o do policial que diz, “ei, vocé!”, e elicia uma resposta do interpelado quando este se vira
para tras, em reconhecimento de seu lugar de sujeito. Butler acompanha Austin (1962)
em seu entendimento de que o que faz com que uma enunciacao seja eficaz é a relacao
que ela mantém com as convengdes sociais vigentes em determinado contexto. Assim,

as enunciagdes atribuem lugar aos sujeitos porque sdo rituais, ou seja, sdo repetidas ao
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longo do tempo e remetem a um quadro de referéncias que as informa. Por sua vez, a
teoria da pratica bourdiana permite expandir a interpelacdo para o cotidiano das praticas
e disputas sociais, nas quais distin¢des sdo produzidas e, como resultado, os sujeitos
passam a ocupar os lugares que lhes cabem. Como Bourdieu estava menos interessado
em processos de subjetivacdo do que de constituicdo de habitus - a incorporacdo, pelos
agentes, de disposi¢des que servirdo de guia para suas acdes — é em Foucault que Butler
ira buscar uma definicdo de sujeito.

Ao afirmar que o poder transforma os individuos em sujeitos, Foucault define
“sujeito” como aquele “sujeito a outrem por meio do controle e da dependéncia e preso
a sua propria identidade por meio da consciéncia ou do autoconhecimento” (Foucault,
1982: 781). No texto em questdo, “The Subject and Power”, em seguida a tal definicdo,
Foucault afirma que a Unica maneira de compreender os processos de assujeitamento
seria por meio da atengdo as formas anarquicas e imperfeitas de resisténcia a eles que se
verificam no mundo vivido - algo que nos interessa ao considerarmos a distancia colocada
entre a demarcagdo de diferenciacdes e a forma como estas sdo atualizadas nas praticas
e experiéncias sociais. Elemento central, ainda, no entendimento butleriano acerca da
constituicdo de sujeitos é a questao da linguagem. Uma vez que consideramos a relacao
entre linguagem e posicionalidade social fundante para os processos de constituicdao
subjetiva, importa recuperar as contribui¢des de dois autores mobilizados por Butler:
Lacan (e.g. 1985), para quem a linguagem constitui e cinde os sujeitos na medida em que
estes se inserem naquela apenas de modo imperfeito, e Derrida (e.g. 1973; 2010; 2012), 0
qual propde um questionamento do conceito de signo que embasa tanto o estruturalismo
quanto a fenomenologia de modo a esfumacar a oposicao entre linguagem e mundo que
estrutura a fantasia do constativo.

O conceito derrideano de iterabilidade (Derrida, 1972) embasa a reflexdo de
Butler sobre as possibilidades de transformacdo que resultam da enunciac¢do iterativa de
designadores como negro e queer (1997). Em sua releitura do performativo austiniano,
Derrida parte da instabilidade inerente a sobreposicdo entre significante e significado
para propor uma teoria acerca das possibilidades de transformagao advindas do potencial
de deslocamento que tal instabilidade institui. Assim, para Derrida (1972), a iterabilidade
estd calcada na disjuncdo constitutiva da relacao entre significante e significado que
determina que o performativo seja caracterizado por sua possibilidade de falha. Se os
efeitos de deslocamento advindos dessa relacao instavel podem-se fazer sentir no mundo
social, trata-se de olhar para os processos iterativos sem supor de antemao se a repeticao

ritualizada, ao citar uma convencdo, terd seu significado deslocado ou ndo. No caso
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especifico dos termos negro e queer, a iteracdo desses designadores reinscreveu-os em
novos contextos, sendo que tal recontextualizacdo fez com que fossem ressignificados

positivamente nas ultimas décadas.

Um artigo a tratar sobre iteracdes é o de Caué Kriiger, que etnografa a produgao da
companhia brasileira de teatro, enfocando especialmente duas de suas pecas: PROJETO
bRASIL e PRETO. Acionando discussoes do campo da performance art e da antropologia
da performance, Kriiger apresenta-nos o teatro “performativo” e “infradramatico” da
companhia - vale esclarecer que performativo e infradramatico correspondem, aqui, a
categorias émicas, tratando-se de regimes dramaticos contemporaneos que, de maneiras
distintas, opdem-se ao drama moderno. O autor descreve como o grupo valoriza e explora
porosidades, incompletudes, fragmentacdes e ambiguidades visando ao deslocamento de
signos e convencoes da tradicao teatral dita dramatica. Segundo ele, os processos de criagao
de texto, ensaios e montagem da companhia, bem como suas apresentagdes, procuram
suscitar deslocamentos de pontos de vista e, assim, descentramentos subjetivos, tanto
nos integrantes da companhia quanto no publico. Trata-se de um caso instigante porque
nos oferece um exemplo de iteracdo que, propositalmente, visa tirar proveito do carater
instavel, complexo e politicamente tenso de categorias como raca e classe, investindo
na construcdo de uma visdo de Brasil - talvez fosse melhor falar em uma experiéncia de

Brasil - que nado se dé na chave da representacgao.

Portanto, vemos como, moldadas na pratica da performatividade cotidiana, as
fronteiras de demarcacao social nao sdo apenas historicamente constituidas em relacao
a contextos socioculturais e politico-discursivos determinados; elas sdo também porosas.
E porosidade deve ser entendida, aqui, ndo s6 no sentido de que o estabelecimento de
uma fronteira clama por sua transgressao (Derrida, 1992), efetivamente realizada no
mundo social em diversas instancias, mas também no sentido de que a designacao de
um marcador, frequentemente assumido como categoria de identificacdo, mantém uma
relacdo de deslocamento com as praticas e experiéncias que a linguagem nos obriga a
conter sob uma mesma interpelacdo. Assim, o significante que designa sujeitos social e
politicamente situados nao se cola ao seu significado, mas mantém com este uma relacao
de descolamento que coloca, a cada performance ou evento iterativo, a possibilidade de
que sua significacao seja deslocada. Nessa différance, isto é, ato de diferir e adiar (Derrida,
1972) cujo deslocamento é ao mesmo tempo social e linguistico, iteram-se permanéncias

e transformacdes pratico-discursivas em relagdo as quais os sujeitos se constituem.

E isso que mostra a reflexdo de Luiz Henrique de Toledo acerca da “reconversao” de

torcedores no universo do futebol. Realizado em dialogo com a dialética entre convencao
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e invencao proposta por Wagner (2010), seu artigo é um exemplo de como os significados
de um termo ou posicionalidade podem ser estendidos, e assim transformados, em
processo ao qual Wagner (1972; 1986) chamou metaforizacdo. Ao tentar entender a
possibilidade de troca de time - ideia, a principio, quase que inconcebivel dentro de um
sistema percebido como fixo e baseado em identidades essencializadas - Toledo oferece-
nos um caso particularmente interessante para pensar o poder criativo e inventivo
das transgressoes. Segundo o autor, no caso em questdo, ao mudar de time, o torcedor
contrainventa a relacdo entre “torcedor” e “time do coracdo” e produz, assim, uma nova
forma de torcer. Interessante perceber que toda iteracdo abre a possibilidade de um
descolamento e deslocamento: no exemplo oferecido por Toledo, como bem nos lembra o
autor, a troca de “time do cora¢do” é um fendmeno estatisticamente raro; mas, justamente
por tratar-se de um sistema tido como fixo e fechado, basta uma ocorréncia para abrir um

campo de possibilidades novas para o que seja a experiéncia do torcer.

Outro artigo da coletinea a tratar de disjuncdes é o de Matheus Franca, que
discute a constituicdo de masculinidades a partir de uma etnografia sobre espacos de
sociabilidade da musica sertaneja, um universo cotidiano de jovens predominantemente
heterossexuais de camadas médias urbanas. Engajado em uma discussdao sobre as
emocoes e a eficacia da experiéncia musical na producao e demarcagdo de diferencas,
Franca aponta um descompasso interessante. De um lado, no comportamento cotidiano
dos frequentadores desses espagos, o autor encontra modos de ser “homem” que aderem
a masculinidade hegemonica, marcada por performances agressivas, heteronormativas
e de comportamento predatério em relacdo a mulheres. Haveria, ali, a exigéncia de uma
masculinidade que ndo autorizaria os homens a se emocionarem. Contudo, nas cang¢des
e em algumas performances artisticas, emerge a figura do homem que sofre e, inclusive,
chora - em um universo onde grande parte do repertério do sertanejo investigado versa
sobre o cotidiano amoroso, as musicas de “sofréncia” tém espaco garantido. A vivéncia
e performance de masculinidades outras se daria, assim, no campo da poesia. Franca
pretende mostrar como, ainda que um universo se conforme a masculinidade hegemonica,
ha espacgo para tais disjungdes e, como resultado, para a presenca de modos variados de

performar masculinidades.

Assim, como ja deve estar claro, pretendemos, mais do que afirmar que o lugar
social do “negro”, da “mulher” ou do “homem”, do “torcedor”, do “a4rabe”, do “chefe” ou
do “brasileiro” em dado contexto sociocultural é este ou aquele, explorar os cambiantes
processos por meio dos quais tais designagdes se constituiram e constituiram sujeitos.

Inclusive, se levarmos a sério a ideia derrideana de que todos os significantes mantém
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uma relacao instavel em relacdo ao significado para o qual apontam, nao se poderia
pressupor que um mesmo significante necessariamente aponta para um mesmo referente.
O trabalho de Juliana Carneiro da Silva, que discute como a designacdo de “terrorista” vem
sendo aplicada a imigrantes arabes no Brasil, é especialmente revelador nesse sentido.
Em sua andlise, trata-se ndo de descrever o que é um “terrorista” no Brasil - o que suporia
a possibilidade do constativo - mas de compreender como tal categoria de acusacao
se constitui em um contexto de interpelacdo especifico, que mantém continuidades e
rupturas com os contextos que o precederam. Carneiro atenta para como tais designadores
contribuem para situar e/ou deslocar socialmente sujeitos designados como “arabes”, os
quais, contudo, excedem tais designa¢des. A autora mostra como os sujeitos chamados de
“terrorista” sdo capazes de deslocar e questionar o sentido dessa interpela¢do pejorativa -
por exemplo, divulgando contradiscursos. Contudo, em alguns casos, fazem isso valendo-
se da propria estrutura que pretendem enfrentar. O principal exemplo que seu texto nos
oferece nesse sentido é o caso de Mohamed, o qual, para diferenciar-se do imaginario
brasileiro sobre arabes e muculmanos, termina por dialogar com esse imaginario e
aderir a ele: para defender-se de uma interpelacao pejorativa e violenta que o acusava de
“terrorista”, ele, refugiado sirio, afirma que os arabes “terroristas” permanecem no Oriente

Médio, sem questionar, portanto, a associacao entre arabes, Oriente Médio e terrorismo.

Vemos a importancia de considerar simultaneamente processos de constituicao de
sujeitos e as praticas e experiéncias de sujeitos especificos, que tanto interiorizam quanto
extrapolam os lugares sociais a eles atribuidos (Butler, 1990). Afinal, como observa
Chakrabarty, ha uma relacdo “necessariamente instavel entre qualquer ideia abstrata e
sua instancia¢do concreta” (2007: xii). A questao da instabilidade constitutiva no que diz
respeito aos processos de constituicdo de sujeitos é explorada em seus desdobramentos
filoséficos por Bru Pereira de Araujo a partir de uma contraposicao entre a obra de Paul
Preciado e discussoes sobre génerono ambito da etnologia. Araujo discute as instabilidades
de géneros entre amerindios (particularmente entre os Mehinaku) e euroamericanos
aplicando a teoria queer a materiais etnograficos classicos. Interessa a autora a experiéncia
da identidade sexual ou de género como realizacdo necessariamente instavel e como,
em ambos o0s casos, ela cria sujeitos que projetam sua instabilidade no mundo. Se isso
poderia, em principio, ser dito em relacdo a qualquer tipo de construcao identitaria, o
interessante, na comparacao desenvolvida por Araujo, é o efeito de esfumagcamento das
fronteiras entre “n6s” e “eles” que resulta quando se contrapdem universos que sao, nas

demarcagdes caras ao senso comum, concebidos como completamente distintos.

A ja classica discussdo presente na etnologia sobre a centralidade do corpo nos
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processos de constituicdo de sujeitos entre amerindios, bem como sobre como estes sdo
instaveis e relacionais, é explorada tanto por Araujo quanto por Carlos Eduardo Costa.
Costa oferece-nos uma descricao e analise da producdo de lutadores, de chefes e da chefia
no Alto Xingu. Trata-se de um caso interessante para pensar a necessidade de continua
reiteracdo de uma estrutura social para sua manutenc¢ao - caso este que talvez confirme
a ideia de que, no mundo social, a instabilidade constitutiva da relacao entre significante
e significado nem sempre se reflete na transformag¢do dos contextos socioculturais. Em
seu artigo, o autor mostra como, apesar de os atuais chefes serem filhos e netos de chefes
anteriores, a filiagdo nao é suficiente para a constituicao dos sucessores. Chefes devem
ser bons lutadores, e isso resulta de reclusées prolongadas que demandam um grande
investimento ndo apenas individual, mas familiar, pondo a prova a capacidade da familia
de um chefe para agenciar os recursos necessarios a umareclusdo longa e adequada, capaz

de produzir um corpo forte, um bom lutador e, assim, potencialmente, um chefe.

Se os processos de constituicdo de sujeitos sao marcados pela relacao entre
linguagem, corpo e posicionalidade social, é necessario também levar em conta as rela¢des
que se estabelecem entre as varias designac¢des posicionais que contribuem para situar
um sujeito contextualmente. Tal reflexdo tem sido desenvolvida especialmente por parte
dos estudos voltados para a interseccionalidade, para os quais os sujeitos se constituem
no entrecruzamento entre as categorias que os localizam no tecido social®. Hall (2000),
a partir de uma discussao sobre a erosdao das identidades homogéneas e unificadoras,
lembra-nos de que se os lugares sociais s6 podem ser compreendidos atentando-se para
a interseccionalidade entre designac¢des raciais, étnicas, de género, de classe, etc., cada
aspecto da constituicao de um sujeito opera de forma relativamente autbnoma. Assim, se
nenhum sujeito se esgota em sua posicionalidade social, nem tampouco no processo de
incorporacao das interpelacdes acima mencionadas, parte importante de sua localizagao
no tecido social se da a partir da conjuncao das identificacdes que o podem qualificar
- algo reiteradamente afirmado, também, por autoras como Crenshaw (1991), hooks
(1981) e Davis (2016).

No que diz respeito a interseccionalidade, Avtar Brah (1996) defende que é mais
produtivo considerar a forma como os processos de diferenciacao articulam-se em
contextos socioculturais e politicos distintos do que propor teoriza¢cdes universais a
respeito da forma como um designador de posicionalidade social determina outro ou é
determinado por ele. Concordamos com a afirmag¢do de McClintock (1995) de que nao se

deve olhar para os designadores de posicionalidade social como se ja estivessem dados

3 Parauma apreciagio geral acerca dos estudos sobre interseccionalidade, ver Piscitelli (2008).
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de antemao - a autora mobiliza a imagem de pecas de Lego a serem encaixadas pelo
analista - mas para a forma como se articulam em cada contexto empirico especifico e,
nessa articulacdo, contribuem para a construgdo de categorias como raga, género, classe e
sexualidade. Ao afirmar que categorias como essas ndo podem ser tratadas como tropos a
partir dos quais outras categorias sdo organizadas hierarquicamente, McClintock (1992)
questiona as narrativas de génese de maneira semelhante a Spivak (1985). Sua afirmacao
de que as categorias sociais ndo existem isoladamente busca enfatizar sua existéncia em

relacdo a outras categorias, relagdo esta marcada por contradi¢cdes e desigualdades.

Nas pesquisas que compdem esta coletanea trata-se, portanto, de explorar as
ambiguidades e contradi¢des que se colocam em processos de constituicdo de sujeitos,
nos quais a agéncia destes tanto pode reforcar os dispositivos de poder quanto desloca-
los. Se sujeitos sdo constituidos em processos que os situam e/ou deslocam, fazendo com
que passem, assim, a ocupar posi¢des sociais que ensejam ou restringem possibilidades
determinadas e contextuais deac¢do e experiéncia, issose daa partir de suadiferenciagdoem
relacdo a outros lugares sociais possiveis. Ora, tal diferenciacdo se da performativamente
e pode ser apreendida por meio de analises historico-etnograficas atentas a imbricacao
entre as dimensdes macro e micro de tais processos. Assim, no seu conjunto, os artigos
que integram este volume tratam de processos particulares de nomeacao, classificacao,
apresentacao, inscricao, deslocamento, disjuncao e reiteracao que evidenciam a distancia
e a relacdo entre linguagem e mundo, o descompasso entre a fala e o corpo que a
sustenta, bem como a incongruéncia entre fala e conduta: Carneiro trata de interpela¢des
pejorativas de terrorismo que, por vezes, configuram acusagdes; Toledo explora um caso
que, sendo ainda de nomeac¢do (autodenominar-se torcedor do time X ou Y), é também
sobre os poderes criativos da transgressao e subversao; a investigacdo de Francga discute
as incongruéncias entre fala e conduta no universo masculino do sertanejo; dialogando
com a teoria queer, Araujo reflete acerca das instabilidades que constituem relagoes de
género entre euroamericanos e amerindios; Costa trata da classificacdo e diferenciacao
de jovens neofitos no Alto Xingu, resultando na producao de alguns deles enquanto
“bons lutadores” e, consequentemente, potencialmente “chefes”; a etnografia de Kriiger
trata de processos de apresentacao, inscri¢do e reiteracao que exploram a relacao entre

posicionalidade social e performance no universo do teatro.

Se o mundo social se caracteriza frequentemente pela tendéncia a manutengao
das estruturas e/ou convengdes, é preciso refletir, tedrica e etnograficamente, acerca
das condicdes de possibilidade tanto para a manuten¢do quanto para a transformacao

destas. No limite, o partido aqui adotado permite relativizar as proprias ideias de

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020



Iracema Dulley; Lorena Avellar de Muniagurria

“transformacdo” e “manutenc¢do”: mais do que processos de naturezas distintas, temos a
todo momento iteragdes em contextos particulares. Uma vez que os processos de iteracdo
sdo sempre abertos, ndo é possivel supor de antemdo o que permanece e o que muda, o
que é reproduzido e o que é produzido. Na verdade, pode-se afirmar que as percepgoes
de “transformac¢do” ou “manutencao” sdo, elas proéprias, efeitos de perspectivas e
posicionalidades particulares; de nomeacdes, pontos de vista e engajamentos especificos
com o mundo e a linguagem. Esperamos que os textos a seguir, acompanhados das
consideragdes feitas acima, possam inspirar reflexdes sobre processos de constituicao
de sujeitos atentas a continuidades e rupturas, bem como a repeti¢des e deslocamentos;
as disjungdes e sobreposicoes entre fala e conduta, corpo e linguagem; a porosidade da
fronteira entre o constativo e o performativo. Nosso esfor¢o vem juntar-se, assim, aquele
empreendido pelos investimentos analiticos citados ao longo deste texto - por exemplo,
a metaforizacdo de Wagner; a performatividade de Butler; a minuciosa descricdo de
processos de constituicdo de categorias por McClintock - no sentido de refletir, teérica,
histérica e etnograficamente, sobre processos de constituicdo de sujeitos levando em

conta sua dimensdo performativa e, portanto, transformativa.
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Resumo

Em pesquisa etnografica conduzida junto a refugiados sirios entre os anos de 2017 e
2019 em cidades do estado de Sao Paulo, deparei-me frequentemente com narrativas de
situagdes em que os interlocutores foram interpelados a partir da palavra “terrorista” ou
de expressoes correlatadas, como “homem-bomba” e “mulher-bomba”. Tais interpelagdes
ndo se restringem aos sirios, mas abarcam também outros estrangeiros de origem arabe e
até mesmo brasileiros muculmanos. Neste artigo discuto esse processo de interpelacdo e
as diversas maneiras pelas quais os sujeitos se constituem frente a ele. Para tanto, mostro
como a figura do “terrorista” se constroi, no Brasil, a partir da sobreposicdo das categorias
“arabe” e “mugulmano” e como ela pode ser acionada frente a diferentes sujeitos; apresento
ainda as varias relacdes que os interlocutores entretém com tal interpelacdo, ressaltando

como tais relagdes podem contestar ou reforgar a figura do “terrorista”.

Palavras-chave: constituicao de sujeitos; terrorismo; isla; drabes.

1 A pesquisa que deu origem a este artigo é financiada desde 01/12/2019 (processo n? 2018/16738-2,
Fundacdo de Amparo a Pesquisa do Estado de Sdo Paulo, FAPESP); contou ainda com os auxilios para
a pesquisa de campo: entre junho e julho de 2018 (processo n? 2016/09596-1, Funda¢do de Amparo
a Pesquisa do Estado de Sio Paulo, FAPESP) e Auxilio Financeiro Estudante do PPGAS da UFSCar em
janeiro de 2019. As opinides, hipoteses e concluses ou recomendacdes expressas neste material sdo
de responsabilidade do autor e ndo necessariamente refletem a visdo da FAPESP.
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Abstract

The present work is based on ethnographic research conducted with Syrian refugees
between 2017 and 2019 in cities in the state of Sao Paulo, where I often came across
reports of situations in which the interlocutors were called by terms such as “terrorist” or
other correlated expressions as “bomber” and “bomb woman”. Such interpellations were
not restricted to the Syrians, but also included other foreigners of Arab origin and even
Brazilian Muslims. In this article, I discuss this process of interpellation and the different
ways in which subjects are constituted in this context. In order to do that, I show how
the “terrorist” idea in Brazil is constructed through the overlap between the categories
of “Arab” and “Muslim”, and how it can be triggered in the face of different subjects; I also
present the various ways through which the interlocutors deal with that interpellation

and I call the attention to how these relations can contest or reinforce the “terrorist” idea.

Keywords: constitution of subjects; terrorism; Islam; Arabs.

Introducao

Em meados de 2017, Mohamed Alj, refugiado sirio que vivia ha cerca de trés anos
no Rio de Janeiro, sofreu um ataque xenofébico enquanto trabalhava como vendedor
ambulante de esfihas e doces arabes em Copacabana?. O ataque foi gravado por transeuntes
e gerou repercussao na internet. Conforme podemos ver no video e nas reportagens, as
ofensas giram em torno de dois eixos: a condi¢ao de estrangeiro de Mohamed Ali e a sua
origem arabe/ sua religido (isla), as quais aparecem sob a figura do terrorista: “.. ‘saia do
meu pais! Eu sou brasileiro e estou vendo meu pais ser invadido por esses homens-bomba

”m

que mataram, esquartejaram criancas, adolescentes. Sdo miseraveis””, diz o homem no
video enquanto segura dois pedacos de madeira nas maos?®. Pelas imagens podemos ver

também que os produtos vendidos por Mohamed estdo todos espalhados pelo chao.

A partir dos dados da Secretaria Especial de Direitos Humanos publicados pela

2
Acesso em: 03/12/2018; : ital. . i i
refuglado no-rio- expoe- a—xenofobla -no- bra51l Acesso em: 03/12/2018 ttps ZZgl globo comz
copacabana.ghtml. Acesso: 06/12/2018 Video que registra o ataque xenofébico: https: uwww
youtube com/watch?v=hsnXc0fv3iM. Acesso em: 04/12/2018
3 :

pais- 21665327 Acesso em: 03/12/2018
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Carta Capital*, podemos afirmar que o caso de Mohamed Ali ndo é isolado, sendo que
os canais de comunicacido desta secretaria® receberam, em 2015, 333 dentincias com
relacdo ao crime de xenofobia, tipificado nas leis 7.716, de 1989, e 9.459, de 1997°. Ainda
de acordo com a reportagem, as principais vitimas sao haitianos (26,8%) e pessoas de
origem arabe ou de religido muculmana (15,45%). Em 2017, ano do ataque sofrido por
Ali, foram registradas pelo mesmo portal de dentncias 147 casos de xenofobia; ndo h3,

porém, dados concernentes a populacdes especificas (Brasil 2018).

Em minha prépria pesquisa de campo com refugiados sirios no estado de Sao Paulo’,
pude observar como ser associado a figura do “terrorista” é comum em suas experiéncias
no Brasil; contudo, a pesquisa de campo também me levou a perceber que estes nao
sdo os Unicos a serem assim interpelados, sendo que entrei em contato com narrativas
semelhantes vindas de refugiados e migrantes oriundos de outros paises arabes e de
brasileiros mugulmanos. Assim como os alvos, os contextos em que as associa¢des entre
os interlocutores e a figura do “terrorista” sdo feitas sdo bastante diversificados, sendo que
nem sempre tal figura aparece em situacdes de conflito, como no caso de Mohamed Alj,

estando igualmente presente em interacdes amistosas com colegas de trabalho e amigos.

4  Disponivel em: https://www. ital. . iti
rio-expoe-a-xenofobia-no-brasil. Acesso em: 03/12/2018.

5 0 Disque Direitos Humanos é um canal do governo federal brasileiro dedicado a receber e encaminhar
dentncias de violagdo dos direitos humanos. Além da linha telefonica, disponibiliza-se aos cidadaos um
formulario on-line e um aplicativo para o mesmo fim. As dentncias recebidas em todos esses canais sdo
reunidas em um mesmo sistema, cujos nimeros sdo apresentados a populagdo na forma de relatério e
em um site (www.mdh.gov.br) (Brasil 2018).

6 Alei7.716,de 1989, estabelece o preconceito de raga ou cor como crime e alei 9.459, de 1997, a modifica
de modo a incluir como crime as discriminag¢des e os preconceitos de etnia, religido ou procedéncia
nacional. Altera também o artigo do Cddigo Penal sobre o crime de injdria, decretando que as injirias
referentes aos elementos supracitados sdo punidas de forma especifica (Brasil 1989,1997).

7  Trata-se de uma pesquisa de doutorado em Antropologia Social, cujo objetivo é compreender como

se relacionam parentesco e refligio para o caso de sirios refugiados em Sdo Bernardo do Campo. A
pesquisa, desenvolvida através dos métodos da observagdo participante e da entrevista aberta, teve
inicio em 2018. Contudo, no ano anterior, empreendi pesquisa exploratdria nas cidades de Sorocaba,
Sdo Paulo e Sdo Bernardo do Campo como forma de auxiliar na configuragdo do projeto de pesquisa.
Os dados referentes a esta etapa foram incorporados neste artigo, na medida em que a interpelagao
de “terrorista” perpassa todos eles. Inclui também a andlise de materiais de imprensa que retratam
situacdes de interpelacdo semelhantes as do material de campo, ndo tendo pretensodes de realizar uma
abordagem exaustiva daqueles, dado o escopo do artigo e da pesquisa.
Deve-se dizer que o desenvolvimento do trabalho de campo levou-me a entrar em contato também
com sirios com outros status migratorios, refugiados de outros paises do Oriente Médio (como Iraque
e Libano) e com brasileiros mugulmanos; os ultimos foram contatados em institui¢des islamicas em
Sdo Bernardo, as quais foram o ponto de partida da pesquisa de campo porque algumas delas atuam na
recepcdo de refugiados sirios.
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O intuito deste artigo® é entdo analisar como esses sujeitos se constituem a partir
da interpelagdo de “terrorista” ou de expressdes correlatas, como “homem-bomba” e
“mulher-bomba”; com isso ndo estou sugerindo que os sujeitos presentes neste artigo® sdo
terroristas ouque oterrorismo sejaalgoinerentemente significativo paraasua constitui¢cao
como sujeitos; pelo contrario, estou indicando que é ao serem sistematicamente colocados
por outrem como terroristas que essa questao se torna relevante para a sua constituicao

enquanto sujeitos.

Tal problematica se assemelha a discutida por Fanon (2008) para o caso dos negros
frente ao processo de colonizagao: para o autor, “.. o racista que cria o inferiorizado.”
(Fanon 2008: 90, grifo no original), o que significa que é a partir do olhar do branco (em
um contexto marcado pelo colonialismo e pelo racismo) que o negro é construido como
inferior,embora, posteriormente, tal construcao possa ser interiorizada - ou epidermizada
(Fanon 2008: 28) - pelos sujeitos que foram inferiorizados. Ainda de acordo com o autor,
o proprio fato dos negros se perceberem em termos raciais € um produto da articulacao

entre colonialismo e racismo (Cf. Gordon 2008: 15).

A proposta deste artigo se aproxima também do trabalho de Butler (1997), na
medida em que a autora, em didlogo com Althusser, mostra que as interpelagdes - como
terrorista, queer ou negro - ndo descrevem algo (uma pessoa, por exemplo) pré-existente,
mas, simultaneamente, constituem e subordinam este algo. Em outras palavras, é
impossivel dizer se uma interpelacao é verdadeira ou falsa, visto que ela ndo é constativa,
mas performativa, isto é, a sua légica nao é a da afirmac¢do sobre um mundo existente e
sim a da producao de efeitos em um determinado mundo (ou da tentativa de produzir tais
efeitos)’’. Nesse sentido, referir-se a alguém como “terrorista” ndo descreve a realidade
do interpelado, mas procura produzir nele um determinado efeito que, nos discursos de

6dio, tende a passar pela depreciacio e pela subordinagdo'!.

Sendo assim, os trabalhos de Fanon (2008) e Butler (1997, 2003) serdo os aportes
tedricos fundamentais da discussao aqui proposta, qual seja, como se constituem, no Brasil,

aqueles que sdo interpelados através da expressao “terrorista” e correlatas. Contudo,

8 Uma versdo preliminar deste artigo foi apresentada como trabalho final da disciplina “Antropologia e
filosofia - Processos de constitui¢io de sujeitos: reflexdes a partir da Africa Austral” ministrada pela
Profa. Dra. Iracema Dulley na Universidade Federal de Sdo Carlos (UFSCar) no segundo semestre de
2018. Agradeco as valiosas contribui¢cdes da professora para o desenvolvimento da versao final.

9  Optei por ndo identificar nominalmente as instituicbes que frequentei e as pessoas com as quais
interagi, visto que estou no inicio da pesquisa de campo e lido com populag¢des vulneraveis; os tinicos
nomes aqui presentes sdo os das pessoas que aparecem nos materiais de imprensa analisados.

10 Aqui, Butler (1997) dialoga com a filosofia da linguagem de Austin.

11 Contudo, Butler (1997) deixa claro que o processo de subordinacgdo faz parte de qualquer interpelacio,
visto que ela nos subordina a linguagem.
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antes de debater os caminhos tomados pelos interlocutores frente a tais interpelagdes,
sera necessario compreender a propria figura do “terrorista” em sua construcdo e em seus

acionamentos no Brasil.

Historicizando a figura do terrorista

De acordo com Butler (1997), os discursos de 6dio, como aquele pronunciado
pelo homem do video com o qual comegamos este artigo, sdo sempre citacionais, isto
é, s6 sdo tdo potentes porque retomam uma estrutura opressiva consolidada através
de inimeras repeti¢cdes, colocando-a em um novo contexto; ainda segundo a filsofa,
tal recontextualizacdo pode tanto levar a transformacao da estrutura opressiva quanto

reforca-la.

Nessesentido,aosereferiraMohamed Alicomoumhomem-bombaqueteriamatado,
esquartejado criancas e adolescentes, o homem do video estd acionando um discurso
frequente sobre a existéncia de uma relacdo privilegiada entre os arabes/mucgulmanos e o
terrorismo, da mesma forma que quando ordena que Ali saia do “seu” pais esta reforcando
a ideia de que os migrantes internacionais'? sdo estranhos ao corpo nacional e ameagam
a sua existéncia. Tais discursos estao ancorados, portanto, em estruturas que oprimem,
respectivamente, &rabes/muculmanos e migrantes internacionais, as quais dependem da
repeticao para se manter.

No que concerne a figura do terrorista, cumpre dizer que, pelo menos no Brasil, este
nem sempre foi o discurso vigente sobre os arabes, sendo que o trabalho de Truzzi (1997)
sobre a ascensio social de sirio-libaneses® no estado de Sio Paulo, tendo como contexto
os anos de 1890 a 1960, sequer menciona este dentre os estere6tipos do grupo; para o
autor, a imagem dos sirio-libaneses estava centrada nas figuras do mascate e do turco,
ambos entendidos como aquele capaz de fazer qualquer negbcio. A essa caracteristica
se somavam o segregacionismo, a endogamia, o aspecto fisico suspeito e os sectarismos

religiosos e étnicos, os quais seriam fonte do preconceito dos brasileiros em relacdo aos

12 Uso aqui a palavra “migrantes”, pois entendo que o refligio é uma forma particular de migracao. Nesse
sentido a palavra “migrantes” é mais adequada neste contexto, mesmo que saibamos que Mohamed
Ali é refugiado. Existem, contudo, diferencas entre o refigio e outros tipos de migracdo: em resumo,
o refugiado, ao contrario do migrante (aqui em sentido restrito), ndo conta com a protec¢ao legal do
Estado do qual é nacional; contrariamente, a protecdo internacional dedicada aos refugiados é mais
ampla do que a concedida aos migrantes (Jubilut & Apolinario 2010).

13 De acordo com Truzzi (1997) e Karam (2009), o uso do termo arabe para se referir aos migrantes do
Oriente Médio ganha for¢a no pds Segunda Guerra Mundial em fun¢do da polarizacdo com os judeus. Se
pensarmos somente no Brasil, anteriormente esse grupo de migrantes era denominado turco ou sirio-
libanés (Karam 2009). Para Karam (2009: 31), o uso da palavra arabe, no Brasil, foi refor¢cado pelos
préprio médio-orientais no 4mbito da CAmara de Comércio Arabe Brasileira (CCAB).
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sirio-libaneses e descendentes, que eram majoritariamente cristaos (Truzzi 1997).

Se seguirmos a leitura de Karam (2009), diriamos que, no Brasil, a associacao entre
isla, arabismo e terrorismo é fruto dos atentados ao World Trade Center em 2001; para o
autor, nesse momento, o Brasil comeca a flertar com a légica norte-americana, anterior aos
atentados, de considerar arabes/ muculmanos como uma ameacga a seguran¢a nacional.
Contudo, a associa¢ao entre arabes/mucgulmanos e terrorismo nao teria se consolidado
de forma significativa no Brasil'*, visto que o autor nota para este periodo um aumento da
visibilidade e da valorizacao da etnicidade arabe no pais (frente a uma postura nacional
de elogio ao multiculturalismo) e uma atuacao positiva desta no mundo dos neg6cios em
um contexto neoliberal. Ainda para o autor (Karam 2009), a telenovela da rede Globo
“0O Clone”, exibida também em 2001, foi um mecanismo mitigador dos preconceitos em

relacdo aos drabes/ mugulmanos, pois mostrava-os por outro viés, que nao o do terrorismo.

Minha pesquisa sobre as relagdes de parentesco de refugiados sirios, ao ser
atravessadapelaquestdo doterrorismo, tensiona o argumento de Karam (2009),namedida
em que ser chamado de “terrorista” tem aparecido como uma experiéncia significativa por
parte dos interlocutores em solo brasileiro - processo que pode ter sido potencializado
pelo aumento do fluxo de pessoas de origem arabe (especialmente iraquianos, palestinos,
libaneses e sirios) ao Brasil, com a chegada de migrantes e refugiados oriundos do Oriente
Médio nas décadas de 2000 e 2010. O video que mencionamos na introdugdo deste artigo
fortalece esta hipotese na medida em que o homem que insulta Mohamed alega que o
Brasil estaria sendo invadido por supostos homens-bomba.

O recurso a outros trabalhos sobre isla e imigrantes arabes e descendentes no
Brasil (Jardim 2000; Montenegro 2002; Pinto 2005), além de refor¢ar o questionamento
a afirmacgao de Karam (2009) de que a associagdo entre arabes/mugulmanos e terrorismo
nao teria se consolidado no pais, indica que este discurso ndo chegou ao Brasil a partir dos

atentados ao World Trade Center, sendo anterior a estes.

Na tese de Jardim (2000) sobre a presenca palestina na cidade fronteirica de Chui
(RS), encontramos passagens que fazem referéncia a associagao entre arabes e terrorismo
jana década de 1990, na sequéncia da explosdo da embaixada israelense em Buenos Aires
(1994); ainda de acordo com a autora, entre 1994 e 1999, Chui figurou nos noticiarios
nacionais em fungao de prisdes de supostos terroristas na fronteira com a cidade. Este
cenario gerou uma situacdo de suspeita generalizada em relagdo aos arabes do Chui, os

quais foram associados aos episddios de terrorismo na regido em fun¢ao de sua origem

14 Contudo, Karam (2009) reconhece que, depois do 11 de setembro, a Agéncia Brasileira de Inteligéncia
(ABIN) investigou grupos étnicos islamicos, o que segundo ele e Pinto (2005), gerou reagdes dos grupos
arabes e/ou islamicos no pais.
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familiar.

Ja o artigo de Montenegro (2002) traz reportagens do final da década de 1990 em
que amidiabrasileiraassociaisla e terrorismo. Falando a partir da comunidade mug¢ulmana
do Rio de Janeiro, a autora aponta que, em 1998, diante de uma série de decepg¢des das
liderancas da comunidade com a midia, decidiu-se, entre outras coisas, pela confec¢do de
uma espécie de cartilha a ser divulgada no site da instituicao com o objetivo de desfazer
equivocos com relagdo ao isla. O primeiro item deste documento destinava-se justamente

a desfazer a associagao entre isl3, violéncia e terrorismo.

Deve-se dizer, porém, que, se considerarmos uma escala global, a associacao entre
isld e terror/ violéncia existe pelo menos desde a Idade Média, quando cristianismo e
islamismo dominavam &reas grandes e vizinhas do globo e travavam uma disputa nos
planos teolégico e militar (Wallerstein 1999; Said 1990).

Se durante o surgimento do capitalismo a associacdo ocidental entre isla e terror
ficou em segundo plano, ela foi recuperada ao longo do século XX em fungdo de conflitos
entre a Europa e paises de maioria islamica; no final deste mesmo século, vemos um
movimento de intensificagcdo de tal associacao a partir do enfraquecimento do comunismo
como inimigo ocidental, da criacdo do Estado de Israel e do surgimento de movimentos
islamicos ditos fundamentalistas'®, movimentos estes que ameacavam as estruturas de
poder dominantes no Oriente Médio ao influenciar a diminui¢do da confian¢a da populagao

no Estado e o aumento do engajamento politico (Wallerstein 1999).

Nesse sentido, o fortalecimento da associacdo entre isla e terror é uma forma do
Ocidente se contrapor a estes movimentos e de justificar intervengdes humanitarias e
militares no Oriente Médio que visam uma estabilizacdo politica favoravel na regido, a
qual abriga uma grande reserva de petroleo (Wallerstein 1999, 2006). Para Wallerstein
(2006), estalégica que constroéi o outro a ser dominado como um barbaro (tanto no sentido
civilizacional quanto no de cruel, desumano) remonta a época da colonizagao europeia nas
Américas, quando os nativos eram também construidos como barbaros, embora existam

diferencas entre os discursos do século XVI e os do século XXI'®.

15 O termo fundamentalismo é uma importagdo do cristianismo para se referir a movimentos sociais
e religiosos islamicos. Movimentos de retorno aos fundamentos religiosos foram vistos em diversas
outras religides ao longo do século XX (Wallerstein 1999).

16 Para Wallerstein (2006), hoje o universalismo pan-europeu se expressa principalmente através da
légica da ciéncia, tendo antes passado pela do orientalismo. Assim como a légica do direito natural e
do combate aos barbaros, as 1dgicas da ciéncia e do orientalismo buscam expressar uma superioridade
europeia e assim justificar a dominagao sobre outros povos. Ainda para o autor, as légicas do direito
natural e do orientalismo continuam presentes no mundo moderno, mas com outras formas (por
exemplo, se antes a barbarie estava associada a auséncia de fé crista, hoje ela aparece mais sob a figura
da auséncia de democracia).
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Interessante notar que a construcao dos barbaros a serem dominados e civilizados
pelos pan-europeus!’ é sempre abstrata - nunca fica claro exatamente quem eles sao;
no contexto da invasdo norte-americana ao Iraque em 2003, por exemplo, os barbaros
eram, alternadamente, aqueles que pertenciam a um pequeno grupo liderado por Saddam
Hussein, o partido Baath'® em geral ou os arabes sunitas’® como um todo (Wallerstein
2006: 20). De acordo com Wallerstein (2006: 20), para os Estados Unidos, saber de fato
quem eram os barbaros importava menos do que a necessidade de agir prontamente; para
além disso, ressalta o autor, a construcdo fluida do inimigo ajuda a angariar apoiadores
para a intervencao.

Se olharmos para como a categoria de “terrorista” aparece no Brasil atual, veremos
algumas semelhangas com o contexto da invasdo do Iraque; digo isso porque a figura do
terrorista estd localizada entre a do isla e a da arabicidade: o trabalho de Jardim (2000)
mostra como os arabes do Chui foram afetados pelas noticias sobre terrorismo na
fronteira com a cidade, enquanto os de Montenegro (2002) e Pinto (2005) retratam como
muculmanos (arabes ou nao) lidaram com as frequentes associacdes entre sua religido e o
terrorismo. Da mesma forma, em minha pesquisa de campo no estado de Sdo Paulo, pude
verificar que a experiéncia de ser interpelado a partir da expressao terrorista e de outras
correlatas aparece nos relatos de muculmanos ndo arabes (no caso, brasileiros), de arabes
nao religiosos, além de arabes mug¢ulmanos.

Contudo, diferentemente do retratado sobre a interven¢ao americana no Iraque, no
caso da interpelacdo de terrorista em minha pesquisa, o que se verifica ndo é uma oscilacao
entre um e outro grupo, como se os terroristas fossem ora os arabes, ora os mugulmanos,
mas sim uma confluéncia entre ambas as categorias, na medida em que os brasileiros
partem do pressuposto de que estes dois grupos (muculmanos e drabes), sdo, na verdade,
um s6: ha uma confusdo ou uma sobreposicao entre as categorias de muculmano e arabe
e uma associacao deste “hibrido” com a figura do terrorista. Nesse sentido, as diferengas
que existem entre estas categorias sdo apagadas e os termos se tornam intercambiaveis,

algo também presente no atual contexto europeu (Moore 2000: 34).

17 O autor usa o termo para incluir os Estados Unidos e a Gra Bretanha (Wallerstein 2006).

18 Partido Socialista Arabe Baath (Ressurei¢do). De acordo com Wallerstein (1999: 6), o Baath é um
partido politico que surgiu no bojo dos movimentos nacionalistas drabes do inicio do século XX. No
p06s-1945, subiu ao poder tanto no Iraque quanto na Siria.

19 0 isla é dividido em duas vertentes principais, sunismo e xiismo, as quais apresentam diferencas nas
praticas rituais, nas crencas e nos discursos doutrinais: de acordo com Pinto (2004: 484), o sunismo
baseia-se no Alcordo e na Sunna (tradi¢des relativas a vida do Profeta), cabendo a especialistas religiosos
a interpretacgdo e aplicacdo de tais doutrinas; ja o xiismo fundamenta-se no Alcordo e na mensagem
esotérica dos Imans (descendentes de Maomé pela linha de Ali e Hussein); as fungdes juridicas e
religiosas sdo exercidas pelos detentores do titulo de ayatollah ou marja® (fonte de inspiracdo). Saddam
Hussein e os membros de seu governo faziam parte de uma minoria sunita no Iraque.
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Isso fica claro na fala de um interlocutor sirio que mora em Sorocaba: quando
conversavamos sobre sua insercao no mercado de trabalho brasileiro, este mogo, que é
refugiado, ndo religioso e trabalha no setor de servigos, comentou que ser estrangeiro
teve uma atuacao ambigua em sua trajetéria profissional, pois, por um lado, dificultou a
relacdo com os clientes em fun¢do da lingua e, por outro, tornou-se um atrativo (as pessoas
queriam ser atendidas por um estrangeiro). No entanto, para além da lingua, existem

dificuldades suplementares na relagdo com os clientes e outros brasileiros:

Tem uns, uns poucos que sdo racistas, que jogam uma palavra ou outra,
mas eu ndo ligo mesmo, porque eu acho que essas pessoas tem a cabeca
tdo, tdo pequena, porque elas ndo tem tempo pra, nem coragem pra
procurar realmente o que é a pessoa que vem da Siria. Para eles, todos os
arabes sio muculmanos e todos os muculmanos sio terroristas. Entdo se
a gente vai nesse caminho eu posso falar também que pessoa brasileiro
é favelado e drogado (sic), porque essa é a imagem de vocés 14 fora,
realmente. (...) Mas isso ndo significa que todo brasileiro é assim. Entdo é
a mesma coisa la. L4 existe isso também, mas nao significa que todo arabe
é assim?,

Como bem nota o interlocutor, a associagao entre arabes, mugulmanos e terrorismo
¢ uma forma de racismo, na medida em que implica em uma relagdo de dominac¢do na qual
o grupo dominado € construido como essencialmente inferior (Monsma 2017). No caso em
tela, como vimos, a essencializacdo negativa se ancora na figura do barbaro (Wallerstein
2006), o qual, lembremos, representa uma construcdo do outro (o mugulmano/arabe)
como culturalmente e humanamente inferior, o que justificaria sua dominagdo (ou
subordinac¢do). Nesse sentido, vemos que, como afirma Monsma (2017), o racismo
prescinde da diferenca fisica, embora possa inclui-la, dado que a inferioridade alegada

pode ser cultural, religiosa ou outra.

Deve-se pontuar, porém, que o racismo sofrido por aqueles que sao enquadrados
na categoria mugulmano/arabe e terrorista ndo é da mesma ordem que o enfrentado por
migrantes e refugiados negros no Brasil: os trabalhos de Branco Pereira (2018) e Zelaya
(2016) mostram como as experiéncias de refigio/migracao de negros e ndo-negros sao
bastante distintas, sendo que os estrangeiros lidos como negros estdo em uma posicdo
menos favorecida do que aqueles lidos como ndo-negros, ou como brancos - para Branco
Pereira (2018), no Brasil, os sirios sdo incorporados ao grupo branco e entdo ocupam

uma posicado privilegiada entre os que se refugiam no pais. Nao é casual, portanto, que os

20 Transcricdo de entrevista realizada em abril de 2017.
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haitianos aparegam como as principais vitimas nas dentncias de xenofobia nos canais de

comunicagdo da Secretaria Especial de Direitos Humanos em 20152,

Esta ressalva com relacdo as diferencas entre as experiéncias de refugiados e
migrantes negros e nao-negros no Brasil dialoga com a abordagem de Fanon (2008) com
relacdo as dinamicas de constituicao de sujeitos frente ao olhar do outro: embora pontue
que todos nos nos construimos a partir deste olhar exterior, o fildsofo sublinha que a
situacdo do negro em um contexto marcado pela colonizagao € particularmente delicada e
singular, porque, aos olhos do branco, os negros nao tem existéncia propria; sua existéncia

se daria apenas diante do outro, o branco dominador.

O autor traz, entdo, o colonialismo como um importante elemento na configuracao
do racismo?? é a partir do olhar do outro, do branco, que o negro se percebe enquanto
tal e passa a dialogar com um imaginario em que ser negro é lido como ser inferior; de
modo semelhante Branco Pereira (2018) e Zelaya (2016) apontam que muitos de seus
interlocutores africanos e haitianos relatam ter se percebido como negros no Brasil, a

partir do encontro com o racismo.

De acordo com Fanon (2008), a situa¢do do negro nas dindmicas de constituicdo de
sujeitos é singular ainda por outro motivo: ao individuo negro ndo é dada a oportunidade
de que os outros construam uma ideia sobre a sua pessoa e, entdo, que o individuo se
construa a partir dela, como aconteceria com todas as pessoas ndo-negras. Valendo-se de
uma contraposicdo entre os negros e os judeus, Fanon (2008) nos mostra que, apesar de
serem escravos das ideias que os outros fazem deles, os ultimos podem viver sem que sua
judeidade seja percebida, enquanto que aos primeiros isto é impossivel - a cor da pele os

“denuncia” onde quer que vao e antes mesmo que possam agir:

0 judeu nio é amado a partir do momento em que é detectado. Mas
comigo tudo toma um aspecto novo. Nenhuma chance me é oferecida.
Sou sobredeterminado pelo exterior. Ndo sou escravo da “ideia” que os
outros fazem de mim, mas de minha apari¢iao (Fanon 2008: 108. Grifo no
original).

Embora existam outros grupos que, por serem identificados por meio da aparéncia,

sofrem um processo semelhante ao descrito por Fanon (2008)?3, a diferenca postulada por

21 Disponivel em: https://www.cartacapital.com.br/politica/saia-do-meu-pais-agressao-a-refugiado-no-

rio-expoe-a-xenofobia-no-brasil. Acesso em: 03/12/2018.
22 Monsma (2017) aponta, contudo, que o colonialismo ndo deve figurar na defini¢do do racismo, na
medida em que existem racismos anteriores a este processo histérico.

23 De formas muito diferentes em fun¢io dos esteredtipos atribuidos a cada grupo social, poderiamos
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ele entre judeus e negros pode nos ajudar a pensar a situacdo de brasileiros mugulmanos

frente a figura do terrorista.

Em minha pesquisa de campo, mantive contato com alguns brasileiros mugulmanos,
particularmente funciondrios das institui¢cdes islamicas de Sdo Bernardo, como forma de
conhecer o contexto em que os refugiados sirios se inserem e como ponte para acessa-los,
dado que os sirios circulam por estas intuicdes. Em meus primeiros contatos com uma
delas, os dois funcionarios brasileiros que me receberam fizeram questdo de desfazer
alguns equivocos que os brasileiros nao-mucgulmanos cometem em relacdo ao isla. Um dos
temas abordados foi justamente a associagdo frequente entre isla e terrorismo, sendo que
a narrativa estava centrada na ideia de que outros povos também cometem atos barbaros
que poderiamos chamar de terrorismo, mas apenas os perpetrados por mugculmanos sao

assim denominados.

Embora o discurso destes funcionarios se assemelhe em muito ao que escutei nas
conversas com o0s sirios e com um libanés que conheci em Sdo Bernardo, diferentemente
destes ultimos, os funcionarios brasileiros ndo mencionaram nenhuma ocasido em que
foram pessoalmente chamados de terroristas. Assim, poderiamos especular que, por nem
sempre apresentarem aspectos visiveis evidentes que os associem a figura do muculmano/
arabe (aparéncia fisica, roupas, sotaque, lingua, etc.), os brasileiros muculmanos sido
menos frequentemente pegos pela associacdo desta categoria com a do terrorista do que

nacionais da Siria, do Libano, do Iraque, entre outros.

Deve-se dizer também que, no caso de meus interlocutores, a interpelacdo de
terrorista sé foi mencionada por homens, sendo que as duas mulheres com quem conversei
ndo fizeram qualquer alusdo a figura do terrorista e a experiéncia de ser interpelada por
meio dela. No entanto, isso ndo significa que as mulheres arabes/muc¢ulmanas nao sejam
associadas ao terrorismo no Brasil. Em um video feito pela empresa de telefonia Vivo?,
Razan Suliman, uma refugiada siria que no video usa hijab (véu), cita a experiéncia de
estar caminhando pela rua e ter sido abordada por um desconhecido com os dizeres: “Oi

'"

mulher da bomba

dizer que outros grupos que sdo reconhecidos pela aparéncia, como os “japoneses” no Brasil, podem
experimentar uma sensacdo semelhante a que descreve Fanon (2008): muitos dos interlocutores de
minha pesquisa de mestrado com brasileiros descendentes de japoneses relataram serem julgados
a partir de sua aparéncia e dos estere6tipos aos quais ela estd ligada antes mesmo que possam se
apresentar. Cumpre ressaltar que nao estou dizendo que a experiéncia desses descendentes é a mesma
dos negros colonizados, haja visto que os estereétipos ligados ao “japonés” no Brasil sdo mais positivos
do que os ligados aos negros retratados por Fanon (2008); o que estou afirmando é que ha um processo
semelhante de apreensdo do outro a partir de uma imagem que pouco ou nada tem a ver com o individuo
em questdo. Para um maior debate desta questdo com relacio aos “japoneses”, ver minha dissertacdo
de mestrado (Silva 2016), que foi financiada pela Fapesp (processo n? 2012/24299-2).

24 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=D7G8EUga8fl. Acesso em: 04/12/2018.
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A mencdo ao uso do hijab por parte de Razan me parece fundamental na medida
em que o considero um sinal visivel importante para a identificagdo (por outrem) de uma
mulher como mugulmana e, entdo, no imaginario brasileiro, como arabe e terrorista. No
caso das mugulmanas que sdo brasileiras, usar ou nao o hijab pode ser um fator decisivo
para que sejam incluidas naquele imaginario; digo isso a partir da narrativa sobre
preconceito feita por um interlocutor em Sdo Bernardo do Campo que € sirio, refugiado e

trabalha no ramo do comércio.

O assunto surgiu quando, em meio a uma conversa sobre os sistemas de saude no
Brasil, na Siria e na Europa, perguntei sobre o custo de vida em seu pais natal. Afirmando
que viver na Siria é mais barato do que no Brasil, relatou que as familias “arabes”? tem
dificuldades para se manter no dltimo, pois s6 podem contar com o trabalho do marido;
adicionou que, mesmo quando a mulher arabe quer trabalhar, é dificil, pois elas sofrem

muito preconceito no Brasil por conta do hijab.

Para ilustrar a tese de que sdo as mulheres arabes que sofrem mais preconceito
no Brasil, contou-me a histéria de uma amiga brasileira que trabalhava em uma empresa
de carros no setor de vendas e, depois que casou-se com um mugulmano, converteu-se
ao isla e passou a usar hijab, foi despedida. Para o interlocutor, a demissdo teria se dado
porque, com o hijab, ela vendia menos e entao ja ndo era tdo interessante para a empresa:
segundo ele, a primeira coisa que vem a cabeca dos brasileiros frente aos “arabes” é o

Estado Islamico?®.

A partir desta narrativa, podemos inferir que foi apenas a partir do uso do hijab
que a amiga do interlocutor foi percebida, seja por clientes ou empregadores, como
muculmana/arabe e entdo associada, segundo meu interlocutor, ao Estado Islamico e suas

acoes terroristas, o que levou a sua demissao.

Assim, se meu interlocutor afirma que sdao as mulheres “arabes” que sofrem mais
preconceito no Brasil, ele justifica esse fato pelo uso do hijab; ao fazé-lo, procede como
os brasileiros nao-muc¢ulmanos, na medida em que identifica mulheres arabes com
mulheres muculmanas e com o uso do hijab, embora tenha afirmado em outra ocasiao
que as “libanesas” de Sdo Bernardo?’ ndo usam o véu islamico. Pelo que pude entender,
para ele, as “libanesas” nao entram na categoria “arabe”, o que indica que ele, apesar de

se valer da sobreposicdo entre mugulmano e arabe, trabalha com diferengas/distin¢des

25 Uso aspas porque trata-se de uma nogio especifica a este interlocutor.

26 Califado cuja atuacdo terrorista se baseia em uma leitura radical de alguns principios do isla; esta
presente na Siria e no Iraque.

27 Mulheres que emigraram do Libano entre os séculos XIX e XX e se instalaram em Sio Bernardo do
Campo e também as descendentes dessas imigrantes; a partir da leitura de Truzzi (2008), podemos
dizer que sdo majoritariamente mugulmanas.
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que ndo estdo presentes no imagindrio brasileiro (aqui nao ha diferenciagdo entre sirios,

libaneses, palestinos, iraquianos, drabes, muculmanos e terroristas).

Fica claro, portanto, que a figura do terrorista tem uma constru¢do historica
que esta sujeita a mudancgas e variagdes com relacdo aos seus diversos acionamentos.
De forma geral, podemos concluir que, em meu contexto de pesquisa, o “terrorista”
é construido a partir de uma sobreposicdo de categorias, dentre as quais destacam-se
arabe e muculmano, podendo incluir outras, como sirio, libanés e demais categorias de
nacionalidade vinculadas ao Oriente Médio. Sabemos, ainda, que o acionamento desta

categoria varia de acordo com, pelo menos, género e nacionalidade.

Constituindo sujeitos

O depoimento de Razan relatado na sessdo anterior é importante ndo apenas porque
nos leva a pensar a dimensdo de género da categoria “terrorista” tal como mobilizada no
Brasil, mas também porque mostra que os sujeitos ndo sdo meramente passivos frente
aos discursos de 6dio, podendo levantar-se contra eles: ao menos no video gravado para a
Vivo, Razan questiona as razdes e os motivos do homem que a abordou na rua dizendo “Oi
mulher da bomba!”.

A atitude de Razan e, veremos, de tantos outros, ilustra algo que foi dito por Butler

(1997) em seu livro sobre os discursos de 6dio: por mais que a intencdao de um discurso

»” o«

como “mulher da bomba”, “terrorista” ou “negro” seja produzir sujeitos subordinados,
estes, sendo dotados de agéncia, podem inaugurar um discurso proprio que é capaz de
deslocar e/ou questionar o sentido dado pela interpelagdo pejorativa. Nas palavras da

autora:

As pessoas ndo sdo simplesmente fixadas pelos nomes pelos quais
sdo chamadas. Ao ser chamado por um termo pejorativo, o individuo
é depreciado e diminuido. Mas essa ac¢do traz ainda uma outra
possibilidade: quando é abordado por meio de um termo pejorativo, o
individuo também adquire, paradoxalmente, uma certa possibilidade de
existéncia social, a qual inicia-se em uma vida temporal da linguagem que
excede os propdésitos que animaram a abordagem inicial. Sendo assim,
dirigir-se a alguém por meio de um termo pejorativo pode tanto fixar ou
paralisar o destinatario, quanto dar origem a uma resposta inesperada
e empoderadora. Se dirigir a palavra a alguém ¢é interpelar esta pessoa,
entdo a abordagem ofensiva corre o risco de inaugurar um sujeito no
discurso que vem a usar a linguagem para se contrapor a abordagem
ofensiva (Butler 1997: 2, tradu¢do minha).
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Essa abertura para a ressignificacdo dos discursos de 6dio é justamente um dos
motivos que fazem a autora suspeitar de agdes que visam definir conteddos que nao
podem ser ditos (poderiamos especular ser este o caso das leis 7.716, de 1989, e 9.459,
de 1997%): distinguindo entre atos de fala ilocucionarios (onde falar é igual a fazer) e
perlocucionarios (nos quais ha uma distancia temporal entre falar e fazer), Butler (1997)
argumenta que os discursos de 6dio pertencem ao segundo tipo. Assim, considerar que
proferir um discurso de 6dio é necessaria e imediatamente subjugar a “vitima”, ou seja,
sobrepordiscurso e conduta, esquecendo que os discursos podem falhar,implicariaem uma
recusa da agéncia dos sujeitos e, consequentemente, da possibilidade de transformacao
da significagcdo de discursos e expressdes pejorativas. Para Butler (1997), para que haja
este tipo de transformacao, é preciso que exista um intervalo entre discurso e conduta,

dado que este é o espaco da disputa politica por significados.

Exemplo desta disputa politica para o caso da interpelacdo de “terrorista” foi
dado pela narrativa de um refugiado libanés e mugulmano que conheci em seu comércio
em Sao Bernardo do Campo. Tendo sido atraida para o referido comércio em funcao do
nome arabe em sua fachada, comecei a conversar casualmente com seu proprietario.
Durante a conversa pude perceber que ele falava muito bem o portugués, mas tinha certo
sotaque, por isso perguntei se ele é estrangeiro. Ele disse que sim, que é refugiado do
Libano e, quando contei-lhe sobre o tema de minha pesquisa e sobre minha atuagao como
professora de sociologia, explicando-lhe o que esta area estuda, ele disse que teria muito o
que conversar comigo, pois gostaria de explicar melhor algumas questdes que concernem

aos arabes e aos mugulmanos.

Contou-me entdo de uma ocasido em que foi a uma feira realizada perto de
seu comércio, onde foi abordado por uma pessoa que, como eu, perguntou-lhe se era
estrangeiro. Ele respondeu afirmativamente e quando falou que era do Libano a pessoa
disse: “Ah, 14 tem bastante terrorista, né?”.

Frente a essa abordagem racista, o refugiado libanés comecou a perguntar para
a pessoa com quem conversava na feira se ela achava que ele é terrorista, passando
em seguida a listar varios crimes que acontecem no Brasil ou que foram significativos
na historia mundial (como aqueles praticados pelo nazismo) e a perguntar porque nao

chamamos as pessoas que os comentem de terroristas.

Como ele proprio colocou, as pessoas tendem a pegar a acao de uma pessoa e aplicar

28 Definindo contelddos que sdo interditos, pois sdo crimes, as leis 7.716, de 1989, e 9.459, de 1997 (ver
nota 6), poderiam ser pensadas a partir da teoria de Butler (1997) como uma agio estatal de controle
dos discursos; este controle, segundo a autora, é perigoso, visto que, por vezes, o recurso ao Estado
pode voltar-se contra as populagdes que tal recurso visava defender.
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a todos os drabes/muculmanos, sendo que, concluimos juntos, 0 mesmo nao costuma ser
feito com pessoas brancas e/ou com pessoas que praticam outras religides. Para Fanon
(2008: 105), este processo de generalizacdo gera um sentimento de responsabilidade:
o negro (ou o arabe/mugulmano) é responsavel ndo apenas por si, pelo seu corpo, mas
por toda uma coletividade na qual é inserido; este fato, por sua vez, traz como corolario
o contato frequente com discursos cristalizados sobre aquela coletividade (a exemplo do

terrorismo para os interlocutores de minha pesquisa).

Talvez em funcdo desse sentimento de responsabilidade é que o refugiado libanés
sente que divulgar um contradiscurso (Montenegro 2002) sobre o isld e os arabes é
praticamente uma obrigacdo pessoal, sendo tao importante que o estimula a colocar em
evidéncia sua origem, lingua, religido e pertencimento étnico, mesmo que considere que,
no Brasil, a imagem que se faz dos arabes ndo é boa. Poderiamos citar como exemplo
desse processo o fato de que sua loja, além de ter um nome arabe na fachada, expde varios
folhetos produzidos por uma instituicdo islamica da cidade. Além disso, seu discurso nos
leva a supor que a situacao da feira e o encontro comigo nao foram as Unicas ocasioes
em que se posicionou abertamente frente aos discursos correntes sobre os arabes/

mugulmanos.

Contrariando a conclusdo a qual eu e o refugiado libanés chegamos, a discussao
de Das (1998) sobre os acontecimentos em torno do assassinato de Indira Gandhi (1984)
mostra que esse tipo de generalizagdo ocorre com outros grupos, como os sikhs (minoria
religiosa), que foram coletivamente responsabilizados pelo assassinato da primeira
ministra indiana. Para a autora, a circulacao de boatos sobre os autores do crime serem
sikhs e sobre o carater violento deste grupo religioso, embora dialogue com representacdes
dos sikhs sobre si mesmos e sobre os hindus, gerou uma situacdo de panico entre os
ultimos, que viram sua existéncia ameacada pelos sikhs; estes sdo, entdo, postos sob

suspeita generalizada e se tornam alvo de “retaliacées” por parte dos hindus.

Poderiamos pensar, entdo, que considerar que todo arabe/mugulmano é um
potencial terrorista dialoga com a dinamica dos boatos (Das 1998), na medida em que ha
uma profusdo de discursos sobre atos terroristas e sobre a suposta associacao destes com
arabes/muculmanos (Jardim 2000; Karam 2009; Wallerstein 1999) e isso tem gerado
uma espécie de “saber” sobre os arabes/muculmanos - sdo (potencialmente) perigosos
- que alimenta nao s6 a ideia de que sao uma ameaca para os demais, como também
“retaliacoes” (Wallerstein 1999, 2006).

Frente a esse tipo de “saber” sobre os drabes/muculmanos, o refugiado libanés

sobre o qual faldvamos ha pouco adotou a estratégia de questionar as bases que o
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sustentam ao apontar que os atos que consideramos terroristas nao sdo exclusivos dos
libaneses/arabes/mugulmanos; procedendo assim, buscou levar o interlocutor a refletir
sobre a associa¢ao que fez/reproduziu.

Estratégia semelhante foi empregada, como ja dito, por dois funcionarios brasileiros
de uma instituicdo islamica em Sao Bernardo do Campo, lugar que o refugiado libanés
frequenta com certa assiduidade; contudo, no caso dos funcionarios brasileiros, esse tipo
de raciocinio foi mobilizado sem que eu tivesse feito mengdo a associacao entre isla e
terrorismo. Provavelmente a atitude dos funcionarios tinha um fundo pedagdgico, na
medida em que buscavam nao apenas se contrapor aos discursos correntes sobre o isla
(além do terrorismo, falaram sobre poligamia e sobre a associacdo entre isla e Oriente

Médio), mas também me ensinar sobre a religido que praticam.

Em certa medida, poderiamos dizer que o refugiado libanés adotou comigo uma
postura pedagdgica semelhante a dos funcionarios da instituicao islamica; digo isso
porque, ao saber que sou soci6loga/antropéloga e professora, supds ser necessario
esclarecer que isla e arabicidade nao se confundem com terrorismo, mesmo que eu nao
tenha feito mengdo a esta associacdo. Da mesma forma, posteriormente, falou sobre visdao
deturpada que os nao-mugulmanos tem da instituicdo da poligamia. Assim, seu intuito
ao contar-me a histodria sobre sua ida a feira e ao trazer a questao da poligamia ndo era
apenas desfazer equivocos comuns sobre o isla, mas ensinar-me sobre a religido para que

eu pudesse ampliar a divulgacdo de informagdes corretas a respeito dela.

No entanto, a partir da experiéncia de um sirio que mora em Sorocaba, poderiamos
dizer que nem sempre as estratégias que chamei de pedagégicas funcionam, visto que
um maior conhecimento em relacdo ao isla e ao mundo arabe ndo necessariamente se
traduz em um questionamento da associacdo entre mugulmanos, arabes, Oriente Médio e

terrorismo, tampouco em uma diminui¢do da frequéncia das interpelacdes de “terrorista”.

Este rapaz, que, apesar de ter migrado recentemente, nao tem o status de refugiado,
conversou comigo em meados de 2017, quando eu estava formulando meu projeto de
pesquisa. Estando ainda sem uma questao especifica de investigacdo, comecei perguntando
sobre a trajetoria dele até chegar ao Brasil e também como foram as primeiras experiéncias
aqui.

Quando perguntei sobre a imagem dos sirios no Brasil, este mo¢o contou-me que
sempre que as pessoas ficam sabendo que ele € sirio (em geral porque perguntam de onde
ele veio), supdem que ele é refugiado e que pode ter alguma ligacdo com o terrorismo:
quando chegou ao Brasil e as pessoas, curiosas, perguntavam de onde ele veio, apos a

resposta essas mesmas pessoas perguntavam: “vocé nao € terrorista, né?”.
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Mesmo depois de mais de dois anos no Brasil, a figura do “terrorista” continua
sendo associada a ele, sendo que as vezes é abordado como “terrorista” por algumas
pessoas (nao ficou claro se sdo desconhecidos ou pessoas do seu cotidiano) e até por
um amigo, que o chama por esse “apelido”. Para o sirio em questao, que é mugulmano,
mas ndo pratica rigorosamente a religido, todas essas pessoas estdo brincando, mas ele
acredita que elas provavelmente de fato pensam que “..0o povo mugulmano ou o pessoal la
do Oriente Médio é terrorista mesmo...”%°. Se no inicio achou essa “brincadeira” estranha,

hoje ndo se incomoda mais.

Ao colocar a interpelacdo de “terrorista” na chave da brincadeira para logo
em seguida dizer que, de fato, as pessoas que “brincam” desta forma acreditam que os
muculmanos/ arabes sdo terroristas, este interlocutor estd chamando a aten¢do para
um aspecto fundamental do racismo brasileiro: a expressao do preconceito racial sob a

atmosfera jocosa, de pretensa brincadeira entre amigos.

Esta questao ja foi apontada por Karam (2009) para o caso da expressdo “turco”,
que também é usada para interpelar pessoas de origem arabe no Brasil (Karam 2009;
Jardim 2000), embora ndo tenha aparecido em minha pesquisa de campo. Para Karam
(2009), o fato de seus interlocutores considerarem esta expressao, que ja foi entendida
como pejorativa, como uma brincadeira ou como uma forma de expressar afeto, revela
uma adesao ao imaginario da democracia racial brasileira, pois a expressdo do preconceito

ndo é lida como tal em funcao da existéncia de uma relagao percebida como amistosa®’.

No entanto, se recuperarmos Radcliffe-Brown (1940), veremos que as relacoes que
misturam antagonismo e simpatia sdo comuns para além do contexto brasileiro, estando
presentes sempre que alguém é zombado. Abordando as formas padronizadas deste tipo
de comportamento, denominadas relagdes jocosas, o autor insiste que esse tipo de atitude
€ uma forma de organizar e estabilizar relacdes marcadas por elementos conjuntivos e
disjuntivos (Radcliffe-Brown 1940: 200).

Nesse sentido, poderiamos entender a interpelagdo de “terrorista” em uma situacao
de amizade, como relatado pelo sirio de Sorocaba que nao é refugiado, como um padrao
social de interacdo entre grupos antagonicos, embora relacionados; no caso especifico
que abordo, a zombaria se da de forma assimétrica (ndo reciproca) e tem por objetivo
conciliar a relacdo de amizade com a ideia de que o amigo pertence a um grupo lido como

perigoso.

Deve-se pontuar, porém, que, para o interlocutor de Sorocaba que nao é refugiado,

29 Transcricdo de entrevista realizada em abril de 2017.
30 Parauma discussdo sobre racismo no Brasil, ver Nogueira (1998).
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toda essa dinamica de interagdo jocosa é fruto de uma falta de conhecimento dos
brasileiros em relacao ao Oriente Médio; n6s sabemos, de acordo com ele, apenas o que
a midia nos mostra, e a midia sé divulga “..mugulmano com barba... como terrorista, nao
mostra muculmano que ajuda... nio mostra mugulmano que ndo tem nada com nada”*'.
Também ndo mostra que existem muculmanos em outros lugares do mundo, como na
Europa: segundo ele, a Inglaterra teria cerca de 4 mil mugulmanos e a Franca 5 mil. “Entao,
imagina, todos sdo terroristas, é impossivel, né?”*?, completa.

Vemos, portanto, que nem sempre considerar uma interpelacdo pejorativa como
brincadeira implica em submissdo a imagem que ela evoca (no caso, a do “terrorista”): pelo
menos durante a entrevista, o sirio de Sorocaba que ndo é refugiado fez um movimento
similar ao realizado pelo libanés de Sdao Bernardo e pelos funcionarios da institui¢ao
islamica em seu cotidiano: mobilizar argumentos racionais de modo a questionar a
associacao entre sirios (ou libaneses) /arabes/mugulmanos e terrorismo. A légica do
raciocinio, porém, é outra, na medida em que ele ndo busca colocar o “outro” (nao-sirio,
ndo-arabe ou nao-mugulmano) como violento e/ou terrorista, mas sim diversificar o

“n6s”: nem todo sirio, nem todo arabe e nem todo muculmano é terrorista.

Ainda de acordo com ele, a0 mesmo tempo que os brasileiros expressam sua falta
de informacao ao supor que ele é terrorista porque € sirio, demonstram igualmente uma
vontade de conhecer a realidade de seu pais natal: as pessoas com as quais convive fazem
muitas perguntas sobre a vida na Siria - o que comem, quais musicas ouvem -, mas me
parece que, apesar dessa maior aproximacao com a realidade siria, as pessoas (amigos

inclusos) continuam se referindo a ele como “terrorista”.

Encontrei algo semelhante em minha pesquisa de mestrado com jovens
descendentes de japoneses no estado de Sdo Paulo (Silva 2016): durante a pesquisa de
campo e a leitura de bibliografia especializada, pude notar que os estereétipos ligados
aos “japoneses” (brasileiros descendentes de japoneses) permaneciam intactos mesmo
quando as pessoas conheciam “japoneses” que de alguma forma questionavam essas
imagens (ativamente refutando os estereoétipos ligados aos “japoneses” ou simplesmente
ndo correspondendo a eles). Curiosamente, neste contexto, ao invés de invalidar os
estereotipos dos quais se valiam, as pessoas passavam a questionar o “japonés” que nao

correspondia a eles, colocando-o como “japonés do Paraguai”, “japonés falso”, “japonés

abrasileirado”, entre outros?3.

31 Transcricdo de entrevista realizada em abril de 2017.

32 Transcrigao de entrevista realizada em abril de 2017.

33 Todas essas denomina¢des buscam exprimir a ideia de um “japonés” que seria exce¢do por nio
corresponder ao modelo de “japonés” em questio, o qual é dado pelos estereétipos de trabalhador,
honesto, inteligente, timido, certinho etc.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020



Juliana Carneiro da Silva

Fanon (2008) aponta para a mesma direcao em seu capitulo sobre a experiéncia
vivida do negro no colonialismo?* ao notar que os argumentos racionais tém pouca ou
nenhuma forga frente a um cendrio em que os esteredtipos estao consolidados: para o
autor, joga-se sempre um jogo previamente perdido (Fanon 2008: 120-121). Poderiamos
dizer que uma das razdes para a derrota seria o fato de que a luta contra o estereétipo é
lida em seus proprios termos: para o caso dos negros, como sao construidos pelos brancos
como irracionais, sua argumentacdo racional contra os estereétipos seria lida na chave
da irracionalidade ou de uma racionalidade menos valida, dado que a racionalidade do

branco é vista como a verdadeira racionalidade (Fanon 2008).

Afirmar que orecurso aos argumentos racionais frente aos esteredtipos nao é efetivo
ndo significa, contudo, que as pessoas estejam a mercé dos processos de interpelacdo
que objetivam subjuga-las, sendo que o préoprio Fanon (2008) aponta outras estratégias
empregas pelos negros para lidar com as interpelacdes e os discursos de 6dio que tomam
por base a cor da sua pele - revolta, resisténcia, valorizagao da historia e das herancas
negras, tentar passar-se despercebido, entre outras -, as quais podem ser mais ou menos
efetivas a depender, e aqui sigo Butler (1997), do emissor, do receptor, da situacdo e das
repeticoes.

Ao olhar para o material de campo de minha pesquisa de doutorado, podemos
vislumbrar um pouco dessa multiplicidade de caminhos que os sujeitos podem tomar ao
serem interpelados por termos como “homem-bomba” e “terrorista”*. Se até entdo vimos,
por um lado, a leitura da interpelagdo de terrorista como uma brincadeira e, por outro,
diferentes nuances de uma estratégia que busca questionar as bases da associacao entre
arabes/muculmanos e terrorismo, veremos que o refugiado sirio de Sorocaba que citei na
se¢do anterior mostra outra possibilidade.

Ao afirmar que no Brasil existem pessoas racistas que reinem trés categorias (ser
arabe, ser mugulmano e ser terrorista) em uma so, este refugiado alega que, usando contra
os brasileiros a mesma logica que estes usam contra os arabes/mugulmanos, poderiamos
afirmar que todos os brasileiros sao drogados e favelados; vale-se, portanto, da estratégia
da inversao, atribuindo a todos os brasileiros os estereotipos globalmente associados a
eles e colocando, entdo, os brasileiros em posicao similar aquela na qual colocam os sirios,

libaneses, palestinos, entre outros que sao incluidos na categoria de arabe/mugulmano.

Por fim, caberia perguntar: neste cenario, onde se encontra Mohamed Alj, refugiado

34 Ao tracar este paralelo ndo afirmo que a posi¢cdo de negros e “japoneses” é a mesma (ver nota 22), mas
apenas que é produtivo pensa-los juntos.

35 Devemos lembrar que “negro”, apesar de muitas vezes trazer uma conotacdo negativa, tem sido
ressignificado positivamente pelos movimentos sociais negros.
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sirio com o qual comegamos este artigo? No video?®, cujo audio é dificil de discernir, vemos
que Mohamed, impactado pelo ocorrido, comega a recolher e guardar seus produtos;
posteriormente, com a continua¢do do discurso de 6dio por parte do homem com os
pedacos de madeira, vemos que Mohamed procura dialogar com ele, defendendo-se; para
tanto afirma “Eu amo o Brasil”, entre outras coisas que nao consegui compreender. Pelas
entrevistas que concedeu posteriormente ao ocorrido®’, sabemos que Mohamed ficou
muito abalado com a situacao e que, no momento da agressao, ndo conseguiu compreender
plenamente o que o homem vociferava, sendo que contou com a ajuda de transeuntes, que
traduziram para ele as ofensas. Com medo, Mohamed retira-se do local e hoje trabalha em
outro endereco, sendo que nao prestou queixa da ofensa®®,

Ainda nas manifestacdes apés o ocorrido, como forma de se contrapor ao discurso
do agressor, Mohamed Ali buscou explicar o contexto de sua vinda ao Brasil, visando
diferenciar refugiados e terroristas, os quais, segundo ele, estariam ainda no Oriente
Médio, conduzindo o conflito. Ao fazé-lo, Mohamed Ali estd, como o sirio de Sorocaba que
ndo é refugiado, inserindo linhas de diferenciagdo naquilo que os brasileiros e pessoas
de outras nacionalidades pensam como estando juntos, isto é, rabes, isla e terrorismo;
contudo, ao fazé-lo, Mohamed parece de certa forma reforcar tal associacdo, na medida

em que coloca o terrorismo nas maos dos drabes que estdo no Oriente Médio.

Poderiamos entender esse movimento ambiguo ndo s6 como fruto da complexidade
humana, mas como uma alternativa que se esboca em um cendario complicado: é como se,
muitas vezes, para enfrentar a estrutura, seja preciso também se valer dela, sendo que,
para diferenciar-se do imaginario sobre arabes/ mugulmanos, Mohamed possivelmente

precisou reconhecer sua existéncia e dialogar com ele.

Algo parecido é retratado no trabalho de Piscitelli (2008) com as brasileiras que
migram para paises ricos da Europa e da América do Norte, em que é possivel notar
que, por mais que essas mulheres tenham uma postura critica em relacdo ao imaginario

tropicalizado da feminilidade?’, acabam por valer-se dele em alguns momentos de modo

36 Disponivel em: https://gl.globo.com/rio-de-janeiro/noticia/cariocas-fazem-fila-em-esfihaco-para-

apoiar-refugiado-sirio-agredido-em-copacabana.ghtml. Acesso: 06/12/2018; https://www.youtube.
com/watch?v=hsnXc0fv3iM. Acesso em: 04/12/2018

37 Disponivel em: https:
pais-21665327. Acesso em: 03/12/2018

38 Cf.
pais-21665327 Acesso em: 03/12/2018

39 O imaginario tropicalizado da feminilidade captura brasileiras, cubanas e colombinas que vivem
em paises ricos da Europa e da América do Norte. Tal imaginario considera que essas mulheres tém
uma “..disposi¢do naturalmente intensa para fazer sexo e uma propensio a prostitui¢io...” (Piscitelli
2008: 269). Este imaginario envolve ainda ideias de submissdo e disposicdo para a domesticidade e a
maternidade.
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a negociar melhores posi¢cdes no mercado de trabalho e nas relagdes pessoais. Machado
(2004), em seu trabalho sobre a migracao de brasileiros para Portugal, mostra inclusive
que, em determinados contextos, os migrantes podem atuar ativamente na construgao
de esteredtipos, caso estes lhes confiram vantagens no mercado de trabalho e em outros

contextos.

Este, contudo, ndo parece ser o caso de Mohamed e dos interlocutores de minha
pesquisa, visto que a imagem de “terrorista” esta ligada, ao menos no Brasil, a aspectos
bastante negativos que ndo parecem trazer vantagens em qualquer esfera da vida destas
pessoas no pais. Como disse o refugiado libanés que conheci em Sdao Bernardo do Campo,
os arabes sao associados a estereétipos ruins, os quais estdo, porém, e de acordo com

Butler (1997), abertos a ressignificagoes.

Consideracgoes finais

Ao abordara constituicdo de sujeitos frente ainterpelacdo de “terrorista”, este artigo
analisou as formas pelas quais sirios, libaneses e brasileiros mugulmanos se relacionam

com a associacdo frequente entre arabes/mugulmanos e terrorismo.

Como vimos, a figura do “terrorista” s6 é central na construcao desses sujeitos
porque sdo sistematicamente associados (por outrem) a ela; tal processo de interpelacao,
como os descritos por Fanon (2008) e Butler (1997), apesar de envolver ideias de
subordinacdo e deprecia¢do, ndo representa uma construcgao final dos sujeitos, na medida
em que estes se relacionam com a interpelacdo de “terrorista” de diversas maneiras,
conduzindo ora a contestagdo das, ora a submissao as e a manutencao das significacdes

que aquela figura mobiliza.

Mostrei que uma das vias possiveis de posicionamento frente a interpelacao de
“terrorista” é toma-la como uma brincadeira e, entdo, releva-la; isso mostra, por parte
dos interlocutores, uma adesao ao imaginario da democracia racial (Karam 2009) e, do
lado daqueles que os interpelam, uma estratégia para conciliar elementos antagonicos na

relacdo com os arabes/muc¢ulmanos (Radcliffe-Brown 1940).

No entanto, tomar a interpelacdo de “terrorista” como brincadeira, no caso de meus
interlocutores, nao significa que ndo sejam criticos a associacdo entre sirios/ libaneses/
arabes/muculmanos e terrorismo, sendo que, em entrevista, apontaram os equivocos
nos quais se baseiam esta associacdo. Flertaram, portanto, com a estratégia adotada por
outros interlocutores de mobilizar argumentos racionais de modo a levar aquele que o

interpela a questionar a visdo que toma arabes e mugulmanos como termos indissociaveis
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e intercambiaveis (Moore 2000) e que os associa ao terrorismo, como se esta caracteristica

também se sobrepusesse as outras duas.

Tal estratégia assume diferentes formas nas relacbes que os interlocutores
estabelecem com a figura do “terrorista”, seja ela diretamente associada a eles ou implicita
porque presente no imaginario de brasileiros ndao mugulmanos: enquanto alguns optaram
por diversificar o “nds” (nem todo drabe/muc¢ulmano é terrorista), outros recorreram a
complexificagcdo do “outro” (os ndo-arabes e os ndo-mucgulmanos também sao violentos);
estes movimentos foram, por vezes, acompanhados de explicacdes sobre o isla e/ou sobre
o Oriente Médio. Houve ainda quem usou uma estratégia diferente, baseada no mecanismo
da inversao (colocar os brasileiros em posicao similar aquela na qual colocam os arabes/

muculmanos).

A partir da histéria do sirio de Sorocaba que nao é refugiado e do debate com outros
contextos em que se busca combater esteredtipos com argumentos racionais (Fanon 2008;
Silva 2016), mostrei que esta estratégia nem sempre obtém éxito, visto que, mesmo com
os contradiscursos (Montenegro 2002) em relacao aos estereo6tipos, estes continuam a ser
acionados, podendo inclusive ser refor¢ados por pessoas que sao seu alvo. Assim, somos
levados a concluir que a disputa politica por significados tem caminhos mais tortuosos do

que geralmente estamos dispostos a admitir.
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Resumo

O artigo apresenta uma pesquisa etnografica da companhia brasileira de teatro e dos
espetaculos PROJETO bRASIL e PRETO. Estas montagens sdo vistas como uma clivagem
na trajetdria do grupo tanto do ponto de vista da forma quanto do contetdo, e constituem
perspectivas privilegiadas para reflexdes antropoldgicas sobre o pais, a companhia e

sobre os usos sociais das no¢des de performance e performatividade.
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Abstract

This article presents an ethnographic research of companhia brasileira de teatro and of
PROJETO bRASIL and PRETO. These plays are seen as a turning point on group’s trajectory
considering both form and content, constituting a privileged anthropological point of view

on the country, the group and social uses of the notions performance and performativity.
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No dia 7 de dezembro de 2013 recebi uma inusitada correspondéncia. Inusitada
porque me fora entregue em maos, pela produtora da companhia brasileira de teatro’,
quando adentrei no auditério Salvador de Ferrante, em Curitiba, para assistir Essa
Crianga, uma parceria da companhia com a atriz Renata Sorrah. O envelope de papel
kraft, lacrado, continha apenas a logomarca da Companhia, no campo superior direito,
a guisa de carimbo ou selo. Ao romper o lacre me deparei ndo com uma carta, mas com
diversos flyers coloridos que serviam de portfélio: fotografias, sinopses e breves textos
apresentavam os diversos espetaculos do grupo, enfatizavam o histérico de seu percurso

e as diversas premiagodes obtidas?. Um desses flyers apresentava:

companhia brasileira de teatro. Foi criada em 2000, em Curitiba. E sediada
num antigo imdvel do centro velho da cidade. Realiza um permanente
trabalho de pesquisa e criacdo, envolvendo atividades de formacio e
intercambio no Brasil e no exterior. Trabalha com artistas de varias
partes do pafs. E permeavel a novos encontros e parcerias. Tem como
foco a criacdo de dramaturgias singulares. Mantém um repertdrio, que
se renova constantemente (companhia brasileira de teatro, 2013: s/p.).

Essa autodescricao, me inquietou. Que tipo de pesquisa, formagao e criacdo seria
realizada pela Companhia? Quais encontros, intercambios e parcerias seriam promovidos?

Qual a razdo para sua consagracao? O que seriam essas “dramaturgias singulares”?

O material apresentava também um empreendimento artistico, recém iniciado,
intitulado projeto brasil. Essa proposta havia conquistado o Edital de patrocinio da
Petrobras Cultural, que subsidiaria a companhia brasileira de teatro na realizacdo de
diversas acdes. Entre elas, a circulacdo das pegas de repertorio, nas cidades de Porto
Alegre, Rio de Janeiro, Brasilia, Salvador e Manaus; a realizacdo “de oficinas, encontros
com artistas, entrevistas e a convivéncia com as pessoas em cada um desses lugares, acdes
que alimentam a pesquisa para a criagdo de um novo espetaculo, com dramaturgia prépria

a partir de impressdes sobre o nosso pais” (idem).

Novas questdes emergiram: qual seria o resultado dessas “impressdes”? Que

tipo de pesquisa seria desenvolvida? Quais os temas escolhidos? Que “brasilidade” seria

1 O grupo escreve seu nome préprio em minusculas e itdlico, particularidades graficas que ocorrem
também no nome dos espetdculos. PROJETO bRASIL foi anteriormente chamado de “Brasil”, “Projeto
Brasil” e “projeto brasil” até receber sua modulagdo definitiva. Oscilacdes de nomeag¢do também
ocorreram na peca seguinte, de “Preto” para “PRETO”.

2 A companhia acumulou, até 2018, trinta e duas premiagdes, quatorze delas regionais (Troféu Gralha
Azul; Poty Lazarotto e Mostra da Fundagdo Cultural de Curitiba) e dezoito delas nacionais (Questdo de
Critica; Cesgranrio; APTR; SHELL; APCA; Bravo! e Revista Contigo).
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apresentada? Ao formular essas perguntas em dezembro de 2013 eu iniciava minha
pesquisa de doutorado (Kriiger, 2017), que teve por base o acompanhamento etnografico

do grupo e de parte do processo criativo® do espetaculo, até abril de 2016.

Dada a recente aproximacao junto ao grupo e a natureza intima e tensa do processo
criativo da pec¢a, ndo me foi permitido acompanhar o desenrolar dos ensaios. Durante a
pesquisa de campo, em articulacdo com a observagao participante foi necessario, portanto,
acessar multiplas fontes de informacdo: a consulta de arquivos do grupo, leitura das
dramaturgias do repertorio, de artigos jornalisticos, criticas dos espetaculos, analise de
trechos das pecas e entrevistas gravados em midia audiovisual, além do acompanhamento
dos ensaios abertos e de toda a temporada de estreia do espetaculo. Realizei também
dezenas de entrevistas em profundidade com os membros do grupo e artistas de sua rede
de relacdo, e estive presente em diversos eventos, habituais aos artistas da companhia:
palestras, mesas-redondas, semindrios, lancamentos de livros e bate-papos mais
descontraidos, fundamentais tanto para o processo criativo, quanto para a manutenc¢do

de relacdes profissionais e artisticas.

Foi por meio dessa confluéncia de processos que reconstrui a trajetdria de
consagracdo da equipe, situando-a no contexto da vanguarda teatral brasileira,
especialmente no que tange a dramaturgia e encenacdo contemporanea, e percebi a
especificidade do referido espetaculo em relacao as demais produc¢des do grupo. Pode-
se dizer, portanto, que o imperativo de contornar a impossibilidade de etnografar os
ensaios convergiu com encaminhamentos tedricos com os quais me havia deparado
desde minha dissertacdo de mestrado (Kruger, 2008b) no que tange ao risco de uma
antropologia da performance meramente formalista que se contentasse em efetivar uma
analise interpretativa dos elementos expressivos do espetaculo, obliterando a dimensao
situacional e o contexto teatral mais amplo (Peirano, 2006; Cavalcanti, 2013; Kruger,
2008a; Kruger, 2008b; Kruger, 2017).

Antes mesmo da estreia de PROJETO bRASIL, a Companhia anunciou um novo
empreendimento: uma pega que abordaria a questdo racial no pais. Intitulada PRETO,
foi concebida em processos de residéncia no Brasil (em Sao José do Rio Preto, Santos e
Araraquara) e na Alemanha (em Dresden e Frankfurt) e teve sua estreia em novembro de
2017, em Sao Paulo. Dada a natureza ainda mais diasporica da criacdo desse espetaculo e

sua coincidéncia com o prazo de minha defesa de tese, ndo foi possivel inclui-la no referido

3 O deslocamento nacional e a presenca da companhia brasileira de teatro no eixo Rio-Sdo Paulo
anunciavam uma etnografia multissituada. Meu trabalho etnografico mais aprofundado ocorreu em
duas oficinas ministradas, em Sdo Paulo, em julho de 2014, e em Belo Horizonte, em abril de 2016; e,
em Curitiba, nos seminarios, de abril a outubro de 2014; nos ensaios abertos, em julho de 2015; na pré-
estreia, em setembro de 2015, e na temporada, em fevereiro de 2016.
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estudo nem adotar o mesmo tipo de encaminhamento etnografico e de coleta de dados
que realizei com o PROJETO bRASIL. Pude, no entanto assistir ao espetaculo, a seu registro

audiovisual e efetuar mais cinco entrevistas em profundidade.

O presente artigo propde uma reflexao comparativa dos desdobramentos cénicos
e subjetivos empreendidos pela companhia brasileira de teatro nos referidos espetaculos.
Tal empreendimento demanda, por um lado, um esfor¢o de breve contextualizacdao do
grupo e, por outro, a tarefa de tomar PRETO e PROJETO bRASIL como perspectivas
privilegiadas para uma reflexao de carater antropoldgico acerca do pais e da Companhia,
que incida também sobre os usos sociais das no¢des de performance, performatividade e

suas implica¢Ges para a constituicdo de sujeitos, dentro ou fora do palco.

companhia brasileira de teatro: encontros e desencontros

Em uma das diversas visitas a sede da Companhia fui surpreendido por uma
instalacdao disposta no hall de entrada do escritério: diversas malas etiquetadas com o
nome dos espetaculos da equipe estavam dispostas no chao. Sobre elas se erguia uma
faixa que chegava até o teto, preenchida por tiras de papéis de localizacdo das bagagens
emitidas pelas companhias aéreas, evidenciando variados destinos (nacionais e
internacionais) percorridos pelo grupo nas temporadas de apresentacdes. De imediato
percebi que essa instalacdo, assim como os ja mencionados envelopes distribuidos ao
publico no inicio de um espetaculo, ilustravam o diferencial da equipe. Nao ha outra, no
cenario paranaense atual, que disponha de sede propria, vasto repertério de espetaculos
e tamanho nimero de premiagdes; conquiste recorrentemente editais de fomento; revele
substantivo investimento e cuidado na difusdao de material promocional, na construcado de
um histérico e de uma memdria do grupo; que seja capaz de publicar a maior parte dos
textos resultantes de suas montagens*; que se engaje em pesquisas e debates académicos
e tampouco que tenha integrantes e parceiros em vertiginoso deslocamento entre diversas

cidades do pais.

Se as “correspondéncias” e “malas” aludem a formas de comunicac¢do e contato
que buscam superar distancias, os termos correlatos “viagem”, “escrita” e “encontro”
sintetizam a concep¢ao que a Companhia faz de sua prépria atuacao por meio do teatro.
Apesar de contar com o nucleo artistico composto pelo diretor Marcio Abreu, as atrizes
e produtoras Giovana Soar e Cassia Damasceno, e a atriz e iluminadora Nadja Naira, suas

pecas valem-se corriqueiramente de atores convidados, de diversas cidades do pais, que

4  Até a presente data, a equipe publicou os seguintes titulos e traducdes: Lagarce (2006); Minyana
(2008); Levin (2016); Abreu (2015 e 2016b); Passé & Abreu & Naira,(2019).
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vao de parceiros antigos (como Ranieri Gonzales, Rodrigo Ferrarini e Rodrigo Bolzan) a
atores de maior projecdo nacional e midiatica (como Luis Melo, Renata Sorrah e Camila
Pitanga).

Nao se trata de incluir alguns convidados dentro de um elenco estavel. Embora
possamos perceber certa preferéncia na formagao do elenco, é possivel afirmar que nao
ha grande regularidade de atores no palco. Até mesmo os integrantes do nucleo artistico
da companhia ndo estdo sempre em cena, podendo atuar em atividades de criagao
diversas nos espetaculos. A légica de rotatividade do elenco se articula, portanto, com
as constantes viagens da equipe que, embora tenha sede em Curitiba, conta com seu
diretor, Marcio Abreu, residindo no Rio de Janeiro, e com atores, técnicos e criadores de
localidades diversas, especialmente Sdao Paulo, Rio de Janeiro e Belo Horizonte. Esse fato,
aliado a circulacdo dos espetaculos entre diversas cidades do pais faz com que a equipe se
esforce por manter, ampliar e profissionalizar sua estrutura de producao e suas redes de

relacdes artisticas e profissionais.

Outro elemento por meio do qual a equipe marca sua especificidade no cenario
teatral brasileiro se refere a escrita. As dramaturgias “singulares”, “autorais” ou
“contemporaneas” que o grupo traduz, encena e difunde sdo provenientes de autores
estrangeiros e inéditos no Brasil, como Jean-Luc Lagarce, Philippe Minyana, Ivan Viripaev,

Noélle Renaude, Joél Pommerat ou Hanoch Levin.

Esses textos correspondem ao que o teatrologo Jean-Pierre Sarrazac (2017) tratou
como “drama-da-vida” (em oposicdo ao “drama-na-vida” da dramaturgia moderna), que
implica o regime “infradramatico”. Nele, ndo se buscam mais herdis, mas personagens
muito comuns, enfraquecidos, apagados, ndo-personagens ou ‘impersonagens”, seja
pela escassa caracterizacdo fornecida pela indefinicdo das coordenadas de tempo e
espaco, pelo emprego de termos vagos ou de nomes proprios dos atores, o que revela
orientacdo contraria a representacao naturalista (idem). O texto ndo se ancora mais em

acontecimentos ou ac¢des significativas, (muito menos concatenadas):

() Nao ha mais progressdo dramadtica. Nada de envolvimento e
desenvolvimento. Nada de grande Catastrofe, mas uma série de (todas)
pequenas catastrofes. A dramaturgia entrou nessa era - e nesse dominio
- do quotidiano, que leva Tchékov a dizer que "nada acontece" nas suas
pecas e das quais Lukacs (...) [repreende o fato de] que os dramaturgos
se contentem em expor "a terna banalidade da vida" (Sarrazac, 2017:53).
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Em oposicdo ao drama moderno, visto pelos dramaturgos contemporaneos como
“monoldgico”, “informativo”, “autoritario” e “fechado” esses textos, mais recentes, se
caracterizam pela fragmentagao, ambiguidade, incompletude e desequilibrio nas réplicas,
dando margem a interpretacdes plurais. S3o constantes as exploragdes da memoria,
da subjetividade, dos fluxos de consciéncia, do universo intimo, afetivo e interpessoal
dos sujeitos em cena, revelando crises existenciais, de identidade, soliddo e dilemas
familiares. Tal “subinformacdo narrativa” (Ryngaert, 2013) gera estranheza, instabilidade
ou desorientacao pelo emprego da fragmentacdo, de informagdes esparsas, contraditorias
ou nao necessariamente integradas a um todo dramatico coerente (Krtiger, 2019a, 2019b).
Enredos ambiguos, abandonados ou dissolvidos como esses ddo “ao leitor e ao espectador
um lugar capital em sua recep¢ao” (Ryngaert, 2013: 103), obrigando-o a suprir as lacunas

com elementos e interpretagdes de seu proprio imaginario.

Marcio Abreu salienta, nas diversas entrevistas, palestras ou oficinas que realiza,
precisamente essa “porosidade” e “incompletude” caracteristicas dos textos escolhidos
pela companhia que, a seu ver, sdo capazes de gerar um “enderecamento ao outro” e
um encontro verdadeiro, pleno, entre artistas e publico. Para ele “o texto tem de propor
uma relagao criativa e ativa com o leitor e, portanto, o ponto de partida da criacdo nao
seria necessariamente o de “comunicar algo”, mas estabelecer relacdes, manifestacdes e
vivéncias” (Kriiger, 2017:118). O grupo tem predilec¢do por falas “dialdgicas”, diretamente
enderecadas a plateia, e por alternancias entre a segunda pessoa e a terceira pessoa (do
singular e do plural), que geram ambiguidade (e reflexividade) sobre quem fala e sobre
as situacgodes discursivas da peca, seja do ponto de vista das réplicas entre atores (e sua

relacdo com personagens) ou da relacdo entre atores e espectadores.

No tocante a encenagdo, a companhia brasileira de teatro explora uma concepgao
ampla das no¢des de dramaturgia (Pais, 2016; Danan, 2010), optando pela narrativa e pela
ndo-representac¢do tanto no modo de interpretagdo dos atores no palco como no emprego
da sonoplastia, iluminagdo ou cenografia. O emprego desses elementos cénicos rompem a
tradicional separagdo entre o palco e a plateia (chamada de “quarta parede”) e evidenciam,
reiteradamente, o tempo presente e a situacdo compartilhada da encenagao. Para Abreu,
portanto, o texto, acompanhado da cena, tem que “levar ao encontro”, acontecer “com o
outro”, pois “a obra de arte existe como obra de arte porque desperta uma poténcia de
vida” (Abreu apud Kriiger, 2017: 118).

Do exposto deve-se ter em mente que os artistas da companhia brasileira de teatro
desenvolvem diversos processos de mediacdo entre seus espetaculos e publico, por meio

de multiplos agentes dentro e fora do palco, impactando diretamente os processos de

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020



Caué Kriger

enquadramento, classificacdo e o modo de fruicao de suas criagdes (Heinich, 1997, 2014).
Mesmo ciente do risco de tornar a “particularidade” uma “generalizacdo” e transformar
determinada interpreta¢do da trajetéria da companhia brasileira de teatro em uma leitura
fechada de sua “obra”, que flerte com a nogao de “predestinacao” (Heinich, 1997), pode-
se afirmar que a equipe construiu sua trajetoria de consagragdo pela afinidade com as
dramaturgias francesas contemporaneas, pelo desenvolvimento de um capital intelectual
e linguistico singular, bem como pela manutenc¢do de vasta rede de relagdes pessoais
e profissionais no mundo do teatro (Kriiger, 2017). Os espetaculos PROJETO bRASIL e
PRETO podem, entdo, ser vistos como criagdes muito particulares, que rompem com
elementos habituais do grupo e lancam artistas e publico em novas relagdes e interacdes
potencialmente marcantes para areflexdo sobre o pais e sobre os processos de constituicdao

de subjetividades e identidades, como detalharei a seguir.

bRASIL: performance e a mise-en-crise

O termo “brasileira” do nome da companhia sempre se revelou um tanto incémodo
aos seus integrantes. Por diversas vezes testemunhei os artistas destacarem o “peso” do
adjetivo nacional, também visto como “pomposo”, “pretensioso” ou até mesmo “cafona”. A
solucdo encontrada foi marcar a diferenca no nome proprio, adotando letras mindsculas
e italico. Semelhante orientacdo pode ser percebida em “Projeto Brasil” que no momento
da estreia tornou-se PROJETO bRASIL. A atriz Nadja Naira (Kriiger, 2017) menciona que a
adocao da letra “b” mindscula diminui o peso do topénimo e desloca sua fun¢do de nome
préprio para se referir apenas a um substantivo qualquer. Marcio Abreu sempre se ocupou

por desfazer expectativas sobre o alcance das “representacdes” do Brasil levadas ao palco:

Lidamos com referéncias do real, mas nido no sentido de reproducio da
realidade em cena”, observa o encenador. “Ndo buscamos fazer um retrato
do Pais. Tampouco é uma peca sobre o Brasil. E, na verdade, uma peca
a partir do Brasil. E essa consciéncia pautou todo o trabalho. Criar algo
a partir de e ndo sobre. Dessa maneira, a dimensdo do desconhecido se
afirma no campo da arte. E é para la que olhamos (Estado de S. Paulo,
2016).

Ou ainda:
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PRETO nasceu como desdobramento da nossa peca anterior, PROJETO
bRASIL (2015) (...) Tanto uma quanto a outra ndo se constroem em cima
de temas. PROJETO bRASIL ndo é uma peca sobre o pais, assim como
PRETO nio é uma peca exatamente sobre racismo. E uma peca criada a
partir de perspectivas de pensar a coexisténcia, a afirmacdo das diferencas
(Bemparanj, 2018).

O texto dramatico de PROJETO bRASIL (Abreu, 2016b) também contém um
preambulo que serve de alerta ao leitor. O espetaculo é apresentado como uma
“composicdo dramaturgica articulada em dezesseis discursos verbais e nao verbais, de
natureza performativa” (Abreu, 2016b: 51), um evidente contraste com as demais criagdes
da trajetoria do grupo, associadas ao teatro contemporaneo, e que antecipa a qualidade
fragmentaria da peca. Parte majoritaria do texto compde-se do discurso de dois politicos
estrangeiros: Christiane Taubira, proferido no parlamento francés em fevereiro de 2013 e

de José Mujica, ex-presidente do Uruguai, proferido na ONU, em setembro de 2013.

PROJETO bRASIL significou, do ponto de vista da trajetéria da companhia brasileira
de teatro, evidente virada em direcdo ao pais. A proposta de pesquisa de campo, historica
e bibliografica como estimulo para uma criagdo original “a partir do” Brasil foi elemento
essencial para o sucesso na selecdo publica do Programa Petrobras Cultural. Por outro
lado, a ousadia da proposta desencadeou uma série de desafios, frustragcdes e um periodo
de crise, dada a responsabilidade para uma companhia ja plenamente consagrada de

abordar o efervescente contexto nacional atual®.

Organizado em trés etapas, o projeto propunha a circulacdo das pegas do repertério
da companhia por capitais selecionadas, uma fase para a pesquisa e criagdo do espetaculo e
uma turné com a montagem resultante pelo circuito percorrido anteriormente. A complexa
e multifacetada pesquisa desenvolvida articulou analises bibliograficas, seminarios com
professores e pesquisadores convidados, conversas com artistas, moradores, passeios a

locais referenciais e turisticos das cidades, além de abertura ao imprevisto.

Durante a passagem do grupo por Brasilia, o encontro do diretor Marcio Abreu com
um andarilho, um senhor em situacdo de rua, na antiga residéncia de Juscelino Kubitschek,
tornada ponto turistico, foi influéncia determinante para a criagdo do espetaculo. Esse

cidaddo, batizado pelo grupo de “velho do Catetinho”, era portador de um discurso

5 Abreutratou como ingénua e pretensiosa uma pega que se propusesse a “representar o Brasil”. PROJETO
bRASIL nao seria um retrato, mas “fotogramas muito subjetivos do pais” que expressa “impoténcia e
tentativa diante de algo tdo grande e complexo do que qualquer outra coisa. Isso a gente sempre soube,
desde o inicio. E eu acho que um dos éxitos do trabalho é afirmar isso” (Abreu, 2016a).
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duplamente atraente, pela criticidade e forma: sua fala fragmentada articulava o universo
privado e o publico, subjetividade, emotividade, experiéncia histérica e perspectiva
popular. A precdria situacdo socioecondmica, a marginalidade social e a histéria de vida
compartilhada (ou imaginada) conferiram a esse personagem da vida real a legitimidade

de “falar pelo Brasil” que os integrantes da companhia ndo reivindicaram a si mesmos.

Ainda que esse encontro tenha durado poucos instantes, exerceu tamanho impacto
em Marcio Abreu, que por muito tempo desejou que constituisse fio condutor da peca
(Kriiger, 2017). A cena resultante dessa experiéncia teve inicio com um estranhamento
por meio da linguagem. Da absoluta incompreensao inicial: “Ar ar eu ar esse sou ar ar ar
eu de esper que nao se descansa verme minei (...)” (Abreu, 2016b: 65) a performance do
ator funde sua voz e presenca a do sujeito aludido, e mescla os tratamentos de primeira e

terceira pessoas:

(-..) isso realmente me impressionou ainda ndo terminei a pele torrada de
sol ele sentado no chao o velho alinhado em pleno planalto vindo de longe
falando de tudo embaixo de um arvore a pele torrada de sol e todo mundo
sorriu e saiu pra comprar e pintaram as fachadas das casas e ficou lotado
de gente a gente nao sabe no que acreditar nem pra onde olhar quando o
cachorro grudado na perna do sujeito quase morreu ndo se sabe quantos
policiais se recusaram a bater e o governador vai pra televisdo e cara-de-
pau uma tragédia a gente ndo sabe no que acreditar nem pra onde olhar
eles jogaram tinta vermelha na fonte na frente do palacio e baixaram a
bandeira a meio mastro e eu acordei uma chuvarada na hora de voltar do
trabalho o 6nibus parou (...) (Abreu, 2016b: 66).

Embaralhamento, desarticulagdo dos argumentos, oscilacio de imagens mentais
positivas e negativas e ambiguidade sobre a identidade do orador sao evidentes no
mondlogo. Passagens fantasticas que aludem a natureza e biodiversidade brasileira se
mesclam as multiplas dificuldades e violéncias cotidianas, provenientes do mundo do
trabalho, da politica, da policia ou da midia®. Memorias e narrativas de momentos felizes
vinculam-se a criticas a burocratizacdo do Estado, ao alto custo de vida, a corrupgdo e
processos de marginalizagdo social.

Durante o processo criativo, o “velho do Catetinho” nao se configurou como

“impersonagem” e tampouco potencializou qualquer narrativa infradramatica (Sarrazac,

2017) que a equipe considerasse suficiente para alinhavar os diversos enunciados e

6 Hano mondlogo descrigoes do episddio conhecido como “a Batalha do Centro Civico”, em 29 de abril de
2015, quando a policia militar do Parana entrou em confronto com professores que protestavam contra
a aprovacdo de reformas no Parana Previdéncia, prejudicial a referida classe.
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impressdes sobre o pais, coletadas por meio da pesquisa de campo realizada. Desta
forma, o grupo abriu mao de expectativas e elementos recorrentes em seus espetaculos,
tomou os diversos discursos sobre o Brasil como o préprio material de ensaio e adotou
a performance art como fio condutor. Neste processo, a assessoria de Eleonora Fabido foi
fundamental. Por meio de conversas, palestras e uma oficina com o elenco, Fabido articulou
a performance art urbana com as no¢des de “encontro” e com processos de modulacao da

relacdo entre atores e espectadores (Fabido & Abreu, 2016).

Essa mutacao na concepg¢ao do espetaculo reflete um movimento histérico ocorrido
desde o final do século XX: o teatro se tornou performativo (Féral, 2015). Partindo da
conhecida definicao do teoérico da performance Richard Schechner de que a natureza da
atuacdo performatica envolve determinado comportamento (um ser/estar), uma agao e
uma explicitacdo da acdo, e articulando esses pressupostos ao pensamento de Derrida,
Josette Féral (2015: 122) compreende a obra performativa como composta por dois eixos:
“[d]e um lado, seu carater de descricao dos fatos. Por outro, as agdes que o performer
ali realiza. A performance toma lugar no real e enfoca essa mesma realidade na qual se
inscreve, desconstruindo-a, jogando com os codigos e as capacidades do espectador™.
Nesse jogo com os signos, a instabilidade e fluidez resultante do fen6meno artistico
desfaz o sentido univoco do drama moderno e impele o espectador a buscar significados
e sentidos constantemente, pois o performer “instala a ambiguidade de significa¢des, o
deslocamento dos cédigos, os deslizes de sentido. Trata-se, portanto, de desconstruir a

realidade, os signos, os sentidos e a linguagem” (Féral, 2015: 122).

Hibridismo, iconoclastia e inconformismo sido também caracteristicas comuns
dessa linguagem, que se se opde a concepg¢do de obra de arte seja como objeto “finalizado”
seja como mercadoria, em um anseio pela expressao “viva”, que recuse a separagdo entre
arte e vida. E isso que evidenciam noc¢des como quebra da representacdo, acentuacio
do momento presente, dimensdo ritual, irrepetibilidade das ag¢des ou cumplicidade
entre atores e espectadores, empregadas pelos mais diversos estudiosos do tema
(Goldberg, 2006; Glusberg, 2003; Cohen, 2002). Do questionamento do dramatico resulta
a transformac¢do do ator em performer, a substituicdo da representagdo pela acdo, a
ampliacdo da importancia do corpo (e posteriormente da imagem) em relacdo ao texto
dramatico, a quebra da quarta parede, elementos progressivamente presentes também

no teatro.

Aadogao desse encaminhamento pela companhia brasileira de teatro foi central para
que as experiéncias de campo e as pesquisas bibliograficas realizadas pela equipe dessem

lugar a uma série de agdes performativas. Se a ruptura da representacdo dramatica e a
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reafirmagdo do instante presente, por meio de atos de fala (Austin, 1962) ou de enunciagdes
e interrogacdes diretamente enderegados a plateia (Romagnolli, 2013; Baumgartel, 2012)
ja constituiam elementos caracteristicos da equipe, em PROJETO bRASIL essa proposta
se radicaliza, em direcdo a interatividade. Pode-se afirmar que a relacdo palco-plateia
constitui, juntamente com os discursos escolhidos para compor o texto da peca, elemento
“material” do contelido da mesma. A dramaturgia compreendida amplamente como “o
modo de estruturagdo e relacdes de sentidos no espetaculo” (Pais, 2016: 25) ndo mantém
um registro invisivel, pouco perceptivel, como o “avesso da encenagdo” (Danan, 2010),

mas é explicitada, constituindo-se como parte fundamental da pega.

Essas relacdes e estruturagdo de sentidos ocorrem, como se poderia esperar, por
dissonancia, competicao, pelo proprio questionamento dos significados. O espetaculo nao
apenas nos apresenta uma sucessdo de cenas, temas, imagens e palavras que remetem
ao Brasil, mas (re)produz a costumeira ambivaléncia da populagcao frente ao pais:
mescla de amor e 6dio (Romagnolli, 2016), aceitacdao e negacdo, identificacdo e recusa.
Esse procedimento ocorre por meio de calculadas oscilagdes na relagdo entre atores
e espectadores (Kriger, 2019a, 2019b), em que o jogo entre noc¢des de identidade e
alteridade, semelhancas e diferencas, “nés” e “eles” influem reflexiva e sensorialmente
nos processos de constituicdo de sujeitos como se pode perceber nas seguintes descri¢cdes

de cenas do espetaculo.

Antes mesmo do “inicio formal” da peca, os atores recebem os espectadores no
hall de entrada da sala de espetaculo, auxiliando-os a identificarem seus assentos e se
acomodarem neles. Ha grande interacao e uma atmosfera de amabilidade construida pela
saudacao dos artistas aos presentes, pelos acordes de cangdes brasileiras entoados ao vivo
por Felipe Storino e pela oferta de copos de cachaca que passam de mao em mao. Rodrigo
Bolzan, em meio a audiéncia, toma a palavra e “dando inicio” ao espetaculo evidencia
o instante presente: “[p]rimeiro, eu gostaria de agradecer a chance que eu recebi de
estar aqui diante de vocés (...)” (Abreu, 2016b :54). A continuacdo da fala, marcada pela
ambivaléncia, logo ird impactar a “atmosfera” até entdo construida: “(...) ¢ um momento
absolutamente sem sentido ser colocado nessa situagdo, de fim, de dizer para vocés, diante
de vocés, para vocés o que vem depois do fim” (idem). O estranhamento torna-se alusao a
desimportancia do publico: “(...) eu tenho algumas palavras para dizer, sdo poucas, mas eu
quero dividir, porque sem vocés eu faria da mesma maneira, mas eu quero fazer diante de
voceés, com vocés, para voces (...)"” (idem.); negacdo da originalidade e autoria: “tudo o que
eu tenho a dizer ja foi dito, ja foi escrito e vivido por alguém muito mais emocionado do que

eu, com uma voz muito mais potente do que a minha” (idem); e, por fim, questionamento
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do préprio discurso: “essa voz deve ser esquecida por todos vocés, assim como eu esqueci,

ndo ha uma voz dizendo nada para vocés aqui” (Abreu, 2016b: 55).

A préxima cena reafirma o tratamento do discurso e do ato da fala como tema
central do espetaculo. Giovana Soar, uma das atrizes, em frente a um microfone, tenta
proferir um discurso de agradecimento, ato que nao chega a ser realizado devido a uma
série de desequilibrios e instabilidades motoras que a impedem de falar, a derrubam no

chdo e a impossibilitam de se reerguer.

A performance seguinte tem inicio com os atores Rodrigo Bolzan e Nadja Naira,
no fundo do palco, caminhando lentamente e em estado de desequilibrio, em direcdo a
plateia. Uma gravacao em off reproduz a voz dos préprios atores que alternam a leitura
do discurso da ministra da justi¢a Christiane Taubira no parlamento francés. As palavras
defendem a adogdo de criangas por casais homossexuais, instigam valores de igualdade,
liberdade e reafirmam serem todos os cidaddos sujeitos de direitos. Quando o casal atinge
a ribalta, inicia um demorado beijo que rompe a fronteira do palco e se projeta para a
plateia. Os atores, por meios ndo verbais de comunicag¢do, avangam por sobre as poltronas
e avaliam a “disponibilidade” da audiéncia para beija-los. Como bem caracterizou a critica
Luciana Romagnolli (in Abreu, 2016b: 92) hd uma condug¢do dramatirgica minuciosa para
a cena “de modo que o convite ao beijo politico nao se faga invasao, mas politica do afeto.
Tampouco se constitui como celebracdo comunitaria ingénua (...)". O dispositivo cénico
demanda, portanto, ndo apenas a reflexdo mas um posicionamento: uma aceitacdo ou
recusa do beijo, cujo ato se transfigura em maior ou menor disponibilidade de se colocar no
lugar do outro e de lidar com diferengas de género em um contexto em que a diferenciacao
entre o ficcional e o “real” torna-se ainda mais impreciso. Esse estado intelectual e afetivo,
que repercute na constituicdo de sujeitos, é sublinhado pelo texto, desta vez proferido

pelos atores a plateia:

N6s vamos ousar dar nomes aos sentimentos e aos comportamentos. Nos
damos nomes e falamos de hipocrisia. E falamos de hipocrisia para aqueles
que se recusam a ver essas familias homoparentais e seus filhos expostos
aos acidentes e vicissitudes da vida. N6s vamos dar nome e nds falamos
de egoismo para aqueles que imaginam que uma instituicdo da Republica
poderia estar restrita a uma categoria de cidaddos. Nos dizemos que sim,
que o casamento aberto aos casais de mesmo sexo (...) ilustra bem a divisa
da Republica, a liberdade de escolher, a liberdade de decidir viver junto.
Proclamamos com esse texto a igualdade, a igualdade de todos os casais,
a igualdade de todas as familias. E nds dizemos também que ha neste
ato um gesto de fraternidade porque nenhuma diferenca pode servir de
pretexto as discriminagdes do Estado (Abreu, 2016b: 60-61).
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Nos diversos espetaculos que acompanhei, a reacdo dos espectadores durante e
apoés a cena, apesar de evidentemente diversa, pode ser descrita como uma mescla de
surpresa, desconforto e euforia. Apds as palavras de agradecimento, houve diversas
manifestagdes de apoio, palmas e gritos de aprovacao. Nao raro a cena gerava, também,
incomodo visivel em alguns espectadores, a ponto de ser comum que alguns descontentes
abandonassem o teatro. Essa situacao, enfatizada pelos integrantes da equipe em diversas
ocasioes de interlocucdo, foi sempre tratada com naturalidade pelos atores. Embora
cautelosos com suas implicagdes, sustentavam que a atividade artistica ndo deveria ser

orientada a agradar ao publico.

O discurso de José Mujica, tal qual o de Taubira, nao recebeu nenhum processo de
contextualizac¢do, seja em relacdo a autoria ou situacao do enunciado. Essa transposicao
de audiéncia pretende chamar maior aten¢do para o discurso e gerar certo desconforto,
seja pela informacdo rarefeita, seja pela longa duracao da fala. As primeiras sentencas
de Rodrigo Bolzan (em espanhol com legendas projetadas no cenario) servem de
autoapresentacdo: “Amigos todos, soy del sur, vengo del sur. Esquina del Atlantico y del
Plata, mi pais es una penillanura suave, templada, su historia de puertos, cueros, tasajo,
lanas y carne” (Abreu, 2016b:70):

Cargo inequivocamente con los millones de compatriotas pobres, en las
ciudades, los paramos, en las selvas, en las pampas, en los socavones de la
América Latina, patria comun que se esta haciendo. Cargo con el deber de
luchar por patria para todos.

Y cargo con el dever de luchar por tolerancia. La tolerancia se precisa
para con aquellos que son distintos y con los que tenemos diferencias y
discrepamos. No se precisa la tolerancia para los que estamos de acuerdo.
La tolerancia es el fundamento de poder convivir en paz, y entendiendo
que en el mundo somos diferentes.

El combate a la economia sucia, al narcotrafico, a la estafa y el fraude, a
la corrupcion, plagas contemporaneas, prohijadas por ese antivalor, ese
que sostiene que somos mas felices si nos enriquecemos sea como sea.
Hemos sacrificado los viejos dioses inmateriales. Y ocupamos el templo
con el dios mercado, él nos organiza la economia, la politica, los habitos,
la vida y hasta nos financia en cuotas y tarjetas, la apariencia de felicidad.

Prometemos una vida de derroche y despilfarro, en el fondo constituye
una cuenta regresiva contra la naturaleza, contra la humanidad como
futuro (...)

Arrasamos las selvas, las selvas verdaderas, e implantamos selvas
anénimas de cemento. Enfrentamos al sedentarismo con caminadores, al
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insomnio con pastillas, a la soledad con electroénica. ;Es que somos felices
alejados de lo eterno humano? Cabe hacerse esta pregunta. La politica,
la politica, la eterna madre del acontecer humano quedé engrillada a la
economia y al mercado, de salto en salto la politica no puede mas que
perpetuarse, y como tal delegé el poder y se entretiene, aturdida, luchando
por el gobierno. Debocada marcha de historieta humana, comprando y
vendiendo todo, e innovando para poder negociar de algiin modo, lo que
es innegociable (Abreu, 2016b: 71-72).

A critica ao capitalismo contemporaneo em sua configuragado neoliberal globalizada
é explicita no enunciado de Mujica. E além do clamor pela tolerancia, pela justica social,
pela igualdade de condig¢des e oportunidades e pela defesa dos direitos humanos, pode-se
perceber que no decorrer do discurso, o ex-presidente uruguaio clama, por um lado, por
“patria paratodos” e, por outro, defende uma articulagio politica e ambiental inextrincavel.
A partir de certo momento, Rodrigo Bolzan altera o idioma do espanhol ao portugués e a

audiéncia passa a ouvir o que segue:

Contudo, com talento, trabalho coletivo e ciéncia, o homem, passo a
passo, é capaz de transformar em verde os desertos. O homem pode
levar a agricultura ao mar. O homem pode criar vegetais que vivam na
agua salada (...) A energia no mundo sobra se trabalharmos para usa-la
bem. E possivel acabar tranquilamente com toda a indigéncia do planeta.
E possivel criar estabilidade e sera possivel para as geracdes futuras, se
conseguirem comecar araciocinar como espécie e nao sé como individuos.

Para de ler. Ficam s6 as legendas.

Mas, para que todos esses sonhos sejam possiveis, precisamos governar
a nés mesmos ou sucumbiremos, ou sucumbiremos porque nao somos
capazes de estar a altura da civilizagdo que fomos desenvolvendo. Este é
nosso dilema (...) Pensem que a vida humana é um milagre. Que estamos
vivos por milagre e nada vale mais que a vida. E que nosso dever biolégico,
acima de todas as coisas é respeitar a vida e entender que a espécie é o
nosso ‘nés’. Obrigado. (Abreu, 2016b: 72-73).

A interferéncia da rubrica na citagdo acima marca o momento em que o ator
deixa a posicdo de orador, toma um lugar junto a plateia e se comporta como o publico,
lendo o texto projetado, em siléncio. Esse movimento simples, da fala monolégica para a
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leitura em grupo, que corresponde também a passagem da conotagdo critica para uma
mais propositiva, gera impactante sensac¢do de coletividade, promove a reflexividade e o
envolvimento do publico, ndo sendo raro algum espectador tomar a posi¢do do ator e ler
em voz alta o final do texto.

A seguir ocorre uma das cenas mais impactantes de todo o espetaculo: Giovana Soar
se posiciona no centro do palco, de frente para a plateia e, movimentando os bragos, maos
e por meio de expressao facial executa uma estranha coreografia. Ao terminar, reinicia o
ciclo, mas agora em sincronia com a canc¢ao Um indio, de Caetano Veloso (interpretada por
Gal Costa). O publico percebe que os gestos anteriormente incompreensiveis se referem
a traducao da canc¢do para a lingua brasileira de sinais (LIBRAS). A carga emotiva da
cena, potencializada por meio da musica, ganha nova énfase a medida que nesta segunda
execucao a atriz se suja de tinta guache vermelha, aludindo tanto ao urucum como ao
sangue indigena derramado impunemente. O estranhamento gerado pela cena impde aos
espectadores ouvintes sua limitacdo em compreender o discurso em LIBRAS, invertendo

anorma e aludindo as dificuldades da populagdo surda em sua vida cotidiana.

Essascenasde PROJETODbRASIL sdo suficientes paraapontarainstigante articulagdo
ndo apenas entre dramaturgia contemporanea e a performance art, mas também a
influéncia da antropologia sobre o elenco, em especial dos escritos de Eduardo Viveiros
de Castro acerca do perspectivismo amerindio. Como relatou Nadja Naira (apud Kriiger,
2017) a proposta de modificagdo do ponto de vista entre sujeitos foi fundamental para
o espetaculo, pois “uma coisa é fazé-la [a plateia] pensar sobre isso e outra coisa é ela se
sentir nesse outro lugar (...) Mesmo que as pessoas ndo pensem sobre isso racionalmente.
Nao pensardao mas sentirdo essas coisas, elas vdo perceber isso”. As cenas interpelam
a audiéncia, a fazem “pensar no outro” mas efetiva e destacadamente questionam a
disponibilidade do publico em se colocar no lugar do outro, no que tange as clivagens de
classe, género e sexualidade, identidade étnica ou condi¢cdo de suposta normalidade fisica.
Mais do que as performances revelam em seu conteido manifesto, cabe aqui pensar no
que elas possibilitam enquanto estratégias artisticas reflexivas, suscitando experiéncias
ndo-convencionais marcantes que deslocam a subjetividade tendencialmente normativa

dos espectadores.
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Preto, branco e o contrario: aqui e agora

0 elenco de Preto foi constituido por uma mescla de atores provenientes do nticleo
criativo da companhia brasileira de teatro e do circulo mais estreito de suas relagdes.
Dos membros do grupo, foram ao palco a atriz e iluminadora Nadja Naira e Cassia
Damasceno, atriz negra que até entdo havia integrado apenas um dos espetaculos. Para
essa participa¢do, uma grande alteragdo nos processos de divisdo do trabalho artistico,
administrativo e gerencial ocorreu, tendo Cassia abandonado a direcdo de producao,
substituida por Giovana Soar. Trés intérpretes do premiado elenco do espetaculo Krum, de
2015, foram novamente recrutados em Preto: Rodrigo Bolzan, Grace Passo (dramaturga
em escalada de consagracao nacional que assina a autoria do texto com Nadja Naira e
Marcio Abreu) e Renata Sorrah (que ja havia estrelado Essa Crianc¢a, de Joel Pommerat,
em 2013). A novidade, no rol de artistas, é Felipe Soares, que estreitou lacos durante a

temporada da companhia na capital mineira, em 2016.

Trés atores brancos e trés negros, com experiéncias de vida, profissionais, proje¢do
artistica e idades muito diferentes, com algum convivio e familiaridade anteriores, que se
lancaram no empreendimento constrangedor de investigar em si mesmos e nos outros,
tracos, ecos e resquicios do racismo a brasileira. Um grupo que se propds nao apenas
a gerar uma narrativa que aludisse ao preconceito racial, mas a criar uma experiéncia
cénica que evidenciasse o que é sempre negado, ignorado ou tido como responsabilidade
dos outros.

PRETO (Passo & Abreu & Naira, 2019) permite um retorno ao costumeiro universo
intersubjetivo e infradramatico da companhia brasileira de teatro. Os atores, no palco, ndo
representam personagens: falam por si mesmos e usam seus nomes préprios. Cientes de
estarem em situacdo performatica, proferem trocas verbais comuns, exploram lembrancas,
impressoes, interpretacdes sobre acontecimentos, mas ndo empreendem uma narrativa
fabular. Como na maior parte das montagens do grupo, ndo ha qualquer alusdo a uma
relacdo de tempo e espaco, e as falas revelam pouca importancia para o desenrolar da
acdo, que é rarefeita. Novamente, o aparelho extralinguistico (Ryngaert, 2013), a estrutura

dramaturgica e performativa operam as relacdes de sentido.

A pec¢a tem inicio com a “Conferéncia de uma mulher negra”. A rubrica (lida em
cena) anuncia que a mulher negra esta presente, mas o que se vé é sua imagem, projetada
em um teldo, no palco, defronte a plateia. Grace Passo, no papel da conferencista’,
interroga os espectadores e incentiva a que desenvolvam determinada ag¢do. Seu apelo

7 A cena é inspirada na professora e pesquisadora da UFMG, interlocutora do grupo no espetaculo, Leda
Maria Martins.
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faz com que, apds momentos de hesitacdo, alguns voluntarios subam ao palco (rompendo
a costumeira passividade do teatro dramatico) e ajustem o cenario para o inicio da
conferéncia. A atriz revela autoridade intelectual, dominio da voz e da palavra, tem suas
demandas atendidas pelos espectadores, mas ha na cena um distanciamento intencional.
Ao longo do desenrolar da acdo, é possivel perceber que a atriz estd ao lado da plateia,
pouco visivel, em frente a cAmera que transporta a imagem de seu rosto ao teldo. Esse
procedimento técnico promove uma dissociacdo entre voz e corpo, aludindo também a
cisdo entre razdo e sentidos, verdade e simulacro. A explicitacdo da imagem social como
tema de continuidade do espetaculo tem, de saida, sua formatagao cénica. A conferencista
diz:

(-.) Vou continuar de onde eu parei. Na pergunta. O que nos resta é a
pergunta: o que fazer para que o enegrecimento seja cada vez maior, seja
cada vez mais potente, no lugar que noés estamos? (...) € muito bom nos
pensarmos isso e, se vocés ndo se importarem, entdo, eu vou falar um
pouco como a sociedade tem agido sobre nds e como nds reagimos. De
inicio é sempre bom a gente lembrar, e o Preto é muito interessante, né?
Porque o Brasil é preto, ainda que ele ndo se reconheca. A pretura, como
um modo civilizatério. Eu poderia falar sobre diversos assuntos, mas
sempre me chamam pra falar sobre esse (risos) Entdo eu vou falar a partir
dai. Do preto. Da pretura (...) (Pass6 & Abreu & Naira, 2019: 24).

A contracena seguinte ocorre entre o jovem negro Felipe Soares e a experiente e
famosa atriz Renata Sorrah. A interacao entre eles logo dissipa qualquer expectativa de que
os atores estariam interpretando personagens. Felipe indaga para Renata: “Me fala como é
ser voce (...) [insiste] essa imagem que eu t6 vendo, como é andar com ela por ai?” (Passo
& Abreu & Naira, 2019: 27) e pergunta: “Renata, vocé se preocupa com sua imagem?”
(Passd & Abreu & Naira, 2019: 30). O que inicialmente aparenta ser mera admiracao de
um f3, logo ganha nova poténcia em uma cena de variacdes de ordem, pontuagdo e énfase
dos referidos didlogos, em que os trés atores negros e os trés atores brancos repetem tais
perguntas alternadamente, explorando todas as combinagdes. A alteracdo dos efeitos de
sentido do que é dito em fung¢do da cor da pele dos interlocutores é evidente. A frase: “[t]
em gente que fica querendo perguntar como € ser negro, ndo sabe perguntar e fica dando
volta” (Pass6 & Abreu & Naira, 2019: 53) sublinha a dificuldade de se falar do racismo, de
se estabelecer as condi¢des para um dialogo franco acerca da alteridade racial, seja pelo
preconceito ndo necessariamente consciente ou manifesto, pelas limitacoes da linguagem

e da comunicacdo, seja pela especificidade das experiéncias condicionadas aos tragos
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fenotipicos que atuam como marcadores sociais de raca no Brasil.

Ap6s uma pergunta banal “Ta dando para ouvir bem dai?” (Passé & Abreu & Naira,
2019: 38) enderecada a plateia em evidente ruptura da conveng¢do dramatica, segue outra
indagacao perspicaz: “Vocé acha que a gente é capaz de sentir a dor do outro?” (Passo
& Abreu & Naira, 2019: 38). Merece destaque também a passagem abaixo, em tom de

desabafo, potencializada por um blecaute e lento fade in da iluminacao:

(...) pra que servem as respostas que falam sobre n6s? A quem? Quem sio
0s corpos que ouvem isso? Essas palavras fazem agir? Amanha teu cabelo
vai gritar alguma coisa? Teus bracos, teus pés e maos?

(depois do escuro)

Quem vai abrir mao pra dividir? Quem vai abrir mao para dividir? Quem
vai abrir mao para dividir? E nés, vamos ter folego para plantar em cada
comunidade, em cada reunido, alguma a¢do? (Pass6 & Abreu & Naira,
2019: 61-62)

Pode-se dizer que o espetaculo se construiu inteiramente sobre aquilo que Erving
Goffman (1988) definiu como formas de interacdao angustiada de “contatos mistos” em
seu conhecido estudo sobre o estigma. O autor adota a metafora da vida social como
drama, salientando os esfor¢os comunicacionais e simbdlicos que regem as interacoes
entre pessoas em situagdes cotidianas, face-a-face. A manipulacdo da impressao e das
aparéncias, o esfor¢co por desempenhar a performance adequada a imagem ou papel que
se julga ter, bem como os elementos associados a recep¢do ou negociacdo do significado
das interagdes sociais entre os participantes sdo alguns dos principais temas em questao.
Eles impactam decisivamente os rétulos, papéis sociais, identidades e convencdes que

agem na constituicao do “mundo real”.

Algumas dessas interacdes envolvem pessoas consideradas normais e aquelas
portadoras de algum atributo tido como depreciativo. Em tais ocasides pode-se perceber
um nivel adicional de ambiguidades, dificuldades de classificagdo, comunicacdo e
imprecisoes nas leituras de informacdes e de expectativas, gerando grande tensdo. Em
PRETO, diversas contracenas se caracterizam por evidenciar situacdes como essas, sendo
seu exemplo maximo quando a seguinte pergunta, evidente demais para demandar
resposta, é lancada por qualquer um dos atores negros aos demais atores brancos: “Do
que vocé ndo esquece nunca que vocé é?” (Pass6 & Abreu & Naira, 2019: 63).

Na cena final do espetaculo Cassia Damasceno esta sozinha no palco, circundada
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por inimeros microfones e com um fone de ouvido sobre as orelhas, acessérios que se
tornam ainda mais redundantes quando relacionados a projecao de uma imagem da
orelha da atriz no teldo sobre o palco. Essa marcada performatividade que prescreve
a necessidade e legitimidade da fala (e da escuta) dos negros no Brasil pode ser vista
como expressdo metaférica da agao politica (e simbdlica) de permanente reivindicagdo da
igualdade que essa grande parcela da populacao proclama cotidianamente no pais. Ela se
relaciona, por contraste, ao poder de negacdo da imagem social e estereotipia que a cena
evidencia. Cassia Damasceno anuncia repetidamente, sem nunca desempenhar qualquer
outro ato a nao ser a fala, que ird sambar, cantar, benzer, posar ou fazer um samba, para
a plateia. E diz ainda: “Eu vou entender tudo isso pra vocés. Eu vou representar o Brasil
para vocés” (Passd & Abreu & Naira, 2018: 70) e, logo a seguir: “Eu vou ocupar o seu lugar
para vocés. Eu vou ser presidenta pra vocés (...) Eu vou ganhar um salario mais alto do que
0 seu para vocés. Eu vou escrever um livro pra vocés (...) ” (Pass6 & Abreu & Naira, 2019:

71-72). Por fim, a Gltima fala do espetaculo sentencia:

Estas palavras vao te tirar pra dancar. Estas palavras vao te tirar pra
dangar porque. Estas palavras vao te tirar pra dangar porque nem mesmo
elas ndo vao conseguir falar sobre mim porque. Estas palavras vao te tirar
pra dangar porque nem mesmo elas ndo vao conseguir falar sobre mim
porque eu ndo sou coisa pra se falar sobre e porque. Estas palavras vao
te tirar pra dancar porque nem mesmo elas ndo vao conseguir falar sobre
mim porque eu ndo sou coisa pra se falar sobre e o que eu tenho é sé
uma vontade lticida de. Estas palavras vao te tirar pra dancar porque nem
mesmo elas ndo vao conseguir falar sobre mim porque eu nao sou coisa
pra se falar sobre e 0 que eu tenho é s6 uma vontade ldcida de. O que eu
tenho é s6 uma vontade linda de. O que eu tenho é sé uma vontade linda
de. Enegrecer. Enegrecer. Enegrecer. (Pass6 & Abreu & Naira, 2019: 73).

A passagem evidencia interessante mutacdo de valores: a repeticdo de frases
entrecortadas e a critica a objetificacido da populagdo negra do inicio da fala sao
conectadas, em seu desfecho, com a positividade dos termos lucidez e beleza associados
ao enegrecimento. Além disso, o carater metalinguistico da cena e a ambiguidade
constitutiva do discurso tem grande potencial reflexivo. No trecho citado a metafora de
que as palavras vdo “te tirar para dancar” chama atencao para o discurso em si, que alterna
entre a segunda e a primeira pessoa, suscitando uma relacao entre um “eu” e um “outro”
mediada pela linguagem que, por sua vez, é retratada como pratica sempre insuficiente

para a adequada representacao de alguém e como danosa porque carregada por valores
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canonicos, brancos e eurocéntricos.

Em uma entrevista concedida em fevereiro de 2019, Marcio Abreu mencionou que
uma das primeiras a¢des para a construcao do espetaculo foi uma conversa entre o elenco,
marcada pela angustia e pelo constrangimento. A dramaturgia adotou tais emog¢des como
linhas mestras do espetaculo, e se ocupou por transmiti-las por meio das trocas verbais
entre os atores. O espetaculo ndo se baseia na dendncia do racismo ou na enuncia¢ao
mais aguerrida ou panfletaria. A meu ver sua dimensao politica esta na estratégia do
envolvimento a que submete os espectadores, na franqueza e perspicacia dos depoimentos
e na explicitacao da modificacdo do sentido que ocorre por meio da alternancia do orador,

seja ele ou ela branco ou negro.

As repercussdoes da peca divergiram. As criticas mais favoraveis tenderam a
enaltecer a importancia do tema, o cuidado com a narrativa e as imagens impactantes. A
mais acida é certamente a enunciada por Mariana Nunes (2018) que considera a tentativa
de encontrar terrenos comuns de coexisténcia uma diluicdo e ndo um “enegrecimento da
linguagem” como proposto pelo espetaculo. Para ela, a violéncia é apenas teatralizada (no
sentido pejorativo) e ndo impacta efetivamente o publico: “Sinto que o publico branco sai
desse espetaculo do jeito que entrou. Ou melhor, sai se sentindo mais inteligente e com
o coracdo quentinho. Com a sensacao de que somos mesmo diferentes e que cada ser

humano tem o seu ‘ser preto’, cada um a seu modo” (Nunes, 2018:s/p).

Performando bRASIL em Branco e PRETO

Ao longo deste texto a nocdo de performance foi utilizada de formas diversas,
segundo a prépria variabilidade do termo. Ele pode ser empregado na vida cotidiana para
se referir a diversas a¢des referentes ao desempenho de um papel social ou socializacao;
nas artes; nos esportes e entretenimento; nos negdcios; tecnologia; sexo; ritual; nos
jogos e representacdes (Schechner, 2013) entre outras. Pode inclusive diferenciar um
tipo especifico de arte, que se rebelou contra o teatro e as artes plasticas convencionais
na década de 1970 e que hoje compreende uma linguagem especifica e estabelecida. E,
portanto, dificil e até mesmo desaconselhavel propor uma definicdo do termo, por sua
pluralidade e incontornavel disputa entre quadros de referéncia disciplinares. As matrizes
tedricas constitutivas dos estudos da performance provém da antropologia e da analise
dos rituais, do folclore, da sociologia dramatica, da filosofia da linguagem, dos estudos
dos jogos, do teatro e da performance art (Carlson, 2010; Zumthor, 2007; Féral, 2015;
Schechner, 2013).
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Embora sejam diversos os expoentes da area, pode-se argumentar que Victor
Turner tem posi¢cdo de destaque. Dono de uma vasta e multifacetada obra centrada nos
estudos dos rituais, Turner progressivamente se desvinculou da tradi¢do estrutural-
funcionalista britanica e desenvolveu reflexdes em direcao a analise simbdlica processual.
Esse movimento, fartamente documentado na literatura nacional (Cavalcanti, 2012, 2013;
Dawsey, 2005, 2006; Silva, 2005), se apoia nos desdobramentos que o autor promoveu
por meio da noc¢do de liminaridade (Van Gennep, 2011) em articulacdo com os conceitos
de communitas e drama social que cunhou (Turner, 1957, 1982, 1986, 2008, 2013).

Por meio da no¢ao de drama social, o autor pdde articular a um s6 tempo os
aspectos sociais conflitivos derivados da ordem social, as agdes e o processo temporal
de desdobramentos do conflito até sua resolucao (ou ruptura), bem como a qualidade
expressiva, criativa e experimental desses processos (Dawsey, 2005, 2006; Silva, 2005;
Cavalcanti, 2007; Kriiger, 2008a). Entre a vasta bibliografia articulada por Turner ha
recorrente mencao ao trabalho de Milton Singer, que em suas pesquisas de campo na ndia
se deparou com uma variedade de fend6menos artisticos, religiosos, festivos e espetaculares,
que nomeou de “performances culturais”. Singer (1972) os considerou elementos basicos
da cultura indiana e adotou como unidades de observacao, apontando para a demarcacgao
do tempo, do espaco, a organizacdo de um programa de atividades, defini¢cdo de performers
e publico como seus elementos constitutivos. Para esse autor as performances culturais
deveriam ser analisadas dentro de seu contexto especifico, considerando também modos
de comunicacdo que extrapolavam a linguagem falada, como a dan¢a, musica, cangdes,

artes graficas e plasticas em multiplas combinacdes.

Em consonancia com Turner e Singer o diretor de teatro e estudioso da performance
Richard Schechner buscou, em suas diversas publicagdes (Schechner, 1985, 1988, 2013)
articular os fenémenos do ritual, das artes, eventos, jogos e espetaculos diversos sob o
conceito de performance. Definindo o conceito por sua associagdo com o comportamento
restaurado (demarcado, enquadrado ou duplamente comportado) o autor utilizou ainda os
pares de oposi¢ado “eficacia” e “entretenimento”, bem como “transporte” e “transformagao”
para diferenciar as performances que, a semelhanca dos ritos, teriam qualidades mais
transformadoras. Turner foi, alids, o autor que ressaltou o carater conflitivo, criativo,
especulativo, ambiguo e potencialmente subversivo das performances culturais (Turner,
1982,1988,2008). Tal confluénciaintelectual, artistica e académica, que envolveu diversos
outros autores, consolidou a possibilidade, ja efetivada na antropologia dos rituais, de
tomar os diversos fendmenos expressivos como perspectivas privilegiadas para a analise

social.
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Pode-se, igualmente, tracar importante desdobramento nos estudos da literatura
oral, folclore, estudos da comunicagdo, sociolinguistica e etnografia da fala, que abracaram
a performance a partir da década de 1970, como forma de descentrar a perspectiva
textual (Bauman, 1975; Bauman e Briggs, 1990; Zumthor, 2007; Conquergood, 2002).
Essa tradicao, em didlogo préximo com as obras de Erving Goffman, enfatizou os géneros
discursivos, as situacdes de enuncia¢do e interagdo, tipos de eventos, enquadramentos
especificos (frames) e o carater metalinguistico dos diferentes fend6menos da linguagem

performativa.

Dell Hymes e Richard Bauman sdo figuras centrais nessa segunda tradicao dos
estudos da performance (Langdon, 2007). Hymes (1973) definiu performance como um
comportamento cultural em que uma pessoa assume a responsabilidade perante uma
audiéncia. Tal enunciado, aparentemente simples, distinguia a performance do mero
comportamento e também da conduta culturalmente regrada. A performance aparece,
portanto, como fendmeno especialmente marcado, capaz de transcender os eventos
ordinarios, com dimensdes criativas e ativas, articulando o emergente, o estilizado e o
repetitivo. Hymes estimulou também o estudo contextual, situacional e cultural dos
fenomenos, salientando a necessidade de se conferir atengdo a variacao da performance

em suas diversas manifestacdes empiricas.

Essa tradicdo incorporou com sucesso a “teoria dos atos de fala” desenvolvida pelo
fil6sofo da linguagem John Austin (1962). O autor se tornou conhecido pela diferenciacao
entre atos de fala constativos ou proposi¢des referenciais e aqueles que chamou de
performativos, geralmente verbos do indicativo presente ativo que prometem, aceitam,
oferecem, ordenam, ameacam, sendo, portanto, dotados de uma qualidade de ago. E por
conta dessa qualidade que o que foi dito tende a ser considerado feito, como ocorre com
atos de fala empregados nos rituais de casamento, batismo, apostas, etc. A mera emissao
desse performativo nao é, evidentemente, suficiente para sua eficacia. Tais atos devem
ser proferidos por completo, escutados e compreendidos pelos interlocutores, ocorrendo,
portanto, em circunstancias apropriadas. Segundo Austin, os performativos devem ser
emitidos em circunstancias comuns, de modo que entre os diversos casos de inadequacgao

ou anulacao da sinceridade das sentencas constam os fendmenos teatrais ou poéticos.

Desdobramentos destas proposi¢cdes foram desenvolvidos com grande sucesso
por Judith Butler (1988, 2018) em diversas obras que tratam de desmontar a estrutura
binaria, tida como natural, entre sexo e género. Butler demonstra como todos os corpos
sdo marcados pelo género desde o inicio de sua histdria. Seu interesse esta em assinalar

que nao ha uma subjetividade pré-existente e estavel, anterior a acdo, que constitua o
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self, mas sim um processo construido no tempo por meio da repeticdo estilizada de atos.
0 emprego da nogao de performatividade aponta para a reiterabilidade e também para o
aspecto normativo a que estdo submetidos os atos e corpos, enfatizando a possibilidade,
evidentemente marcada pelo conflito, de transgressao das normas na construcdo das
identidades.

Essa breve revisao bibliografica sobre a performance (foge ao escopo deste artigo
um trabalho detalhado sobre o assunto) é importante para demonstrar ndo apenas a
variabilidade das abordagens sobre a nocao de performance (ou mesmo especificidades
das tradi¢des majoritarias da antropologia da performance), mas também sublinhar a
raridade de trabalhos etnograficos que invistam em suas articulacdes. PROJETO bRASIL e
PRETO demandaram um entrecruzamento de distintas acep¢oes de performance, capazes
de apontar tanto para a natureza performativa dos espetaculos, caracterizados por um nivel
adicional de enquadramento, comentario ou consciéncia, quanto para sua importancia

nos processos de constituicdo de sujeitos, sejam estes artistas ou espectadores.

Mais do que meras “performances culturais” que exponham “dramas sociais”
em contexto artistico e que revelem criatividade em sua dimensao liminar, as referidas
pecas estdo calcadas em um teatro performativo, em ruptura com os padroes dramaticos,
valendo-se de metateatralidade, ambiguidade e do deslocamento dos signos e convengdes
em um regime dramaturgico e com linguagem muito particulares. A articulacdo entre
performance art e dramaturgia contemporanea como efetuada pela companhia brasileira
de teatro ndo respondeu apenas a questdes estéticas, mas teve por objetivo fundamental
suscitar deslocamentos de pontos de vista e possibilitar a audiéncia experiéncias

transformadoras porque fundamentadas em descentramentos subjetivos.

Os espetaculos sdo férteis em processos reflexivos e sensoriais, que nao apenas
questionam estereoétipos e reificacdes identitarias, étnicas, raciais ou de género, mas
valem-se da estrutura teatral para criar experiéncias sinestésicas capazes de simular (e
estimular) o ato de colocar-se, de forma consciente e deliberada, no lugar de outros sujeitos
nao-normativos. Embora cenicamente emoldurados e desprovidos de reiterabilidade, tais
atos sdao, a um sO tempo, simbdlicos e materiais, mentais e sensiveis, ficcionais e reais. Sao
deliberadamente teatrais, mas dotados de uma poténcia transformadora que as paredes

do teatro parecem incapazes de conter.
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Resumo

Este artigo trata das formas de torcer (Toledo, 2002) de um ponto de vista ainda pouco
observado. Centrado na esfera da pessoa e nao propriamente nas estratégias que definem
regimes classificatdrios de adesdo clubisticas, o argumento incide sobre processos de
relativizagcdo da socialidade fixada em torno dos coletivos que unem times e militancia,
definindo o torcedor como parte de um todo. O argumento esta acomodado na nog¢ao
de reconversdo, isto é, processo tardio em que a pessoa torcedora pode ser retotalizada.
Reconversdo ndao é tomada somente como manifestacdo de crise geracional ou de
personalidade, desapego identitario, arrefecimento do interesse pela pratica torcedora,
mas como processo de extensao do torcer que multiplica as possibilidades da mudanca
e que pode levar a troca ou experimentagdes dessa adesdao esportiva. Tal processo
aparentemente mais raro ou ainda pouco verbalizado contrasta com varias formas de
adesdo ou abandono da militancia clubistica, mostrando que o torcer pode ser observado
como processo de relativizacao das convencgdes inatas ou inertes de justaposicdo de

referentes simbdlicos exteriores na fabrica¢do da pessoa torcedora.

Palavras-chave: formas de torcer; torcidas; reconversado; futebol; antropologia das

praticas esportivas; antropologia dos esportes.
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Abstract

This article is about soccer fans from a point of view not yet observed. Focusing on the
sphere of the person and not on the strategies that define club classification regimes, the
argument focuses on processes of relativization of sociality fixed around the collectives
that unite teams and militancy, defining the fan as part of a whole. The argument is
accommodated in the notion of reconversion, that is, late process in which the person can
beretotalized. Reconversion is not only taken as a manifestation of crisis of the generational
and crisis of the personality, identity detachment, cooling of interest, but as a process of
extension that multiplies the possibilities of change and that can lead to the exchange
or experimentation of other ways of to be a soccer fan. Reconversation is a seemingly
rarer or even less verbalized process contrasts with various forms of membership or
abandonment by soccer militancy, showing that adhesion can be observed as a process of

relativization of conventions that define the fans identities how static and inborn.

Keywords: fans soccer; supporters; soccer; reconversation; antropology of sports

practices; anthropology of sports.

Nio sou mais “X”

Num jogo do campeonato brasileiro de 2017' presenciei nos arredores do estddio
do Morumbi, cidade de Sdo Paulo, préximo ao portdo 05, um inquietante didlogo entre dois
torcedores. Um reclamava ao outro o fato de um amigo ativista das lidas clubisticas ter
sumido dos estddios. O sujeito em questdo jd ndo era mais visto nos jogos e 0s queixosos
interlocutores pareciam acomodar a histéria na retranca da lamentagdo, afinal, tal auséncia
ocorria justamente naquela situagdo em que o time mais precisava de cada torcedor para
sair daquela incbmoda situagdo em que se encontrava na tabela de classificagdo. Tentando
ajeitar o assunto num suspense que prendia cada vez mais a atengdo do antropdlogo intruso,
aquela retdrica inicial entre eles apenas servia de estratégia para revelar o que ao menos um

deles ja sabia, ou seja, as razées do sumigo do aludido torcedor.

Desfizeram o mistério quando aquele que estava mais préximo a mim disse que havia
encontrado o referido amigo comum fortuitamente e ficara sabendo da sua prépria boca a
derradeira verdade: ele havia mudado de time. Sim, um sujeito jd adulto e aparentemente
mais infenso as veleidades esportivas de menino, trocara o “nosso” time X pelo Y. Pondo-me

como protagonista secreto e obviamente ndo convidado da conversa, fiz parte do consenso

1  Sdo Paulo FC versus Atlético Paranaense, segundo turno, Sdo Paulo, estadio Cicero Pompeu de Toledo,
Morumbi, dia 14 de outubro de 2017.
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tdcito firmado naquele instante de que o caso parecia, no minimo, muito incomum.

Hd, como assim? Pensei comigo. Meu corpo intuitivamente respondeu aquela
provocagdo e sensorialmente me fez aproximar ainda mais dos torcedores em didlogo.
Parecia que a confissdo daquela defec¢do atribulava o momento, aumentando meu interesse
pelo assunto que prometia mais especulagdo. Ficaram ali, ambos, e eu secretamente atonito,
tentando encontrar alguma “explicacdo” para aquilo que tomdvamos como algo pouco
plausivel. A conversa rapidamente se desfez no burburinho e agita¢do dos torcedores, no
pregdo dos vendedores de souvenires e na presenga inquieta e ostensiva do aparato policial,
fatores que somados a proximidade do jogo, fizeram com que os interlocutores saissem do

campo de visdo, cessando aquele casual encontro etnogrdfico.

Logo em seguida e jd sozinho dentro do estddio tentei definir o que ouvira, ocorrendo
que escutara uma provocagdo mal interpretada e que tentando impor seriedade a qualquer
fala em situagdo de campo, ali mesmo jd me afastara da situagdo de torcedor, restringia o livre
curso de uma conversa que talvez ndo passasse de uma boa troga ou “conversa jogada fora”
preliminar entre torcedores que simplesmente aguardavam a hora do jogo. Depois pensei
que a pressa em dar algum sentido aquilo que ouvira jd era sintoma de uma estranheza que
colocava um problema que independia da veracidade ou ndo do fato, pelo simples motivo de
ter deslocado a percepgdo da suposta invaridncia que preside a socialidade na relagdo entre

times e torcedores.

Ruminei aquilo que presenciara por um tempo e tentei estabelecer alguma
interrogacdo produtiva sobre que tipo de calculo pessoal ou motiva¢do simbdlica estaria
amparando aquela mudanca de time. Tratava-se, como passo a definir a partir de agora,
de um caso de reconversdo clubistica, desde que possa extrair do termo originario, a nog¢ao
de conversdo, alguma perspectiva metaforizante como marco da primeira escolha ou

passagem da condicdo de ndo torcedor a torcedor.

Mecanismos de captura de dominios contiguos por meio das figuras de linguagem
é todo o esfor¢o realizado pela légica ou pensamento simbdlico (Lévi-Strauss 1989;
Wagner 2010). Ndo parece muito abusivo recorrer a alguns desses termos comumente
emprestados ou mais estabelecidos em outros dominios, tais como conversdo, para
expressar motivagdes torcedoras na medida em que é a prépria sociabilidade esportiva
ritualizada que largamente os utiliza, mas sobretudo, ao menos desde analises seminais
de autores como Marcel Mauss (2003), a Antropologia mantém estreita atencdo ao plano
conceitual expresso nas linguagens nativas como forma de conhecimento etnografico e

apreensdo de modos ou mundos possiveis.

Roy Wagner desloca ou generaliza os usos das figuras de linguagem ndo somente
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como veiculos recursivos da linguagem convencional que apreende ou objetiva o mundo
como evento num simbolismo referencial, mas também como constructos figurativos
(de nogdes que produzem continuamente significados) que objetivam a si mesmos como
realidade dada, tomando o mundo ndo somente como fato (empirico e socioldgico)

referenciado, mas como hip6tese?. Sendo assim,

(..) todas as simbolizacoes dotadas de significado mobilizam a forga
inovadora e expressiva dos tropos ou metaforas, ja que mesmo simbolos
convencionais (referenciais), os quais nio costumamos pensar como
metaforas, tém o efeito de ‘inovar sobre’ (isto é, ‘ser reflexivamente
motivados em contraste com’) as extensdes de suas significacoes para
outras areas (Wagner 2010:17)3.

Empiricamente, a conversdo de nao torcedor a torcedor pode se dar de muitas maneiras
desde a mais tenra idade*, mas que dependera sempre e em Ultima instancia de orientacdes, chancela
ou motivacdes que precipitam a partir da pessoa nedfita, cujos indicativos se expressam sobretudo
na verbalizagdo que leva a extensao da condigdo torcedora se aprofundar (ou ndo) em experiéncias
relacionais expandidas, quer dizer, ndo basta somente alguém ou alguma situacdo “de fora” (o
parentesco como maquina nominadora de times) definir um time para outrem, pois o que estabelece
a completude do processo de conversdo ocorre também como processo comumente percebido como

subjetivacdo ou adesdo afetiva, tal como bem adverte Damo:

2 0 mundo como hipdtese seria aquele que “nunca se submete as exigéncias rigorosas da "prova" ou
legitimagio final, um mundo ndo cientifico” (Wagner 2010:171).

3  Classificacdes simbdlicas (codificagdes referenciais que medeiam a percepcdo e o mundo) sdo para
autores como Roy Wagner menos o fundamento de processos ou légicas de simbolizagdo humana
uma vez que acdes, motivacdes e as experiéncias sensérias continuamente participam desse
constructo. Precisando a nog¢do de sentido como efeito dos signos ou subordinado a esses dird que
o processo simbolico ndo se efetua somente alcangando o sentido das coisas pela nomeacdo desses
sentidos, mas perceber que a producao de sentido em si mesma é expressao simboélica (Wagner 2017,
IX) continuamente renovada. O sentido seria organizador e constitutivo ou eliciador da modelagem
das convencgoes culturais, que o autor chama de invengdo e ndo simplesmente o efeito ou objeto das
convengdes culturais. Para uma andlise sobre o estudo dos nomes em Wagner ver Dulley (2015).

4 Ao ler uma versdo desse artigo, um orientando de doutorado, Gabriel Bertollo, a quem ja agradeco
a atenta leitura, lembrou de uma histéria pessoal, assim narrada: Quando era crianga, entre 9 e 10
anos de idade, meu irmdo com 7-8, nos mudamos de Ribeirdo Preto para Manaus, como palmeirenses
(orgulhosos!). Passados uns 3 meses, meu irmdo, um pirralho mirrado com a cabega raspada a Id Ronaldo,
toma uma decisdo que choca a familia: se torna vascaino. Na época, eu era, justificadamente, o mais
revoltado com a decisdo: me sentia traido, pois nosso time, além de ser nosso, ndo devia nada a ninguém.
Ao contrdrio, eram alguns dos melhores anos do Verddo. Seja como for, revidava fisicamente o desgosto
que ele me deu: cascudos durante as comemoragdes dos gols de Edmundo - a quem atribui, em parte, a
mudanga repentina - eram frequentes. Outra parte de mim suspeitava que a mudanga tinha fundo na
influéncia carioca na cidade. Todo mundo torcia para times do Rio, embora a maioria da familia, torcia
para o Flamengo. S6 me lembro de vé-lo torcendo novamente pelo Palmeiras em Sdo Paulo, durante a
Libertadores de 1999. Raramente falamos desse assunto, mesmo hoje em dia.
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E possivel considerar um sujeito plenamente socializado para o futebol de
espetaculo quando ele tiver experimentado as oscilagdes decorrentes do fato
de pertencer a um clube de futebol. Seria dizer o0 mesmo afirmando-se que
um torcedor sentird a pleno o que significa torcer quando experimenta trocar
de clube e perceber que isso ¢ demasiadamente custoso ou, ainda, tentando
gostar do outro, sentir-se tocado pelo antigo clube do coragdo. A fidelidade ¢
estruturante no clubismo e seu amalgama ¢é afetivo — por isso tdo consistente e
dificil de ser verbalizado pelos torcedores (Damo 2015:74).

Mas a adesao também pode se dar em niveis, digamos, profundos da experiéncia
que, nao deixando de ser motivacionais e de ordem afetiva, portanto da esfera da
subjetividade, ndo deixam de estar compromissados objetivamente com outros modos
sensoriais ordenadores e que enriquecem as praticas, acoes e a linguagem. A questao aqui
passa a ser entdo o quanto e como o sujeito pode ou ndo relativizar e improvisar o modo
simbdlico que o acolhe, quer dizer até onde pode atualizar a preferéncia clubistica numa
estrutura classificatoria por times que se cré estavel. E nesse sentido que as extensdes
metaféricas e analdgicas funcionariam de uma perspectiva wagneriana, quer dizer, ndo
somente ou exatamente como rebatimento ou rotinizacdo na linguagem de “estruturas”
como que transladando os mesmos regimes convencionais de um lado para outro (por
exemplo, da infancia para a juventude, ou da fala de senso comum para o discurso letrado
cientifico que assume tais sistemas como estruturas estaveis), mas como efeitos de

contextos e mundos inacabados’.

Ja a subjetivacdo em termos correntes (nativos) dentro do dominio esportivo é
acomodada na multicolorida expressado “ter um time do coragdo”, e uma vez supostamente
completada a conversdo, esta expressao metaforica deixa de explicitar ou objetivar o tempo
todo os contextos analdgicos na qual o individuo foi e é levado a torcer para X ou Y, ou
seja, ter que dizer necessariamente que torce por causa das influéncias deste ou daquele
familiar ou pessoa préxima, desse ou daquele evento significante. Como uma espécie de
nome, e ninguém precisa o tempo todo explicar a origem de seu nome, o time passa cada
vez mais a pertencer a esfera da posse do individuo como “meu time”, modulando rela¢des
travadas de maneira criativa na socialidade. Na descri¢ao do torcedor que trocara X por
Y percebemos uma tensdo da parte do torcedor que mudara de time ainda ter que dar

explicagdes ao ex-companheiros de time X, num processo que os indicios da sintomatologia

5 “O uso de um constructo figurativo para facilitar a formacdo de outros constructos figurativos, a
despeito de qudo raros ou esporadicamente sejam, equivale a convencionalizagdo linguistica de algo
que anteriormente era um controle ndo convencionalizado. O que consistia previamente em uma
parte do contetido da fala foi introduzido no leque de formas relativamente convencionalizadas que
se distribuem em uma escala entre os constructos expressivos e as ordens sistémicas da sintaxe e
gramatica” (Wagner 2010: 173).
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da mudanga ainda estavam presentes.

Dizer ainda que se tem um “time do coragao” é comumente entendido como
processo de conversdo as formas expressivas que definem o torcer num mar de metaforas
convencionais que o acolhe, tais como devocao, arrebatamento, entrega, pertencimento,
vontade etc., constituindo um microcosmo de referéncias conhecidas (cruzeirenses,
palmeirenses, sao paulinos, atleticanos, corinthianos etc.) que codifica e compromete

todos aqueles nomeados como torcedores.

Embora haja uma madaxima sociolégica em tomar os times como sendo um
microcosmo de referentes fixos do simbolismo torcedor, uma vez que torcedores nascem,
vivem e morrem geralmente em torno de um estoque limitado de times mais ou menos
permanente$, talvez seja rentavel pensar também que se possa estabelecer entre time e
torcedor relacdes analégicas, ou seja, em que se relativiza o principio da homologia que
trata o mundo do futebol como um microcosmo simbélico mais autocontido aproximado

das expressoes totémicas.

Talvez haja alguma vantagem nessa rotacao de perspectiva sobretudo quando se
depara com narrativas surpreendentes na medida em que potencialmente podem revelar
outras formas de adesdo e nomeacgdo paraalém de umaidentidade simbdlica “embrionaria”
entre time e torcedor. Analogias permitem olhar para as formas de identidade para além do
microcosmo aludido e suas homologias internas que constituem um mundo autoevidente
de fendmenos. Podem ser tomadas como a outra metade do processo simbdlico em que
identidade e diferenca se constituem mutuamente. Exagerando, poderia dizer que o
universo do futebol de espetaculo, pensado a partir do problema da relacao entre times
e seus torcedores militantes, se constitui por homologias na base de seu simbolismo
mas que ndo cessa esse movimento, uma vez que pode se expandir e se diferenciar por

continuas, sucessivas e experimentais relagcdes analdgicas.

Quando se estad entre torcedores, digamos entre os mais militantes, a no¢do de
torcer e suas metaforas correlatas ndo sdo tomadas como “meras” figura de linguagem que
visam controlar o contexto futebolistico expresso como fato, evento ou realidade. Torcer ja
seria o contexto na medida em que se exige do torcedor presenca e pertencimento (Damo
2002), ainda que os usos e extensdes do torcer sirvam aos variadissimos propdsitos

retdricos da fala convencional e possam ser verificados o tempo todo na medida em

6 A esserespeito a descricdo que Mario Filho em Histérias do Flamengo (1944) faz sobre como se daria
a adesio torcedora a um clubetime é encantadora. Segue um fragmento: “E mais dificil deixar de amar
a um clube do que a uma mulher. Qualquer um de nés conhece, de ouvir falar nem se fala, mas de
conhecer mesmo, mais bigamos ou poligamos do que torcedores que mudaram de clube. Ou que o
trairam, mesmo em pensamento” (Filho, [1944] 1987:50).
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que alcancam uma infinidade de situagcdes corriqueiras em que substitui termos como
ansiedade, espera, angustia, expectativa, emoc¢do e passa a expressar ou orientar os mais
diversos contextos. Afinal, se diz comumente no Brasil que se “torce” para que alguma
coisa dé certo ou errado, se torce na politica para que esse ou aquele candidato venga ou

perca as eleicdes ou se torce para que a inflacao nao volte a assolar a economia.

A linguagem torcedora, por ser menos detida por convengdes linguisticas que
aparecem como formas de controle mais estritos em outros dominios dentro e fora do
campo esportivo visa por meio dos usos e extensodes da fala obviar e ao mesmo tempo
explicitar contextos em sua permanente dialética de transformacio. E nesse sentido
que a experiéncia do torcer nao deixa de produzir continuadamente sua for¢ca inovadora
metaforica e analdgica, usualmente estendida a outros dominios como linguagem de
controle de contextos ja convencionalizados mas, sobretudo, como mecanismo que tenta
controlar seus préprios contextos, ou seja, o torcer como “diferenciacdo consciente”, tal

como parece evocado no caso etnografico que abriu esse artigo.

E nesse sentido também que se pode afirmar contraintuitivamente que torcedores
inventam seus proprios clubes etimesamedida que inventam seus modos de torcer. Quando
se pergunta que tipo de torcedor Y é fulano (se militante, moderado ou intermitente)
fixando o time como um ponto referente parece plausivel especular também que tipo de
time Y pode ser depreendido a partir da conduta torcedora’. Seria como dizer que se vive

a condicdo de torcedor por relacdes homoélogas que levam a uma identidade, mas também

7  Damo (2007:65) ira fazer uma distingdo importante entre clube e time para efeitos de defini¢io
do estatuto do pertencimento (ou do torcer). O time, que revela o plantel de jogadores que muda
continuamente, acaba imprimindo uma relagio instavel entre time e clube e entre time e torcedores,
pois o time esta sempre dependente das performances, produzindo expectativas entre resultados
esperados e, de fato, obtidos. Ja o clube, que traz as marcas diacriticas da identidade, da estabilidade de
uma institui¢cdo, mantém com os torcedores, segundo o autor, relacdes mais estaveis ou menos sujeitas
as intempéries que acometem a dindmica competitiva na qual o time esta enredado, dai a expressdo
pertencimento clubistico (Damo 2002) e ndo “timistico”. Nao obstante é importante ressaltar que a
nocdo de clube carrega historicamente os sentidos da estratificagdo ainda existente entre sécios e
torcedores, onde os primeiros estariam mais proximos das dinamicas decisorias da politica clubistica
e, portanto, nomeando um tipo especifico de pertencimento, restando aos torcedores, sobretudo os
mais populares, a distancia das arquibancadas. Mas quando instados a revelar preferéncias pessoais,
a fala torcedora pouco dissocia esses termos, oscilando ao afirmar ter um time ou um clube. Suspeito
que o mecanismo simbolico amparado numa espécie de acido a distancia no tocante a participagdo da
vida clubistica sugere tal labilidade, tomando esse viés explicativo que situa a distin¢do entre clube e
time pelo grau de participa¢do ou comprometimento efetivos que sdcios e ou torcedores estabeleceram
com os clubes e times ao longo do tempo. Hoje a figura ambigua do sdcio-torcedor tenta num plano
de marketing aproximar essas figura¢des. Entretanto, “torcer para” tende a misturar ou reverter mais
livremente tais termos, produzindo continuas aproximacdes entre eles, por isso tomo livremente time e
clube como metaforas e, portanto, reversiveis tanto do ponto de vista conceitual, quer dizer tanto como
uma invengio conceitual quanto uma invengio popular da ordem da fala torcedora que os situam em
contextos analdgicos de pertenca.
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por relagdes analdgicas que criam e inventam as condi¢des pelas quais se mantém as

homologias.

Como é amplamente sabido, o rendimento conceitual em torno do fenémeno da
linguagem na Antropologia foi determinante para estabelecer certas revolucdes tedricas
e o estruturalismo levi-straussiano foi marco decisivo dessa virada epistemologica. De
maneira bem menos ambiciosa, mas ndo menos instigante, analises em outras paisagens
abracadas pela disciplina ampliaram alguns desses desdobramentos, € o caso da literatura
sobre asrelacoes entre times e seus torcedores. Relacdes ou tentativas que foram sugeridas
ou aproximadas conceitualmente as classificacdoes metaféricas totémicas, primeiro de
modo timido (Toledo 1996), depois de maneiras mais explicitas (Machado 2000; Damo
2007, 2014, 2015), em que o torcer é estabelecido como dominio de regras impessoais
que estabilizam escolhas culturais relacionais, no limite, revelando tramas ou formas de

organizacdo social e identidades.

Nota-se, portanto, a importancia em abordar o torcer a partir das figuras
convencionais de linguagem como sinteses de experiéncias e contextos acolhidos em
muitas metaforas de senso comum e como expressodes conceitualizadas de um totemismo
cuja operacdo simbdlica parte de nog¢des seguras da linguagem (tautoldgicas), sejam
metaforicas, sejam aludindo as relagdes tendencialmente metonimizadas que definiriam
o torcer como uma espécie de “devocao laica”. Assim, “ter um time do coracao” comumente
é revelado como sendo resultado da derivacdo expressa em formas socioldgicas mais
totalizadoras, digamos, condi¢do de alguma verdadeira “natureza social’, uma vez
que o individuo ou é incorporado a uma espécie de sistema clanico de diferencas
autorreferenciadas que levam as identidades clubisticas, ou incorporado as relagdes de
sobrenatureza de fundamento metonimico, devocionais e ritualizadas, que estabelecem

as relagdes entre times e torcedores.

Essas conceituacoes podem levantar algumas duvidas razoaveis sobre as dinamicas
que incidem sobre os controles dos modos de simbolizacdao a respeito do que levaria
alguém a escolher ou desistir de um time. Nesse sentido, restaria a pergunta do porqué
nao tomar a conversdo e, no limite, o torcer a partir de controles simbélicos que os proprios
torcedores continuamente atualizam ou estendem em suas ag¢des. A suspeita de que o
modo de simbolizacdo que ampara os usos de figuras de linguagem como conceitos possa
estar em permanente disputa dialética com a fala pode levar igualmente a suspeita de que
o0 torcer possa tensionar movimentos conscientes de experimentagdes metafdricas mais

diferenciantes ou exagerando, mais dialéticas.

ya

E muito comum ouvir, por exemplo, que o Corinthians ndo é um time que tem
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uma torcida, mas uma torcida que tem um time, invertendo a precedéncia hierarquica
nas formas de adesdo. Interessante atentar nessa frase para o carater perspectivizado
de uma relacdo metonimica reversivel entre parte e todo, promovendo uma tensdo na
hierarquia entre time e torcida. E nesse sentido que o mundo aparece como inacabado ou
indistinto se pensar ainda a relacdo em termos de figura e fundo. E nesse sentido também

que conceitos podem ser tomados por metaforas de um mesmo processo simbdlico.

Em contraste a essas experiéncias torcedoras mais dissolvidas ha um continuo
esfor¢o de invencdao de um territério existencial socialmente inato e ou “misterioso”
que motivaria as especulagdes ou contrainvengdes tanto da parte das ciéncias do
comportamento quanto dos representantes estatais que controlam ou inventam o
comportamento torcedor, tomado em varios sentidos, do mero divertimento nao
muito sério a excessiva seriedade como objeto de andlise ou ainda comportamento
potencialmente transgressor. Em nome de um modo simboélico pouco problematizado,
quer dizer, plasmado numa ordem epistémica ou evidenciado numa pratica politica de
gestao de ordem social, o torcer é mobilizado como portador de naturezas ou condi¢des
inatas e incontestes, sejam reveladas nos saberes sociolégicos, antropoldgicos pela sua
natureza social, sejairrompendo como tendo por natureza forgas subjetivas incontrolaveis
(emocgoes irrefreadas) que recebem os cuidados e a domesticagao tanto de outros tipos de
saberes (do senso comum jornalistico as visadas interpretativas psicologizantes) quanto

das forgas repressivas de Estado que precisam controlar tais comportamentos.

Insistindo nessa direcao indagaria se essa reconversdo do torcedor que trocou X por
Y ndo seria um caso singular, tomado aqui como mais uma metafora, e sendo, como situa-
lo dentro das conversdes que motivam tais escolhas, preferéncias e adesdes torcedoras que
animam o clubismo? Em que condi¢des especificas o sistema totémico esportivo, do qual
o torcedor é parte intrinseca, permitiu eclodir a novidade da mudancga de time relatada
acima?

Processos aparentemente semelhantes de mudanga parecem verificaveis em
muitos dominios cujos contextos contiguos de experiéncias expdem os individuos as
dinamicas relacionais comprometidas ou subsumidas aos valores de classes ou fragdes de
classe, circunscrevendo e redefinindo a¢des no interior das determinag¢des socioldgicas
de gosto e de juizos assertivos, tais como descritos por Bourdieu (2007). No entanto, este
caso de mudancga de X para Y parece mais proximo das dinamicas ou tipos de conversdo
e reconversdo que podem ser encontradas, por exemplo, em contextos em que certas
convencoes sao deliberadamente relativizadas na a¢do e experimentacao dos proprios

sujeitos (o que ja chamei de “diferenciacao consciente”), tais como suspeito ocorrer, por
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exemplo, com escolhas religiosas ou mesmo ideolégicas®.

E pensando no caso etnografico em tela acrescentaria outra pergunta: como
alguém forjado na sociabilidade esportiva cuja experiéncia indicava ou apontava para uma
adesao estavel de um torcedor militante poderia ficar sujeito a outra escolha clubistica na

maturidade?

Adianto que o espanto seguido da curiosidade intelectual despertada pela
narrativa acima, surpreendendo o antropo6logo acostumado a estudar comportamentos
coletivos estaveis de torcedores, ja sdo sintomas de operagdes simbolicas orientadas por
contextos de a¢des que se impdem dialeticamente a partir daquilo que autores como
Roy Wagner definird como sendo a relacdo entre convengdo e invengdo. A relativizacao
torcedora processada por aquela mudanga de time e considerada um tanto incomum ou
“ndo natural”, misteriosa ou ainda somente “metodolégica” (supondo que), fazendo mover
todo um campo de pressupostos morais e conceituais diante daquela criativa e inusitada
decisdo em trocar o time X por Y, precipitou no antrop6logo uma motivacao ou reagao
convencional prépria da invencdo da sua cultura esportiva (cultura como modo de vida
e cultura cientifica na qual estd enredado, tomando o comportamento torcedor como
“objeto”).

E preciso esclarecer que convengdes culturais para Roy Wagner definem em cada
cultura o modo como se precipitam e manipulam as relagdes entre o que é considerado
inato (“natural” em varios sentidos marcados) e adquirido (artificial, portanto sujeito
a manipulagdo humana). Ditam também o modo como cada sujeito pode ser motivado
em relacao as suas acgdes, tomadas como inveng¢des ou ilusOes orientadas por essas
convengoes que acolhem dialeticamente dois modos de agao reciproca, portanto de
simboliza¢ao possiveis, definidas por ele como coletivizante e diferenciante. Retornarei a

essa discussao bem mais adiante.

E motivado pela necessidade de analisar aquela relativizagdo ou experimentacao
criativa da parte daquele torcedor, vista de fora como transgressao, percebi que o problema
passaria a ser, entdo, equacionar tanto o dominio das relagdes contrainventadas entre
ele e seus ex-companheiros das lidas esportivas, torcedores de X, quanto a relacdo que o

préprio antropologo estabeleceu com os pressupostos epistemologicos de sua disciplina.

8  Por exemplo, alguns analistas do campo religioso trabalharam com a nogao de transito religioso para
descrever os fluxos multidirecionais da devog¢do no contexto brasileiro, mostrando como fiéis migram e
se deslocam dentro de um quadro muito dinamico e fragmentado de experiéncias religiosas, apontando
para padroes referentes a esses deslocamentos, que motivam e expandem tais fluxos de conversao e
religiosa (por exemplo consultar Almeida & Montero 2001). Para o caso das representagdes politicas e
ideoldgicas ndo conhego andlises que abordem do ponto de vista etnografico os fluxos e a dindmica da
troca de partidos, conversdes e reconversdes ideoldgicas no sistema partidario brasileiro.
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Exposto o caso etnografico e armado um problema abstrato mais geral passo a qualificar
melhor a no¢do de reconversdo e a tipificar o caso singular que chamo aqui de extensao

simbdlica.

Modalidades de reconversao torcedora

Casos de arrefecimento ou acomodacdo de “paixdes clubisticas” ou distanciamento
em relacdo ao “time do cora¢ao” durante a vida sdo mais comuns que reconversoes, isto
é, que mudancas de time, embora hoje uma simples pesquisa na internet possa oferecer
inameros relatos sobre trocas clubisticas. E mesmo se ainda expandirmos o uso do termo
reconversdo para os casos onde se verifica tdo somente o arrefecimento da “paixao”,
mesmo assim ele se daria num sentido unidirecional do eixo “torcedor para ndo torcedor”
ou “torcedor para pouco torcedor”. Processo de desencantamento ou arrefecimento
desse interesse parece ainda acompanhar um determinado padrdo geracional em que o
individuo, ao forjar sua militancia torcedora na infancia e juventude, vai perdendo com
a chegada da maturidade os lagos que o uniam a uma socialidade esportiva, arrefecendo
a atencao dispensada pela experiéncia coletiva de torcer, muitas vezes se afastando da
dindmica que nao mais reconhece como sendo “sua” ou do “seu tempo”, transformando
tal experiéncia numa reificacao seletiva, quer dizer, numa memoria dessa experiéncia
amparada geralmente na retérica da perda. Dai o tom pessimista que embasa os
argumentos de que, ao contrario de “seu” tempo, hoje faltariam bons jogadores, que a
corrupg¢do, o dinheiro e a violéncia aumentaram exponencialmente no esporte, levando
seu afastamento dos estadios e uma perda paulatina de interesse, expresso num ato de
torcer mais fugidio e metafdrico, como se o torcer perdesse a for¢a da relacio metonimica

com o time e seu coletivo torcedor.

E comum torcedores afirmarem o primado da escolha ou conversdo a partir
de calculos individuais, circunscrevendo o torcer como sendo algo que nasceu da
personalidade, (portanto uma autoconversdo), relativizando as denominadas “influéncias
externas”, reconhecidamente mais “sociolégicas” porque estimuladas no interior dos
circulos familiares, na sociabilidade de vizinhanca e nos grupos de amizade. Mas ha
também aquelas escolhas individuais ou conversées tardias que dependem de inumeros
fatores que levam torcedores a visibilizar ou invisibilizar determinados times e promover
suas escolhas levando em consideragao aspectos conjunturais. Tais caminhos sdo tomados
pelos torcedores militantes, por aqueles que abracaram seus times mais precocemente e
inconscientemente, com desdém e ndo raramente tipificados como escolhas “da moda”,

adesdes “ndo sérias”, inclusive generificando tais instabilidades como sendo escolhas “de
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mulher”.

Portanto, processos de escolhas e reconversdes tocantes ao torcer podem se
dar num amplo espaco da socialidade em que geralmente se modulam os sentidos das
escolhas individuais e das escolhas ditadas por determinagdes sociolégicas: das mais
corriqueiras determinadas pelas “influéncias” de circulos préximos ao individuo as formas
mais recentes em que o torcer e a identidade clubistica original sdo redimensionados e
muitas vezes relativizados quando se passa a torcer, por exemplo, para times estrangeiros.

Voltarei a essa adesdo aos times estrangeiros logo mais.

A misoginia no esporte em geral, no futebol em especifico, também pode enderecar
categorias de acusacdo relacionadas a falta de maturidade no torcer para segmentos ou
coletivos expressivos que historicamente enfrentaram muitas vezes a narrativa masculina
hegemonica cultivada nas arquibancadas. E o caso do campo feminino e especificamente
o modo como pontos de vista ai gerados sobre o jogo e seus times sao reiteradamente
relativizados. A cantilena acusatéria de que mulheres pouco entendem de futebol e que
por isso tendem a trocar de times segundo veleidades pessoais é um exemplo. Externas
compulsoriamente do campo do torcer mais militante, passariam a acompanhar o
futebol segundo interesses que secundarizam o time, ou seja, se interessando por este ou
aquele determinado jogador de maior expressao, preferéncia ditada por razdes estéticas
consideradas alheias as qualidades técnicas, indice tomado por mais competente e

“neutro” na afericdo das competéncias e desempenhos dos atletas’.

Tal carater passageiro ou conjuntural que marca esse torcer também fugiria
da nocgao corrente de que uma identidade clubistica estaria na esfera do inalienavel.
As insisténcias dos adultos em rapidamente socializar sobretudo os filhos em suas
comunidades esportivas desde muito cedo é tanto um sintoma de misoginia quanto
reserva e contraposicao as formas de relativizagdo que podem aparecer em outras fases

da vida e promover conversoes ou ainda reconversées “indesejadas”.

Exemplos de detratacdo de género ainda se manifestam reiteradamente no
imaginario masculinizado e eivado de preconceito pelas arquibancadas, ainda que cada
vez mais aparecam contrapontos e vozes insurgentes importantes como torcidas e

comportamentos queer, embora um modelo can6nico heteronormativo em torno da nogao

9 O campo feminino é um dos mais férteis espacos de experimentagdes para se pensar o clubismo (o
torcer), mas que por muito tempo ficou a margem das investigacdes socioantropoldgicas. Hoje uma
Ciéncia Social mais “feminista” se estabelece, mas ao que tudo indica o problema da busca por uma
identidade estabilizada se mantém como norte epistemoldgico das investigacdes. Para uma analise
das relagoes mais dissonantes encontradas nos esportes podemos citar o projeto de pés-doutorado
de Wagner Xavier de Camargo, Prdticas esportivas dissonantes nas antinomias entre jogo e anti-jogo
(processo Fapesp 201300047-7).
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de torcer ainda se mantenha preservado e amparado em grande medida pelas convengdes

que formam o arcabouco da sensibilidade da adesdo identitaria futebolistica.

Torcedores com bi, ou até mesmo tri filiagdo!” podem ser facilmente encontrados,
0 que poderia sugerir um tipo mais dinamico de reconversdo, por exemplo em cenarios
em que € comum torcer para o time local de menor expressdo midiatica (o time da
cidade ou da regido) e para outro(s) mais nacionalizado(s). Ha também, e para voltarmos
as adesodes ja citadas, as formas cada vez mais presentes que recrutam torcedores em
torno dos clubes estrangeiros de expressao mundializada, curiosamente fomentadas em
torno de jogadores de maior exceléncia, colocando inclusive problemas ao preconceito
generalizado de género que nesse caso relativiza os calculos da escolha via jogadores, algo
muito préximo ao que ocorre no dominio feminino, mas nesse caso acusado de falta de
conhecimento ou maturidade.

Personalizar o torcer no sentido de coloca-lo a mercé de dindmicas mais volateis
dos gostos e calculos pessoais conjunturais seria um desvio ou concessao inadmissiveis,
uma vez que a retorica torcedora hegemonica permite menos tais modulagées do torcer.
Mas a escolha nao problematizada que entra no calculo do torcer por um time estrangeiro
leva em conta a presenca de jogadores excepcionais abrigados nos elencos desses times
planetarios, oriunda dos apelos midiaticos, e menos as tradi¢des coletivas histéricas

desses clubes afastados desses novos torcedores reconvertidos mundo afora.

Curiosamente, nesse caso, vale torcer em razdo da presenca deste ou daquele
jogador extrassérie e o modo como a imprensa esportiva e seus especialistas estimulam
esse torcer, obviamente amparado nos interesses econdmicos dos aglomerados
midiaticos, faz seus espectadores migrarem de times em suas transmissdes a medida que
jogadores brasileiros como Neymar vao mudando ou especulando transferéncias entre
times europeus. Embora as razdes possam se dar para esse caso em termos técnicos e ndo
motivados por outros aspectos essencializados e considerados da esfera da feminilidade
como charme, beleza, sex appeal, ndo deixa de ser curioso que aquilo que é criticavel em
relacdo as escolhas no campo feminino, a pessoalizacdo ou presenca esporadica deste
ou daquele jogador no time como calculo do torcer, acaba sendo importante ou levado
em alta conta em termos de escolhas e preferéncias quando o torcer se volta para os
times internacionais. De todo modo, aqui observa-se menos uma reconversdo do que um
processo cumulativo de paixdes clubisticas diferenciadas, uma vez que é raro observar

a reconversdo completa do “time do cora¢do” por um outro estrangeiro. O que se nota é

10 A respeito dessa dindmica das filiagdes clubisticas multilocalizadas consultar, por exemplo, Campos e
Toledo (2013).
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uma versao da bifiliagdo ou multifiliacao, no caso torce-se para um time nacional e para
outro(s) estrangeiro(s).

Outros casos sdao os denominados torcedores que se organizam em instituicoes.
Torcedores “comuns”, e de modo geral a midia, historicamente acusam torcedores
organizados de incentivarem ou promoverem a diferenca de potencial que ddao os contornos
a essas formas de engajamento coletivo. Diz-se que eles torcem mais para as proprias
torcidas, prezando mais a sociabilidade fora ou no entorno do time do que para os clubes
que as motivaram. Embora evidentemente discutivel, ndo é desprezivel tal interpretacao
na medida em que a historia dessas organizacOes carrega essa marca peculiar pela
autonomia do torcer. Em tempo, mais contemporaneamente procurei redefinir as TO'’s

nos seguintes termos:

Torcidas organizadas constituem fenémeno que nasceu no interior dos
campeonatos dos clubes da elite, tendo produzido aliancas importantes
com dirigentes esportivos na mesma medida em que muitas delas se
emanciparam ou se autonomizaram, mas de qualquer forma jogando
dentro de um mesmo campo semantico de visibilidade e poder (Campos
& Toledo 2013:133)™.

Portanto, torcedores organizados dispendem muita energia e tempo dentro desses
projetos coletivos de autonomizacgdo do torcer, que notadamente visam o jogo de poder
dentro do arranjo do futebol profissional. Ai os processos de conversdo e reconversdo
infletem a equacdo “torcedor comum-torcedor organizado” verificada na dindmica
de torcedores que se afastam de tais projetos por um tempo para voltarem em outra
oportunidade, produzindo um torcer reversivel entre ser um torcedor “comum” ou
“organizado”, porém nao parece entrar nesse calculo ou colocar em davida as preferéncias

pelo mesmo time de origem, tal como observamos para o caso singular aqui investigado.

Tal como coloquei em outra oportunidade, a hipdtese de que quanto mais ricos os
clubes de futebol, mais proximos a eles estdo os coletivos torcedores que seguem o modelo
das TO'’s, talvez confirme o fato de que a riqueza e a violéncia no futebol possam ser bons

indicadores do “movimento que fazem os clubes dentro da dindmica politica e meritocrdtica

11 Defini¢des contiguas a esta sdo oferecidas por outros trabalhos que abordaram o tema (Toledo 1996;
Pimenta 1997), mas destaco a de Buarque de Holanda: “Homéloga a logica dos clubes-empresas, as
agremiacdes de torcedores tornaram-se elas proprias torcidas-empresas. Orbitam em torno dos clubes
-razdo central de sua existéncia -, mas sdo também progressivamente autonomas, com sedes, simbolos,
disticos, legendas, canticos e logotipos que traduzem uma identidade coletiva a parte” (Buarque de
Holanda 2014:156).

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020



Luiz Henrique de Toledo

dos acessos e descensos” (Campos & Toledo 2013:134), traduzindo aqui processos de
reconversdo que também infletem nas disposi¢des do torcer como mecanismo sociolégico
e projeto de poder. Nesse caso a ideia de torcedores “profissionais” traria mais matizagoes
as hipoéteses ditas “psicologizadas” que tentam sozinhas dar conta desses processos
de adesdo clubistica. Portanto, hd ainda uma reconversdo interna de torcedor comum,
ou mesmo organizado, para “profissional”, que se d4 quando o engajamento torcedor
se torna mais “sério” e decisivo na formulacdo de um estilo de vida compromissado
integralmente com esses coletivos. E o caso das elites dirigentes das Torcidas Organizadas
e os desdobramentos delas em Escolas de Samba, outro fendmeno do entretenimento

empresarial, verificado em lugares como o contexto da capital paulistana.

Outros processos de reconversdo compulséria podem estar associados aos
fendOmenos mais abrangentes da qual participam ativamente as midias eletronicas. Sabe-
se que do torcedor militante de estadio ao “torcedor de poltrona” montou-se todo um
conjunto de dispositivos sociotécnicos que redefiniu a importancia e o papel estratégico
das midias televisivas nos espetaculos esportivos ao menos desde os anos 90. O ingresso
dos conglomerados midiaticos nacionais e estrangeiros comercializando os jogos
por assinatura e em sistema pay-per-view estdo relacionados a estereotipizacdo dos
torcedores organizados e a elitizacao dos estadios convertidos em arenas, que afastaram
determinados extratos sociais menos endinheirados, mas nao as TO'’s, dos espetaculos

esportivos.

Outros modelos coletivizados de torcer estdo cada vez mais visibilizados nas
arquibancadas e no tratamento mididtico em geral, denunciando até mesmo um certo
esgotamento ou desaceleracao da expansdo das TO’s como coletivismo hegemonico que

se mantém desde os finais dos anos sessenta.

E o caso de coletivos torcedores generificados, mas cito especificamente outros
de fatura mais ideoldgica como é o caso dos torcedores denominados de antifascistas,
que mais recentemente surgiram no Brasil, sobretudo com alguma visibilidade nas redes
sociais, apds o contexto das jornadas de junho ocorridas em 2013. Torcedores ja engajados
na militancia esportiva e tipificados por processos mencionados acima, inclusive abrigados
ou tolerados no interior das Torcidas Organizadas (TO’s), tém produzido uma militdncia
torcedora ideologicamente mais atuante, permitindo que se perceba novos espacos de
pertenca em que canalizam demandas especificas, expandindo o torcer tanto para além
dos aspectos da experiéncia da adesdo subjetiva quanto além dos projetos coletivos

abrigados nas formas mais tradicionais de torcer como sdo as TO'’s.
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De XparaY

Vimos até agora que ha a presuncao de uma dicotomia que esta amparada numa
epistemologia que pensa o simbdlico a partir de regimes tipoldgicos, ou seja, conter o
torcer dentro de um dial que desloca as razdes intimas ou naturalizadas na escolha dos
times entre dois polos ou extremos possiveis: aquele que abrigaria razdes subjetivas para
explicar o input torcedor, da vontade a seriedade que investem os torcedores, e outro
polo que preconizaria as condi¢des ou determinacdes historicas e socioldgicas, formas
de pertencimento motivados por um output que geraria no individuo as condi¢des que o
levariam ao torcer. Quebrar esse paradigma que afasta o dominio do individual do coletivo

para se pensar a no¢ao de torcer como motivacdo simbélica dialética parece necessario.

De posse desses casos tipico-ideais elencados no topico anterior em torno da nogao

de reconversdo, retomemos outro fragmento etnografico do caso singular em questao:

(---) O motivo do debate ligeiro e acalorado ocorrido as portas do estddio do
Morumbi trazia a novidade de que o torcedor, objeto daquela controvérsia,
havia abandonado o time X por um time Y2, Mas ndo se tratava de qualquer
Y digamos um Y de menor expressdo no cendrio nacional ou algum time
estrangeiro, quem sabe um Barcelona ou PSG, adesées transatldnticas
muito popularizadas nos dias que correm. Nada disso, a troca havia
sido feita por um super e maitisculo Y, um histérico arquirival do time
X, um lidimo inimigo das batalhas campais e torcedoras, para usar a
linguagem metaférica militar e mididtica esportiva, inclusive sendo ambos
domiciliados na mesma cidade. Cobrado pelo torcedor que o interpelou
em relagdo a ter feito a aparente troca insana, o narrador com um tom de
mdxima incredulidade ouviu de seu ex-companheiro de torcida que havia
sido uma decis@o que era mais forte do que ele e que preferia ndo falar mais
no assunto, encerando a polémica que, ao contrdrio do que ele pensava, ao
menos para mim apenas comegara.

No entendimento ou na economia psiquica esportiva abrigada nas convengdes
simbdlicas que ditam adesdes clubisticas, nao havia para o caso daquele singular torcedor
espaco para dois times: ou se torcia para X, ou se torcia para Y. Além do mais, a histéria dos
embates e confrontos entre os times afastara definitivamente a op¢ao reconciliadora da
bifiliacdo, pois nao havia ali uma diferenca de potencial entre time pequeno e time grande
que pudesse ser racionalizada dentro de alguma economia politica subjetiva das emocdes.

A troca sugeria, de fato, alguma solu¢do de compromisso com uma nova e sincera paixao

12 N&o nomeio os referidos times pelas letras X e Y para resguardar seus nomes, o faco apenas por uma
convencdo mais comoda e generalizacdo de inspiragdo numa nomenclatura matematica.
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represada ou despertada, ainda que manifestada tardiamente e a revelia da historia
de rivalidades que alimentava a relagdo inamistosa entre os times e que interditava ai

qualquer ambiguidade ou experimentacao racional.

Claro que, no limite, até se pode ouvir relatos de individuos que dizem torcer para
o Flamengo e gostar um pouco do Vasco da Gama ou que se é palmeirense, mas nao vé
problemas em torcer ocasionalmente e sem interesses pelos bons resultados do Santos,
ou que se é Vasco no Rio e Palmeiras em S3o Paulo. Geralmente esse tipo de relativizacao é
considerada pouco “séria” dentro da moldura mais hegemonica do torcer e ndo raramente
o torcedor acaba admoestado e desautorizado por outros sempre que expdem com

seriedade e em contextos da socialidade esportiva essas preferéncias mais difusas.

O fato é que o ex-X ndo estava louco, tampouco poderia ser considerado um traidor
ou mesmo um torcedor imaturo ou pouco sério. Parece que sua sinceridade diante do
incrédulo amigo e ex-parceiro de time o levava a dura escolha, mudar de cores, de amigos
torcedores, de estadio e de repertorio discursivo que alimenta o linguajar cotidiano
urbano entre aficionados por futebol profissional, produzindo um afastamento em relacao
aos antigos amigos torcedores. Parecia que a decisdo implicara movimento ou processo
doloroso, reflexdo que chegara somente na fase adulta, afinal, ao sair do armario esportivo

descobrira que era um Y habitando um corpo de X.

A relativizagdo de sua condi¢ao de torcedor X o levara ou precipitara outro
processo de objetivacdo em torno de Y e sobre esse processo subjetivo, infelizmente, nada
podemos acessar, mas, de qualquer modo, claramente se distingue de outros processos
de reconversdo aqui aludidos. Torcer para Y passaria a ser considerado agora a opg¢ao
“verdadeira”, o novo “time do cora¢do”. Situacao distinta, por exemplo, de muitos torcedores
que por varios motivos se desencantam ou relativizam a importancia que as emocgoes
esportivas tém em suas vidas, abandonando ao menos a pratica torcedora presencial, tal

como ja mencionados aqui para casos que se aproximam da reconversdo.

A recepc¢do que fizemos dessa narrativa, tanto da parte do amigo que escutava o
relato quanto do antropdlogo curioso, configurava uma espécie de “duplo vinculo”, cuja
mensagem ambigua impos de algum modo a relativizagcdo do contexto classificatério das
preferéncias esportivas. Embora tenha se mantido na esfera do torcer ao trocar X porY,
relativizou toda a convencdo que sustenta aquilo que é considerado o amago da nogao
nativa mais hegemonica assentada na ilusdo de que tal identificacdo deva ser concebida
como inata (conversdo vinda de uma realidade socioldgica, subjetiva ou devocional) e
ndo algo adquirido conscientemente, ainda mais na maturidade, momento em que certas

adesdes esportivas ja deveriam estar cristalizadas.
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Relativizagdo que em outros contextos aparece amiude, tal como ja citado, por
exemplo, no universo da politica representativa, onde a troca de partidos politicos no
Brasil é pratica corrente, mas ndo raramente repreendida tanto por eleitores quanto
por politicos que as qualificam de diversas maneiras: traicdo partidaria, fraqueza nas

convicgoes ideoldgicas, fisiologismo, contexto.

A diferenca num caso e noutro pode estar no modo como o torcer se adere mais
a noc¢ao de uma identidade essencializada, tomada na sua forma cultural psicologizada
e sociologizada, se comparada as dinamicas associativas criativas que presidem o jogo
no interior de alguns sistemas politicos como no caso brasileiro. Portanto, torcer estaria
menos sujeito as relativizagdes sob o perigo de conspurcar todo o arranjo do futebol de
espetaculo ou dito profissional, que precisa de engajamentos mais continuos e estaveis,
hoje maximizado pelas extracoes mercadoldgicas em torno da no¢do renovada de clubismo

consumista'’. Sigamos com o relato etnografico:

A bem da verdade sabemos pouco, como se nota, sobre o processo ou as
motivagdes que produziram a relativizagdo clubistica no caso do torcedor
que trocara X por Y, mas o modo como a narrativa expunha a forma
entusiasmada com que o ex X abragou a novo clube Y, participando inclusive
de uma de suas torcidas organizadas mais importantes, ndo deixava duvidas
de que se tratava de um processo completo, interessante do ponto de vista
das motivagées individuais e intrigante como testemunho de uma mudang¢a
que se tornava ainda mais publicizada com aquela conversa de porta de
estddio. Ainda que estatisticamente este caso possa ser considerado de
pouca relevdncia para a afericdo das emogées esportivas carrega um forte
contetdo insurgente ou até mesmo uma motivagdo que para muitos estaria
circunscrita ao dmbito de uma “violéncia” ou “corrupg¢do” de valores, tal
como pude experienciar ao tomar conhecimento do caso ali nas imediagbes
do estddio vendo as ruas apinhadas de torcedores do time X. A minha
indignagdo de torcedor ndo cessou, mas o que importava era o que faria
com ela uma vez que teria que enfrentd-la novamente no plano da andlise.

Retirando esse fiapo de descricdo etnografica do emaranhado narrativo que
ampara toda uma mitologia futebolistica em torno das grandes rivalidades clubisticas e a
producdo em massa da beligerancia torcedora, fazendo mover as formas do torcer, o breve
relato de campo espalhado nesse artigo deixa entrever a sensibilidade dos novos tempos,
tempos menos de afirmacdo, sobretudo porque reposiciona uma dada experimentacgao

diante daquilo que uma ampla literatura definiu como identidade esportiva ou clubistica.

13 Para uma discussdo em relagio a categoria torcedor consumidor ver, por exemplo, Toledo (2014).
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Tal relato problematiza tanto o estatuto etnografico da nocao de torcer quanto o
modo de simbolizacdo que o ampara de uma perspectiva especifica, emprestando aqui
as consideragdes de autores como Roy Wagner que define a esfera e as posses da acdo
de cada ator em relacdo ao mundo como “manifestacdo do comprometimento com uma
convencao que identifica um modo de objetivacdo como pertinente a seu eu ‘inato’ e o
outro com acgdes externas e impostas (Wagner 2010:132). Optar por essa via de andlise
€ permanecer dentro da critica ao pressuposto da identidade como instancia ultima que

nos levaria aos fendmenos ditos sociais.

Quer dizer, experimentacdes como as do torcedor que mudou de time e se engajou
num outro projeto de torcida, rearticulando sua personalidade esportiva, digamos assim,
deveriam ser observadas como mais cautela para além de sua aparente excentricidade
ou naturalizacdo (ficou louco ou desorientado) na medida em que revelam processos
diferenciantes ou expressoes de uma singularidade que tem menos a ver com modalidades
subjetivas de adesdo, embora também o sejam, e mais com uma tomada ou decisao
metodoldgica de quem observa fendmenos como este, ndo raramente dando pouca atengdo

aos regimes de diferenca que amparam formas menos candnicas de adesao clubistica.

Sendo assim, “as taticas e estratégias da sociabilidade torcedora diante do
consumismo conspicuo que tenta aprisionar e disciplinar a paixdo pelo esporte” (Campos
& Toledo 2013:127), ndo desestimulam ou deixam de apontar para novas estratégias e
acercamentos da emocgdo torcedora presentes no futebol contemporaneo, que parecem
mais separar e diferenciar, menos que mecanicamente unir, bem como descredenciar
algumas das essencializagdes que historicamente ampararam as narrativas identitarias

ao redor desse esporte.

A separacdao metodologica realizada ha décadas entre torcedores comuns e
torcedores organizados (Toledo 1996), se ja era problematica a época de sua formulacao,
hoje parece que esgotou totalmente seu potencial heuristico. Demandas transversais por
novossignificadosdo torcerndao somenteaumentamadiversidade em termos quantitativos,
mas tém trazido problemas razoaveis ao escopo conceitual que lida com certas premissas
amparadas tanto nas nog¢des de uma identidade convencionalizante fugidia quanto na
nocao de que as transformacdes sao detidas numa logica histérica, quer dizer, outorgando

os processos mais moleculares e diferenciantes a uma no¢ao domesticada de processo.
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Consideracgdes finais em torno de torcedores X e Y

Quem gosta de futebol ndo apenas aprecia sua pratica ou fruicdo, sendo
que o faz a partir de um referencial: o clube de coracdo. Trata-se de uma
“méascara” que resulta, como sugere o poeta Drummond, “da necessidade
de optar”. E ainda que nao esteja muito claro por que essa necessidade se
imp0e, sabe-se, contudo, tratar-se de uma profissao de fé (Damo 2002:12).

Retive essa histéria sobre o torcedor X transformado em Y em funcao da forgca de
seu ineditismo e potencial conceitual insurgente, que inclusive rivalizou com a atengao
que pouco dispensei aquela partida que pretendia etnografar de um outro ponto de vista.
Este acaso ou encontro etnografico me fez desviar dos reais motivos que justificavam a
minha presenca, condicionada que estava ao comportamento dos grupos ou coletivos
organizados de torcedores que acompanho ha décadas. Queria observar naquele jogo do
campeonato brasileiro de 2017 a novidade local que foi a renegocia¢do ou “acordo” entre
poderes publicos e TO’s que fez retroagir em parte a proibicdao do uso de instrumentos
musicais ostentados por aqueles coletivos nos estadios da capital paulista. Instrumentos
musicais e bandeiras foram proibidas em decisdes judiciais desde os enfrentamentos

torcedores ocorridos em 19954,

Ali mesmo, ja acomodado dentro do estadio e reconsiderando os motivos que
me levaram aquele jogo, tentei desdobrar o caso que havia escutado em possiveis
interpretagoes, e por vicio de analise procurei erroneamente afastar aquelas que tomariam
os impulsos “psicologicos” como motivadores da suposta mudanga, ja que havia afastado
também a hipotese menos plausivel da mera jocosidade que parecia envolver o caso. O
transcorrer da breve, porém densa narrativa entre os torcedores revelou alguns detalhes
que tipificavam aquilo que passei a definir ao longo do artigo como sendo um processo
incomum de reconversdo torcedora. O caminho da objetivagdo socioldgica facil poderia
também resvalar ndo somente num certo mecanicismo identitario, mas sobretudo
numa decisdo metodolégica de pensar a esfera do torcer necessariamente relacionada
a problematica das classificacdes e representacdes estaveis. O caso merecia alguma
alternativa.

Se provavelmente ndo se tratava de uma brincadeira ou de algum autoengano de

origem psiquica que acometia aquele torcedor “vira casacas”'’, e mesmo que fosse ja havia

14 Eventos nomeados pela midia de “a guerra do Pacaembu”. Para mais informacdes a respeito, ver Toledo
(1997).

15 “Vira casaca”, cujo significado seria pessoa que muda mais frequentemente de opinido, serve de
categoria jocosa, de acusagdo ou provocativa estendida ao domino da fala torcedora.
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“contaminado” ou produzido “efeitos sobre” nossas consciéncias, chancelando portanto
seu carater relacional, tampouco valia aloca-lo numa espécie de fronteira da “normalidade”
socioldgica classificatéria, encerrando-o apenas como um contraponto a toda a massa de
evidéncias que estabelece o torcer como instancia segura de manifestacdes identitarias

vividas pela pessoa torcedora.

Foi como se esse caso especifico imprimisse ainda mais velocidade ao dilema
pendular que impde explicagdes sempre insuficientes sobre se o torcer seria produto
de forgas individuais ou coletivas, se se trataria de uma decisdo de foro intimo, esséncia
individual e “necessidade de optar” Damo (2002) ou se o individuo é mesmo levado por
forcas sociais incontrolaveis e quando menos se atenta ja esta agindo como torcedor de X,
Y, Z, W...

Uma suposta “consciéncia” ou conviccao de que “viramos” torcedor, ainda que isso
varie em intensidade e comprometimento, s6 pode ser precipitada no mundo das relagdes
ou da socialidade a medida que tal condicdo passa a fazer parte das fronteiras que definem
a pessoa, isto é, quando reconhecemos e somos reconhecidos como tal, objetivando e
contrastando opinides, elencando assuntos metaforicamente a ela relacionados ou se

comportando como torcedor, estilizando cada vez mais uma personalidade.

De qualquer modo, a chancela sempre se efetua por intermédio de relacdes,
portanto, ocorre dentro de algum universo de interacdes que dispoem o “eu” e as agcdes no
mundo sem que isso deva necessariamente ser tomado como “social” num sentido quase
juridico de que este seria a instancia ou a convencdo derradeira que autorizaria nosso

ingresso no regime classificatério torcedor.

Portanto, parece razoavel explicitar que esse processo de acercamento das
emocoes e enfeixamento de acdes que servem de mapa da e para a pessoa torcedora
convencionado como chave identitaria irreversivel e sem volta, um “social” plasmado
numa espécie de totemismo esportivo rigido, que num sentido metonimico expode a
intimidade entre torcedores e seus times, trata-se em verdade de uma ilusdo necessaria
no sentido wagneriano na medida em que é amparado pelo modo de simbolizacdo que
imprime a condi¢cdo torcedora um controle compativel com a dialética entre a que se
concebe por conven¢do e invencao na partilha simbélica daquilo que é assumido como

inato e adquirido.

Processos de reconversdo torcedora podem se dar dentro de um dial dinamico
em que simplesmente ser ou se comportar como torcedor e ndo ser ou ignorar qualquer
situacdo dessas vai depender de calculos experimentados nas modulacdes da pessoa e o

lugar em que tais modulag¢des possam oferecer como ponto de vista da sua negociagao.
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Tornar mais frouxa alguma nocdo de senso comum de “consciéncia coletiva
torcedora” amparada em convengdes sejam metaféricas ou metonimicas pode ser um
caminho para repensar o modo como uma violéncia sem culpa'® experimentada por
muitos torcedores consiste em estilizagdes do eu que relativizam os regimes morais da boa
convivéncia esportiva estimulada por principios classificatorios de controle coletivizante.
A propensdo as transgressoes ou aquilo que é tipificado por crime torcedor fundamenta-
se num processo de conveng¢do simbodlica que exclui muitos desses torcedores tomados
por violentos por ndo aquiescerem aos regimes de controle como valor de experiéncias
criativas de producdo da pessoa, tomados aqui menos como “criminosos” e mais como

obstaculos ao processo hegemonico e coletivizante de simbolizacao.

A troca de times nao foi bem acolhida pelos ex-companheiros torcedores do time X
como sendo o exercicio de livre arbitrio ou escolha e calculo racional. Vimos que o préprio
antropologo também hesitou diante daquele relato singular e perturbador. Nao se muda
de time de futebol como se recalcula o voto a cada eleicio ou como muitos escolhem,
convertem e reconvertem suas formas de adesdo religiosa. Ainda que aquele torcedor
tenha se mantido dentro dos mesmos signos coletivizantes de pertenca clubistica, apenas
com sinais trocados (mudado de brasdo, nome e cores, etc.), permanecendo dentro da
convencao cultural esportiva hegemonica de torcer por um time, ndo deixou de produzir

efeitos ambiguos sobre outros torcedores e sobre o proprio antropologo.

Ao relativizar o modo como o regime da convengdo esportiva processa a objetivacao
torcedora, tendo que explicar ou no caso a se recusar a explicar o contexto que o levou a
mudar de time, o torcedor Y contrainventou arelacao simbdlica estabelecida entre torcedor
e “time do cora¢do”, levando-a para uma experiéncia mais proxima do adquirido do que
propriamente do inato esportivo. O caso descortinou o carater ndo especifico ou a ilusdo
de que algumas das predisposi¢des mais verdadeiras de produc¢do da pessoa torcedora,
marcadas pelo comprometimento, entrega, devocdo, vontade, pertencimento, acimulo
da paixdo, seriedade ou suas formas mais radicais e expressdes que levariam aquilo
definido por violéncia, estariam acentuadamente alocadas em concepg¢des controladas

pelo contexto coletivizante.

Portanto, o caso perspectiviza tanto uma concepg¢do de pessoa torcedora ditada
pela nocdo de que torcer é uma acao confinada a esfera de uma escolha univoca por

um “time do coracdao” quanto pdem em perspectiviza o regime da conven¢ao simbdlica

16 Roy Wagner vai definir a no¢do de culpa como sendo a critica da personalidade. E personalidade seria
uma invencdo consciente do eu que ao inventa-la contrainventaria seus regimes convencionais de
controle: “enquanto um papel diferenciante, a personalidade precipita uma motivagido coletivizante”
(Wagner 2010:135).
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esportiva como principio classificatério totémico.

0 que tal mudanga pode revelar ou apontar é como esse processo de diferenciacgao,
despersonalizacdo e repersonalizacdo da pessoa torcedora em outra é em si mesmo
diferenciante e ja dotado de sentido proprio e ndo tao somente acomodado ou contrastado
ao regime de classificacoes, ou seja, ndo amparado por representacdes seguras garantidas
pelas regras de convivialidade esportiva, nem pela sociabilidade reinante, sequer pelos
signos de pertenca ou pela antropologia das praticas esportivas ou sociologia do esporte
ou mais profundamente, nem pelos “simbolos convencionais (referenciais), os quais ndo
costumamos pensar como metdforas”, para voltar a um excerto citado mais no inicio desse

artigo.

A mudanc¢a de time pode ser interpretada ndo como uma troca meramente
fisiologica (no sentido politico do termo) ou motivada por interesses varios de reconversdo,
mas como posse criativa de outro método diferenciante de torcer, embora tenha sido
percebida pelos outros como expressdo de uma violéncia da parte daquele sujeito para
com ele mesmo (dissociacao psiquica) ou do sujeito para com a coletividade de torcedores
X que abandonava. No que se refere a antropologia das praticas esportivas reconhecer
processos diferenciantes como pressuposto metodolégico pode abrir novos campos de
possibilidade analitica em que a identidade clubistica deixa de constituir-se como lugar
seguro de expressdo de um “eu torcedor” orientado pelas motivacées da convencao
simbolica esportiva hegemodnica ou pelo misterioso impulso ou compulsao por times de
futebol.

Perceber analiticamente as transgressoes, ou ao menos boa parte delas, também
como expressoes criativas e inventivas, portanto como critica cultural no interior da
sociabilidade normativa promovida pelos comportamentos torcedores, em vez de tipifica-
los como irracionais, imaturos, muitas vezes animalescos e criminosos € inquirir sobre
o carater ilusério, num sentido “motivado” tal como adverte Roy Wagner, das regras,
convencdes e procedimentos (estatais e cientificos) que fracassam ao propagar e controlar
valores universais de convivéncia em sociedades esportivas e, no geral, em sociedades de

classe.

Fracasso entendido como expressdo cultural que pode operar como mecanismo
dialético que opta pelo modo de simboliza¢do coletivizante, mas ndo de modo imperativo,
pois sempre depende do contexto de onde se fala ou se impde algum desequilibrio entre
convenc¢ao e inven¢ao. Se na politica ou mesmo nareligiao (como universos aproximativos)
a conversdo e a relativizacdo sdo frequentes, ou como diria Mario Filho a sua época,

alegorizando as relagdes afetivas, que haveria mais bigamos e poligamos que torcedores
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com bi ou trifiliacdo (Toledo & Campos 2013), no engajamento torcedor tal criatividade
ou performance solo (Holbraad & Petersen 2017) tenderia a ser menos extensiva em suas

metaforizagdes, questdo a se verificar em outra oportunidade'’.

Para concluir, somente lembrar que tais extensodes, para Wagner, parecem dizer
respeito ao fulcro de sua teoria do simbdlico, em que qualquer atribuicao de significado
guardaria consigo o gérmen da diferenciacao metaforica, um principio diferenciante que
apanha mesmo aquelas metaforas mais convencionais que se dispersam na fala cotidiana.
E como o futebol ou sua falagdo sao dominios amplos verificados nesse cotidiano usado
pela fala comum, nao teria porqué desprezar as mobilidades das emoc¢des torcedoras
postas sob os perigos da precipitacdao diferenciante, mesmo entre os torcedores que se

consideram mais convictos.
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Resumo

Este artigo busca discorrer sobre relacdes de género, masculinidades e performatividades
no universo da musica sertaneja. Proponho lancar um olhar atento a um descompasso
existente entre, por um lado, discursos que incitam por meio de performances artisticas
e do repertério musical certa flexibilizacdo da chamada masculinidade hegemonica, em
especial no que diz respeito ao choro e a expressdo de emog¢des por parte de homens;
por outro, performativos de género que contradizem tais esforgos, presentes sobretudo
nas sociabilidades levadas a cabo em espacos de sociabilidade sertaneja (bares, boates e
shows), onde foi realizada parte significativa do trabalho de campo etnografico. Reflito,
portanto, sobre como por meio da musica sertaneja se organizam atos performativos de
género que jogam com as ficcoes reguladoras da ordem compulséria entre sexo, género e

desejo proposta por Judith Butler.

Palavras-chave: musica sertaneja; masculinidades; emog¢des; musica; performatividades.
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Abstract

This article seeks to discuss gender relations, masculinities and performativity in the
universe of milsica sertaneja (Brazilian country music). I propose to take a close look
at a mismatch between, on the one hand, discourses that encourage through artistic
performances and musical repertoire certain flexibility of the so-called hegemonic
masculinity, especially with regard to the crying and expression of emotions on the part of
men; on the other hand, gender performatives that contradict such efforts, present mainly
in the sociabilities of miisica sertaneja carried out mainly in bars, nightclubs and concerts,
places where I conducted a significant part of the ethnographic fieldwork. Therefore, I
reflect on how performative acts of gender are organized through this music style and on
how do they play with the repeated regulatory fictions of the compulsory order of sex/

gender/desire proposed by Judith Butler.

Keywords: Brazilian country music; masculinities; emotions; music; performativities.

Introducao

“(...) Mas enquanto ela ndo voltar

Sofrimento é mato

Coragdo em pedagos

Compreenda, por favor

0 meu amor me deixou

Seu policia, é que eu separei recentemente

De paixdo eu té doente

Serd que o senhor ndo me entende?”

(Seu Policia - Zé Neto e Cristiano, composi¢ao de Junior Angelim)

Este artigo tem como objetivo discorrer sobre relacdes de género, masculinidades
e performatividades no universo da musica sertaneja. Proponho lagar um olhar atento a
um descompasso existente entre, por um lado, discursos que incitam certa flexibilizacdao
da chamada masculinidade hegemonica (Connell & Messerschmidt 2013; Vale de Almeida
1995) por meio de performances artisticas e do repertério musical composto e cantado
por homens e, por outro, performativos de género que contradizem tais esfor¢os, presentes
sobretudo nas sociabilidades levadas a cabo em espacos de sociabilidade sertaneja (bares,

boates e shows), onde realizei parte significativa de meu trabalho de campo.
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Parto de reflexdes oriundas de uma pesquisa etnografica? com foco na experiéncia
subjetiva de sujeitos que apreciam a musica sertaneja, buscando analisar as emocgoes e 0s
sentimentos mobilizados a partir do contato com este estilo musical, especialmente nas
canc¢oes que privilegiam tematicas sobre o amor, tomando-o como categoria émica, como
aporte para a discussdo e a problematiza¢do sobre identificacdes em processo (Machado
2010) em torno da musica sertaneja.

A musica sertaneja, bem como o repertorio simbdlico e os discursos produzidos a
partir dela, é um Idcus privilegiado de observacao e de reflexao sobre performatividades
de género. Para Judith Butler (2003), o género, assim como a no¢dao mesma de sexo, €
construido discursivamente por meio de uma “estilizacdo repetida do corpo, um conjunto
de atos repetidos no interior de uma estrutura linguistica reguladora e altamente rigida,
a qual se cristaliza no tempo para produzir a aparéncia de uma substancia, de uma classe
natural de ser” (Butler 2003: 59). Para a autora, o conceito de género serve a legitimacao
de uma ordem compulséria que coaduna sexo, género e desejo sexual enquanto
obrigatoriamente coerentes entre si dentro de uma matriz heterossexual e normativa. Ou
seja, discursivamente é produzida a ideia, por exemplo, de um sexo biolégico entendido
enquanto masculino, e consequentemente a obrigatoriedade de performativos de género

“masculinos”, aliados ao desejo orientado de forma heterossexual.

Assim, o género teria como papel central produzir certa nocao de estabilidade,
a partir do que a autora concebe como fic¢do reguladora, em que a heterossexualidade
estaria assegurada por dois sexos bioldgicos fixos, binarios e coerentes, mantidos pela
repeticdo de atos, gestos, signos etc. O ponto defendido pela autora é o de que se ha forte
incitacao performativa do género a servico do establishment da matriz heterossexual,
entdo é possivel desconstruir esta ordem compulsdéria a partir de atos corporais
potencialmente subversivos (Butler 2003: 119), afinal o fato de o corpo ser marcado por
atos performativos sugere que ele ndo tem status ontolégico exclusivo. Afirma a autora
que “the possibility for a speech act to resignify a prior context depends, in part, upon
the gap between the originating context or intention by which an utterance is animated

and the effects it produces” (Butler 1997: 14). Dessa maneira, seguindo Butler, se ndo

2 Aproximo-me dasreflexdes de Mariza Peirano (2014: 385), para quem a etnografia, mais que um método
de pesquisa, “é parte do empreendimento teérico da Antropologia”, notadamente porque investigacdes
etnograficas resultam do didlogo da/o pesquisadora/o com sujeitos que vivem, experenciam e refletem
sobre a realidade estudada. Ou seja: ao reconhecer a alteridade como pratica central de pesquisa na
Antropologia, encara-se a etnografia como forma de producao tedrica sobre as mais diversas realidades
socioculturais e técnicas calcada no encontro de diferentes visdes de mundo.

3 “A possibilidade de um ato de fala de ressignificar um contexto anterior depende, em parte, de uma
lacuna entre o contexto de origem ou intencdo pela qual um enunciado é animado e os efeitos que ele
produz” (traducio livre).
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ha garantia de que a repeticdo do ato reiterard aquilo que se pretender repetir, abrem-se

possibilidades de analise de performativos que deslocam estruturas normativas.

Nesse sentido, o recorte que faco para este artigo se mostra antropologicamente
interessante porque encaro a experiéncia com a musica como forma, também, de marcar
e produzir diferencas pela via da producao discursiva de emocgdes, por exemplo. Para
tanto, a esse respeito me apoiarei também nos trabalhos de Vale de Almeida (1995) e Lila
Abu-Lughod (1985) ao longo da discussao do artigo. A musica sertaneja, por tratar de
questdes relacionadas ao amor, ao citime, ao sofrimento de um romance que terminou ou
que nunca se concretizou, ou mesmo a tristeza e o sofrimento por ter sido alvo de traigao,
entre outras possiveis emoc¢des relacionadas ao amor, é instigante para refletir sobre os

processos de mobilizacao de emogdes por meio da musica.

Um exemplo é a cancido Seu Policia*, cantada por Zé Neto e Cristiano e composta
por Junior Angelim, que da o titulo e abre a introducao do artigo. Ela narra a situacao de
um homem que esta sofrendo pelo término de um relacionamento (ao que tudo indica,
monogamico e heterossexual). Expressdes como “sofrimento é mato” (indicando que a
pessoa esta sofrendo em demasia), “coracdo em pedacos” e “doente de paixdo” percorrem
toda a musica, que envolve um didlogo com um policial que aparentemente foi chamado
por vizinhos do eu lirico por este estar ouvindo musica acima do volume permitido,
incomodando a vizinhancga. A resposta do sujeito em questao é categérica: “(...) o som do
carro no talo / manda a multa, que eu vou pagar / mas enquanto ela ndo voltar / sofrimento
é mato (...)".

O tom dessa e de tantas outras cangdes sertanejas explicitam sentimentos
manifestados por homens, sejam eles cantores, compositores ou mesmo ouvintes, que
envolvem dor e sofrimento, lagrimas e alto teor emocional, algo que soa incomum ao
pensarmos nos discursos que performatizam a masculinidade hegemonica, que geralmente
acionam argumentos que dificultam a expressdo de sentimentos ou emocdes por partes de
homens - nao a toa, a expressdo “homem nao chora” é base para a socializagdo de muitos
garotos na infancia e na adolescéncia, ou mesmo na vida adulta. Além disso, conforme

aponta Miriam Grossi,

Fora da situagdo de morte, um dos raros momentos onde o homem pode
chorar é na musica. H4 inimeros exemplos da emog¢do masculina na
musica popular brasileira, mas ainda ha relativamente poucos estudos

4  Segundo a Crowley Broadcast Analytics do Brasil, empresa especializada em monitoragao eletronica de
broadcast de audio em radios de todo o pais, Seu Policia foi a can¢do mais tocada em 2016 no Brasil.

Para maiores informagdes: http://www.crowley.com.br/musicmedia/reports/TOP_100_ Brasil The
Crowley Official Broadcast 2016.pdf - Acesso em 20/02/19.
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sobre a tematica. [..] Tradicionalmente no Brasil, a mudsica popular
tem sido um espago permitido a emog¢do masculina. De Teixeirinha até
Chitdozinho e Xorord, passando por Gilberto Gil e Caetano Veloso, vemos
homens em todo tipo de sofrimento (Grossi 1995: 27).

Com efeito, pensar em construcao de masculinidades exige levar em conta que elas
sdo plurais. Por isso mesmo, torna-se importante refletir que ha diferencas, por exemplo,
entre a manifestacdo do sofrimento de Caetano Veloso e de Chitdozinho e Xororé. Se o
primeiro ao longo de sua carreira procurou performatizar masculinidades mais flexiveis®,
a dupla em questdo faz parte de um contexto, o chamado universo da musica sertaneja,
em que “ser homem” implica, a principio, reiterar discursivamente diversos cédigos da
masculinidade hegemoénica de que nos falam, por exemplo, Connell e Messerschmidt
(2013).

Segundo esses autores, o conceito de masculinidade hegemonica passou a
ser pensado em meados dos anos 1980 e 1990, quando um campo de estudos sobre
masculinidades passou a se desenhar. Ele se refere a um conjunto de praticas e processos
de identificacdo que tanto permitiu que a dominagcdo de homens sobre as mulheres
se constituisse e se perpetuasse quanto fez com que uma forma muito especifica de
masculinidade se formasse de maneira normativa (ou, ainda, heteronormativa) enquanto
hegemonica frente a tantas outras. Para Miguel Vale de Almeida,

a masculinidade hegemonica é um modelo cultural ideal que, ndo sendo
atingivel por praticamente nenhum homem, exerce sobre todos os
homens um efeito controlador, através da incorporacdo, da ritualizacdo
das praticas da sociabilidade quotidiana e de uma discursividade que
exclui todo um campo emotivo considerado feminino; [...] a masculinidade
ndo é simétrica da feminilidade, na medida em que as duas se relacionam
de forma assimétrica, por vezes hierarquica e desigual. A masculinidade
é um processo construido, fragil, vigiado, como forma de ascendéncia
social que pretende ser (Vale de Almeida 1995: 17).

Faz-se importante lembrar que o conceito de hegemonia em questdo é tomado de
empréstimo das formulagdes de Antonio Gramsci, para quem “hegemonia é uma forma

de dominac¢do em que o dominado participa na sua dominagao, a hegemonia sendo como

5 Infelizmente, tal argumento ndo podera ser desenvolvido de maneira apropriada neste momento por
uma questdo de espaco, de maneira que sugiro vivamente a discussdo desenvolvida por Joao Silvério
Trevisan (2000: 286) a esse respeito. Creio ser fundamental discorrer sobre as nuances a respeito da
demonstracido de sentimentos por parte de homens nos diversos campos da musica popular brasileira.
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um foco que, ao iluminar uma certa zona, deixa as outras zonas na semi-escuriddo” (Vale
de Almeida 1995: 155). No que diz respeito as questdes de género, Vale de Almeida
argumenta que a hegemonia masculina é o que impede outras formas de masculinidade

de serem vivenciadas com o minimo de tranquilidade.

Nesse sentido, refletir, por exemplo, sobre o carater emotivo e sentimental das
cangdes sertanejas permite uma via possivel para problematizar e questionar também a
suposta “ordem compulsoria” entre sexo, género e desejo de que nos fala Butler (2003),
que discursivamente instaura a obrigatoriedade de expressdoes de masculinidade e
feminilidade, assim como de sentimentos e emoc¢des. Nao é dificil constatar o forte apelo
na musica sertaneja a essa ordem compulsoria que sugere a autora estadunidense. Nao
s a partir das cangdes, acusadas de frequentemente veicular discursos machistas, mas
também nas performatividades de género de frequentadores/as de shows, bares e boates,
inclusive na entrada destes estabelecimentos, que geralmente cobram valores mais baratos
de mulheres® - fato que é encarado por muitos/as enquanto pura objetificacdo da mulher,
ainda que esse ponto de vista esteja longe de ser um consenso entre frequentadores/as.
Em todo caso, a proposta aqui é focar em performativos observaveis nas cangdes e entre

sujeitos auto identificados como homens.

Alguns casos de amores e sofrimentos na miisica sertaneja

A mausica sertaneja tem sido apontada em diversos meios de comunicacao e de
veiculacdo de noticias como o estilo musical mais escutado em radios, o mais rentavel
economicamente para as gravadoras, o que mais produz altos cachés para shows e
apresentacdes de TV e o que mais se popularizou nas ultimas trés décadas. Segundo uma
pesquisa realizada nos anos de 2012 e 2013, pelo Instituto Brasileiro de Opinido Publica e
Estatistica (IBOPE)’, a musica sertaneja teria assumido na época uma posi¢cdao hegemonica
nas radios brasileiras (segundo a pesquisa, cerca de 73% da populagdo brasileira ouvia
radio com frequéncia) ao liderar por cinco anos o primeiro lugar em audiéncia nesse
meio de comunicac¢do (algo em torno de dois tercos de toda a musica ouvida nas radios

brasileiras nestes dois anos). Desde entdo, o sucesso da musica sertaneja cresce a cada dia.

6 Ainda que em julho de 2017 o Ministério da Justi¢a tenha determinado que cobranca diferente para

homens e mulheres em ambientes comerciais é ilegal, a pratica continuou sendo adotada por todos
os estabelecimentos que frequentei durante meu trabalho de campo entre 2016 e 2018 na cidade de
G01ama/GO Para maior esclarec1mento sobre a dec1sao ]udlClal conferir: LLSLMMM

mulheres -e- 11ega1 99007/ - Acesso em 18/02/2019

7  Paraacessar um resumo com os resultados da pesquisa, conferir http://www.ibope.com.br/pt-br/noticias/
Documents/tribos_musicais.pdf - Acesso em 22/02/2019.
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Segundo Martha Tupinamba de Ulhdéa (1999), a musica sertaneja passou a se
consolidar com o advento do chamado sertanejo romantico, no final da década de 1960,
mas que foi ganhar for¢a somente nos anos 1980. Até entdo, a produgao musical sertaneja
tinha como temas principais o cotidiano de populagées rurais, os dilemas do "caipira"
frente a situagdes de éxodo rural. Assim, segundo a autora, a histéria da musica sertaneja
pode ser dividida em trés fases: de 1929 a 1944, como musica sertaneja caipira, ou
sertanejo de raiz, ou ainda musica caipira; do p6s-guerra ao final dos anos 1970 seria um
periodo de transicao; e do final dos anos 1970 até a atualidade (ou até finais dos anos
1990 e inicio dos anos 2000, momento de publicagdo de seu texto) seria a fase da musica

sertaneja romantica®.

Gustavo Alonso (2015) comenta que o inicio da musica sertaneja como é conhecida
hoje, em oposi¢do ou complemento a trajetoria da musica caipira, estd associado a dupla
Milionadrio e José Rico, os "modernizadores" da musica caipira, formada nos anos 1970,
que passaram a fazer sucesso nas camadas urbanas por versarem tanto sobre o éxodo
rural, realidade de milhares de brasileiros em busca de melhores condi¢coes de vida,
quanto do cotidiano dessas popula¢des urbanas de classes baixas e médias, com foco nos

dilemas das relagdes amorosas:

Mesmo sendo um fenémeno menor que o sertanejo da geracdo seguinte,
ndo se pode desprezar o sucesso de Miliondrio e José Rico. Eles moldaram
a afetividade de milhdes de brasileiros. E nenhuma can¢ao da dupla tocou
tanto o publico sertanejo quanto "Estradas da Vida", composta por José
Rico, que lhes rendeu a alcunha de "As gargantas de ouro do Brasil": “Nesta
longa estrada da vida, / vou correndo e ndo posso parar / Na esperanca
de ser campedo, / Alcangando o primeiro lugar” (Alonso 2015: 66).

Ainda segundo o autor, o ponto critico que teria separado nitidamente a musica
caipira da musica sertaneja foi Fio de Cabelo, gravada por Chitaozinho e Xoror6é em 1982
e composta por Darci Rossi e Marciano (este segundo, da dupla Joao Mineiro e Marciano):
“E hoje o que encontrei me deixou mais triste / Um pedacinho dela que existe / Um fio de
cabelo no meu paleté / Lembrei de tudo entre nds / Do amor vivido / Aquele fio de cabelo
comprido / ]d esteve grudado em nosso suor / (...) Quando a gente ama / E ndo vive junto
da mulher amada / Uma coisa d toa / E um bom motivo pra gente chorar (...)". Ainda que

outras cangoes anteriores tivessem versado sobre a tematica do amor, nenhuma até entao

8 Ni&o vou me deter no proficuo debate sobre aproximacdes e distanciamentos entre musica sertaneja
e musica caipira. A esse respeito, conferir, por exemplo, Alonso (2015), Caldas (1979), Cavichia Dias
(2014), Martins (1975), Oliveira (2009), Pimentel (1997) e Ulhoa (1999).
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tivera tanta visibilidade, rentabilidade e disseminagdo. E a partir desse momento, enfim,
que o estilo musical adjetivado enquanto sertanejo, outrora considerado regional, ganha
destaque nacional, fortemente marcado pela tonica em um discurso sobre o cotidiano

amoroso.

Por fim, no inicio dos anos 2000 tem inicio o chamado sertanejo universitdrio.
A adjetivacao do termo diz respeito a crescente adesdo de musica sertaneja em festas
universitarias ao longo dos anos 2000, que passou a ficar mais forte a partir do momento
em que essa deixou de narrar apenas situacoes de sofrimento amoroso e se conectar mais
a realidade e ao cotidiano desses sujeitos. Intensifica-se o foco no discurso amoroso das
canc¢oes sertanejas romanticas, contudo agora passa-se a narrar em especial o cotidiano
afetivo de jovens heterossexuais de camadas médias urbanas, fazendo com que o
discurso poético-musical inclua também imagens e espacos de sociabilidade amplamente
frequentados por este publico, como bares e boates, assim como o alto consumo de bebidas

alcodlicas como vodka, whisky e catuaba.

Assim, além de poéticas em torno do amor romantico, surgem também discursos
que de certa forma tentam resolver, no plano musical, conflitos afetivo-amorosos que tém
lugar em situacgdes de ciime, infidelidade, amores ndo correspondidos etc. A esse respeito,
Alonso (2015) elenca

pelo menos trés linhas estéticas e tematicas bastante claras: 1) uma
poética amorosa otimista, na qual os amantes querem efetivar seus
sentimentos amorosos, e o tom da cancdo é esperancoso. Trata-se da
"poética do amor afirmativo”; 2) em segundo lugar estio as can¢des que
favorecem encontros fortuitos e breves em festas ou no dia a dia. Trata-se
da "poética da farra”; 3) caso ndo haja correspondéncia entre os amantes
na légica rapida dos amores furtivos, impera a légica do "to nem ai", ou
seja, ndo se sofre mais por amor e parte-se para outros relacionamentos
aparentemente sem culpa. Essa é a poética do "to nem ai" (Alonso 2015:
395).

Alonso (2015) nao menciona nessa andlise de poéticas o que em campo tenho
escutado com muita frequéncia: a “sofréncia” - talvez porque ela tenha ganhado forga
entre sertanejos/as ap6s a publicagdo de seu livro, mais precisamente a partir de 2016.
Trata-se de uma categoria émica importante e que diz respeito ao que poderia ser
chamado, seguindo o esquema do autor em questdo, enquanto "poética da sofréncia”,

por meio da qual os/as sertanejos/as, incluindo-se ai universitarios/as, ddao vazdo ao

9  Tal categoria é merecedora de uma analise a parte, que pretendo realizar posteriormente.
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sofrimento e a dor muito mais do que para resolugdes praticas dos sentimentos amorosos
a partir da afirmac¢ao do "amor afirmativo”, da “farra” ou do “t6 nem ai". A sofréncia, nesse
sentido, remeteria mais as cangdes sertanejas romanticas dos anos 1980 e 1990. A titulo
de exemplo, uma canc¢do geralmente lida enquanto uma sofréncia sertaneja é a cangdo que

da titulo a este artigo (Seu Policia, de Zé Neto e Cristiano).

Os sertanejos, enfim, cantam o amor. O amor nao correspondido, o amor infiel,
0 amor que acabou, ou mesmo aquele que vai dar certo "pra sempre”. Segundo Vale de

Almeida a respeito de seu contexto de pesquisa,

A expressao de sentimentos amorosos tem o seu tempo no ciclo de vida. [...]
0 amor romantico, 0o amor-paixao ocidental, é o modelo em vigor e sentido
como estando em contradicio com o estado de casado. Dai poderem
ouvir-se expressoes entre o jocoso, o sarcastico e o desiludido em relacdo
ao casamento e, no extremo oposto, composicdes liricas e sentimentais
sobre o amor que é suposto estar na base de um compromisso para a vida
(Vale de Almeida 1995: 223).

Os sertanejos também cantam as consequéncias subjetivas desse amor: seja
sofrendo, dizendo "td6 nem ai", “caindo na farra” ou curtindo um relacionamento estavel
- quase sempre entoados por alguma dose de teor etilico. Gusttavo Lima, um dos mais
famosos cantores de musica sertaneja atualmente, canta em Que Pena que Acabou
(composicao de Xuxinha): "Que pena que acabou, ué, ué, ué, ué / E o meu coragdo chorou
[..] / Ainda ndo tive coragem / de arrumar a cama que a gente fez amor / Pela ultima vez,
pela ultima vez / O seu cheiro estd entre os nossos lengdis / E na memdria o calor do seu
corpo / Debaixo do cobertor que a gente fez amor / Serd que vocé ainda pensa em mim?
/ Serd que o nosso caso teve fim? / Quero ouvir de vocé, eu preciso saber”. A sofréncia, na
musica sertaneja, toma forma a partir de cangdes bastante literais, com pouco requinte
poético metaférico. Os cantores, em sua maioria homens, buscam resolver no plano da
musica aquilo que talvez nao consigam executar no plano do vivido, do cotidiano, por

conta justamente da exigéncia de certa masculinidade que ndo os autoriza a se emocionar.

Outro exemplo é a cang¢ao Cuida bem Dela (composicdo de Marilia Mendonga), de
Henrique e Juliano, na qual o eu lirico se dirige para o novo amor da mulher que ele ainda
ama: “Sabe aquela menina sentada ali / Com o olhar desconfiado / Tdo inocente / Eu ja
fui doente naquela mulher [...] / Esse é o meu tnico aviso / Se ela quis ficar contigo / Faca
ela feliz / Faga ela feliz / Cuida bem dela / Vocé ndo vai conhecer alguém melhor que ela /

Promete pra mim / O que vocé jurar pra ela / Vocé vai cumprir / Cuida bem dela / Ela gosta
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que reparem no cabelo dela / Foi por um triz / Mas fui incapaz de ser / O que ela sempre quis
/ Faga ela feliz". Pelo contato que tive até agora com homens que se constroem também
a partir do acionamento de processos de identificagdo com a musica sertaneja, muito
dificilmente algum deles teria a postura de se dirigir para o atual companheiro de suas ex-
namoradas ou ex-esposas dessa forma, justamente pelo fato de que o complexo moral que
ronda a construgao da honra masculina nestes contextos dificulta que os homens assumam
que "perderam para outro homem". Mais uma vez, critérios que circulam e constroem a

competitividade das masculinidades surgem para regular o comportamento de homens.

Outra canc¢do de Henrique e Juliano, composta em parceria com a cantora sertaneja
Marilia Mendonga - conhecida por ser a “rainha da sofréncia” -, chama-se A Flor e o Beija-
Flor. Essa e Cuida Bem Dela (além de Meu Violdo e o Nosso Cachorro, que menciono logo
abaixo) sdo as Unicas cangdes que trago para este artigo em que uma mulher participou
da composicao da letra, o que de longe é um problema metodolégico: conforme afirmei
anteriormente, nao parto da ideia de que ha uma colagem entre (supostos) sexo biologico
(fémea), género (mulher) e desejo (heterocentrado) que, sobrepostos, necessariamente
implicariam em performances ou performatividades especificas e segmentadas pela
diferenca sexual. Pelo contrario, ao partir das formulacdes de Butler (2003), viso
justamente nao cair na armadilha de reiterar ou naturalizar a ordem compulsoéria a que
ela se refere. Minha escolha neste artigo por privilegiar can¢des sertanejas compostas e
cantadas por homens tem mais a ver com uma proposta de desconstru¢ao do pressuposto
de que estes homens sdo necessariamente enrijecidos quanto as suas performatividades

de masculinidades, ainda que essa ndo rigidez quase sempre passe pelo campo da poesia.

Alias, é importante frisar que mulheres sertanejas podem muito bem compor e
cantar emocdes masculinas. E o caso, por exemplo, da can¢io Meu Violdo e o Nosso Cachorro
(composicao de Simaria Mendes e Nirvado Paz), da dupla Simone & Simaria: "Se o nosso
amor se acabar / eu de vocé ndo quero nada / pode ficar com a casa inteira e o0 nosso carro
/ por vocé eu vivo e morro / mas dessa casa eu s6 vou levar / meu violdo e o nosso cachorro
/ Se amanhd a gente se acertar, tudo bem / Mas se a gente ndo voltar / Posso beber, posso
chorar / e até ficar no soro / Mas dessa casa eu sé vou levar / Meu violdo e o nosso cachorro”.
Por varios meses, acreditei que o eu lirico dessa cangao fosse uma mulher, tendo em vista
que a musica é cantada por uma dupla feminina, que subverteria a ja conhecida situacao
de separacdo conjugal: o homem deixa a casa para a mulher, reforcando a dicotomia entre
pubico/masculino e privado/feminino tao fortemente problematizada pelos movimentos
feministas (Franchetto, Cavalcanti & Heilborn 1980). No entanto, ao assistir ao clipe

oficial da musica, fui surpreendido por uma narrativa em que, literalmente, o eu lirico
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¢ um homem que deixa a casa e o carro para a mulher, ficando apenas com o violao e o
cachorro, mesmo que bebendo, chorando e "ficando no soro" - referindo-se aqui ao fato
de ter bebido tanto alcool que, depois, seria preciso ingerir soro ou glicose por conta do
alto teor alcodlico no sangue. Mais uma vez, o choro e a bebida estao sempre conectados

na narrativa'®.

De todos modos, trago A Flor e o Beija-Flor por essa ser uma can¢ao que versa
sobre um relacionamento que perdurou por pouco tempo, muito embora o sentimento
amoroso do eu lirico permaneca: "Essa é uma velha histéria / De uma flor e um beija-flor
/ Que conheceram o amor / numa noite fria de outono / E as folhas caidas no chdo / da
estagdo que ndo tem cor / E a flor conhece o beija-flor / E ele lhe apresenta o amor / E diz
que o frio é uma fase ruim / Que ela era a flor mais linda do jardim / E a tnica que suportou /
Merece conhecer o amor e todo o seu calor / Ai que saudade de um beija-flor / Que me beijou
depois voou / Pra longe demais / Pra longe de nés / Saudade de um beija-flor / Lembrangas
de um antigo amor / O dia amanheceu tdo lindo / Eu durmo e acordo sorrindo”. Aqui, surge
uma cang¢do com mais metaforas, em que flor e beija-flor se complementam por meio da
idealizacao de um amor que, se no plano do vivido ndo se concretizou, reflete-se no plano
poético enquanto uma lembranca positiva da qual se tem saudade, ainda que ndo se possa

ter novamente.

Longe de ser um caso isolado, a caracteristica da musica sertaneja de resolver no
campo da poética aquilo que na pratica cotidiana ndo se pode concretizar lembra, pelo
menos, os trabalhos de Vale de Almeida (1995) realizado em uma pequena cidade do
interior de Portugal e de Abu-Lughod (1985) entre os beduinos do norte africano. Em
ambos os casos, que explorarei mais adiante, é no plano das cangdes e da poesia que
homens expressam suas emocdes e seus sentimentos, principalmente porque no dia a dia
tal atitude seria imediatamente censurada e coagida por c6digos morais e de honra que
disciplinam e regulam os comportamentos dos sujeitos. A esse respeito, Vale de Almeida
(1995), embasado por Abu-Lughod, nos lembra que

() a poesia permite exprimir o que o cddigo social ndo deixa. Legitima
certos sentimentos, e ao ser feita no devido contexto, acaba por dizer que
quem a diz se encontra conforme aos padrdes; e que a sua adesao aos
c6digos morais € ao mesmo tempo voluntdaria e dificil. As emocdes e a
sua expressao sao tidas como pertencendo ao mundo do feminino. A esse
mundo de emog¢des e ao mesmo tempo fraco e potencialmente perigoso.
Aos homens resta a bravata e a manutencao da honra e do prestigio, que

10 Conferir a interessante discussido que Lioto (2012) realiza sobre os discursos em torno do consumo de
alcool presentes no repertério musical da musica sertaneja.
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assentam, antes de tudo o mais, na capacidade de serem (e se fazerem)
homens - uma categoria moral. Mas a esta visdo folk tem-se oposto muitas
vezesvisdesletradas ocidentais sobre o que sdoas emog¢des. Curiosamente,
ndo sdo muito antagdnicas, pois tém visto as emoc¢des como antitese
da razdo. O ocidente pds-iluminista tem, para mais, igualado a razdo a
masculinidade e a emoc¢do a feminilidade de forma quase taxativa (Vale
de Almeida 1995: 220).

Para entdo tentar sair dessa dicotomia entre pensamento (racional, cultural,
masculino) versus emoc¢ao (corporal, natural, feminino), Vale de Almeida (1995) recorre
as formulacdes de Michelle Rosaldo (1984) sobre a no¢do de "pensamento encarnado”
(assim como a de “sentimento refletido"). A partir desse ponto de vista, a autora busca
fazer uma critica feminista a essa oposi¢do (pensamento x emoc¢ao) destacando que toda
emocdo envolve inevitavelmente sentimento e significado. Leva em consideracdo que
o pensamento sempre foi pautado culturalmente e influenciado por sentimentos, que
refletem um passado ordenado culturalmente, sugerindo entao que um pensamento nao
existe isolado da vida afetiva, assim como o afeto esti culturalmente ordenado e nio existe
separado do pensamento (Rosaldo 1984: 140). Dessa forma, desconstroi-se também, de
algum modo, a dicotomia homem/mulher, macho/fémea, entre outras, aproximando-se
da postura tedrica de que ndo ha performatividades de género exclusivas de nenhuma
construgdo discursiva de sexo, mas sim possibilidades de sentimentos refletidos ou de
pensamentos encarnados que expressam ideais normativos ou nao no que tange ao género
e também a sexualidade.

No caso da pesquisa de Vale de Almeida (1995), as décimas cantadas por homens
sdo o meio pelo qual eles ddao vazdo para os sentimentos que nao podem ser compartilhados
no ambito publico mais geral. A musica sertaneja nao é tao diferente disso. Ainda que boa
parte do repertério cultural sertanejo verse justamente sobre situacdes de choro, dor e
sofrimento, praticamente ndo vi homens chorarem em publico ao longo do trabalho de
campo. No entanto, a bem da verdade, parece haver uma tendéncia na musica sertaneja
de o choro masculino se destacar na medida em que a exposi¢do publica seja maior. Essa

aparente contradi¢do seja melhor explorada no tépico seguinte.

Vou chorar (?)

Durante a realizacdo da 722 Exposicao Agropecuaria de Goiania, em maio de 2017,

me foi possivel vislumbrar diversos aspectos interessantes e pertinentes a observacao
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das masculinidades dos apreciadores de musica sertaneja. Muitos deles se vestiam com
a tipica vestimenta cowboy: chapéu de boiadeiro, barba por fazer, camisa xadrez, calca
jeans e botas. Combinados a indumentdria, a postura também era notoria: o olhar quase
sempre pra frente, nunca pra baixo; o peito estufado, projetado pra frente, na tentativa de
passar um ar de imponéncia e de constante atencao aos arredores. Estavam eles sempre
atentos para a presenca de mulheres que ndo raras vezes eram objeto de comentarios e
insinuagdes quase nunca discretas de cunho erético e sexual. Somado a isso, por fim, vinha
no pacote o consumo de bebidas alcodlicas, quase sempre cerveja ou whisky. "Bebidas de
macho", como um interlocutor me relatou certa vez, em oposicao a vodka, bebida ndo tao
associada a uma postura considerada por esses sujeitos como masculina, mas também
consumida nesses espacos. Tal figura, é claro, ndo é a inica entre as dezenas de milhares
de homens presentes nesse grande evento. Como é sabido, as performatividades de género
sdo plurais e ndo se deve incorrer no equivoco de pensar que as masculinidades no campo
da musica sertaneja obedecam sempre a rigidez do modelo cowboy. Havia homens por
uma miriade de marcadores tais como idade, orientagdo sexual, raca/cor, classe social,
entre outros. Contudo, a presenca do esteredtipo cowboy era uma ténica na paisagem

visual e cultural daquele contexto.

A titulo de comparagao, menciono também o trabalho de campo que realizei no
VillaMix!! Goiania em julho de 2017. Naquele contexto, ainda que eu ndo tenha tido
acesso a todos os espacos do evento por estes serem segmentados por valores de entrada,
consegui perceber uma vasta heterogeneidade de homens - e na ocasiao, com um nimero
bem menos expressivo de vestimentas estilo cowboy e muito mais uma corporalidade
(sobretudo em termos de roupas e acessorios) tida como urbana: cal¢a jeans apertada
ou mais larga, bermudas, ténis, camisetas (ou no maximo camisas polo), 6culos escuros,
alargadores de orelha, piercings e tatuagens a mostra. Ainda assim, permanecia na maioria
esmagadora de homens ali presentes (majoritariamente brancos, heterossexuais e de
idade entre 18 e 35 anos) um consumo exacerbado de bebida alcodlica, gestos e posturas
que remetem a uma sexualidade predadora e, em alguns casos, até mesmo atitudes
agressivas, conforme ficara claro mais a frente em um relato de campo na edi¢ao de 2018
do mesmo evento. Pode-se dizer que esta ¢, alids, uma das imagens mais recorrentes nas

festas e baladas sertanejas em Goiania'2.

11 O VillaMix é um festival itinerante realizado pela AudioMix, importante produtora musical nacional,
que gerencia atualmente a carreira de nomes que sio referéncia na musica sertaneja, tais como Jorge
& Mateus, Simone & Simaria, Cleber & Cauan e atualmente Luan Santana e Gusttavo Lima. A edicdo de
Goiania do VillaMix é a maior em termos de publico, que ultrapassa a casa dos 120 mil participantes,
bem como em nimero de atragdes e estrutura fisica do evento.

12 Aqui, fago uma ressalta importante: trato, neste artigo, apenas de homens que se autodeclaram ou que
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Em todos esses lugares ha um nitido descompasso entre as cangdes de sofrimento
e o comportamento desses homens, os quais aparentemente parecem dar mais énfase as
cancoes ligadas ao "to nem ai" e a "farra”, talvez por essas versarem sobre situagdes em
que os homens saem com uma imagem de que ndo sao seres que choram, que sofrem por
amor e que, no limite, ndo se afetam por sentimentos que seriam considerados femininos.
No entanto, o descompasso que percebo é justamente o de que esses mesmos homens

cantam, com a letra na ponta da lingua, as sofréncias sertanejas.

0 mesmo ndo pode ser dito dos cantores homens quando estdo no palco. Em
algumas situacgoes, ao longo de shows, presenciei o choro nem um pouco escondido de
cantores: a dupla Henrique e Juliano, para delirio do publico, chorou abertamente em
alguns momentos do show realizado na Exposicao Agropecuaria de Goiania de 2017,
alegando estarem absolutamente emocionados por realizarem o sonho (e o recorde) de
cantar para um publico de cerca de 70.000 pessoas na cidade de Goiania, considerada a
capital sertaneja no pais. 0 mesmo ocorreu com Gusttavo Lima na mesma ocasiao. O cantor
Leonardo, que fazia dupla na década de 1990 com o irmao Leandro, é conhecido por se
emocionar abertamente ao cantar diversas can¢oes (em especial aquelas que remetem ao
ser irmao, falecido no auge da carreira da dupla). Um de seus grandes sucessos, ainda da
década de 1990, Vou Chorar (composicao de Cesar Augusto e Daniel), versa justamente
sobre uma situacdo de muita emocao: "Vou chorar / Desculpe, mas eu vou chorar / Ndo
ligue se eu ndo te ligar / Faz parte dessa soliddo / Vou chorar / Desculpe, mas eu vou chorar

/ Na hora em que vocé voltar / Perdoe o meu coragdo”.

O choro dos cantores sertanejos no palco, é claro, faz parte da performance artistica
que envolve todo o espetdculo que dura geralmente entre uma e duas horas. Ali, naquele
momento ritual, é permitido que um homem chore sem que isso abale sua imagem e
sua masculinidade, quase a luz do que Mauss (1999) tratou em seu pequeno (embora
poderoso) ensaio sobre a Expressdo Obrigatdria dos Sentimentos. Faz parte do script da
performance artistica sertaneja, portanto, a emoc¢ao e o sofrimento publicos nas can¢des
e nos palcos, borrando-se assim as fronteiras das masculinidades. Na plateia formada por

apreciadores/as desse estilo musical, contudo, a histéria é outra.

Trago aqui duas situa¢cdes de campo que podem ajudar a elucidar essa questao. O
primeiro deles refere-se a uma das minhas primeiras incursées em campo, justamente em

uma das boates mais frequentadas pelo publico que aprecia musica sertaneja na cidade

percebi no trabalho de campo, a partir da minha observagao de suas praticas, enquanto heterossexuais.

Ha nesses espagos também a presenca de homens gays - inclusive cheguei a frequentar algumas noites
sertanejas de uma famosa boate gay em Goiania - contudo me restrinjo, nesse artigo, apenas as minhas
observacgdes das performatividades de homens heterossexuais.
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de Goiania. Este estabelecimento localiza-se no Setor Marista, bairro de classe média alta
da capital goiana que concentra uma mancha®® de estabelecimentos comerciais voltados
para o lazer e a sociabilidade de pessoas que em sua maioria apreciam a musica sertaneja.
O lugar abre as portas geralmente as onze horas da noite, embora gargons comecem na
maioria das vezes a servir bebidas alcodlicas na fila uma hora antes, posto que o valor da
entrada da direito a beber ilimitadamente até as trés da madrugada - sdo os chamados
open bar. Como o prec¢o da entrada é diferenciado por género, em que mulheres pagam
10, 20 ou 30 reais enquanto homens pagam 50, 60 ou 70, a depender da noite, o publico

feminino acaba sendo maior.

Ainda que fosse minha primeira noite ali, tive a sorte de conhecer um grupo de
amigos/as que me convidaram para entrar com eles e elas. Precisavam de uma pessoa
para completar uma lista de descontos para aniversariantes, e como eu era o Unico na fila
sozinho, decidiram me chamar. Passei boa parte da noite na companhia delas/es; como a

fila demorou um pouco para andar, quando entramos ja era quase meia noite.

O ponto que quero centrar aqui é: por volta das duas e quinze da manh3, pouco
mais de duas horas apds entrarmos na boate, trés meninas do grupo, todas entre 20 e
30 anos, disseram que ja estavam indo embora. Questionei o porqué de estarem indo tao
cedo, afinal ndo havia muito tempo que haviamos chegado. Uma delas me respondeu: "é
que depois desse horario comegam a surgir os ‘pega-bébada". A outra amiga concordou.
Perguntei do que se tratava, e elas me disseram que “sdo esses caras que enchem o saco
de meninas que ficam até muito tarde em um open bar". A outra falou: "eles acham que s6
porque a menina esta 14, bebendo, dancando, algumas delas realmente bem alteradas pela
cachaca, que elas estdo querendo algo, que estdo disponiveis". A primeira emendou: "e eles
ndo aceitam um nao como resposta... ficam muito agressivos, acho que também porque

estdo muito bébados, mas ndo me arrisco a ficar aqui. Vai saber o que pode acontecer, né?”.

Em diversas outras ocasioes, especialmente nas boates, me deparei com diversas
cenas de assédios de mulheres por parte de homens. A categoria "pega-bébada" é
importante de ser mencionada porque sintetiza um comportamento oriundo de uma
masculinidade predatoria, que se pretende mascula, viril ou superior ao objetificar o corpo

da mulher enquanto "algo” que esta mais passivel de ser possuido por supostamente estar

nz

13 Segundo Magnani (1998), as manchas sdo "areas contiguas do espaco urbano dotadas de
equipamentos que marcam seus limites e viabilizam - cada qual com sua especificidade, competindo
ou complementando - uma atividade ou pratica predominante. Mais ancorada na paisagem, acolhe um
numero maior e mais diversificado de usuarios viabilizando possibilidades de encontro e néo relagées
de pertencimento, com no pedaco: em vez da certeza, a mancha acena com o imprevisto, pois ainda que
sejam conhecidos o padrdo de gosto ou pauta de consumo ai imperantes, nio se sabe ao certo o que ou
quem vai se encontrar” (Magnani 2014: 02).
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"a disposicdo” ou, ainda, mais vulneravel. O interessante aqui é ressaltar que sio esses
mesmos homens que cantam apaixonadamente as mais romanticas can¢des sertanejas,

sobretudo quando ha nesses estabelecimentos musica sendo tocada ao vivo por artistas.

Um segundo caso etnografico que gostaria de trazer brevemente teve lugar na
edicao goianiense de 2018 do VillaMix, mais precisamente no segundo dos dois dias de
evento, que se difere substancialmente do primeiro por também oferecer a modalidade
open bar. O evento comec¢ou no inicio da tarde e se estendeu até cerca de meia noite de
um domingo. Assim que anoiteceu, uma das atracdes mais esperadas da noite entrou no
palco: a dupla Jorge & Mateus, carro-chefe da produtora AudioMix. A dupla é amplamente
acionada entre sujeitos com quem dialoguei ao longo do trabalho de campo enquanto
a principal referéncia musical da musica sertaneja atualmente. Sempre me era descrito
o modo como por meio de suas performances, suas letras e suas melodias conseguem

expressar muito do cotidiano amoroso daqueles/as que ouvem suas cangoes.

Por isso mesmo, esse era um ponto alto do evento, ainda que outras atragdes -
algumas inclusive internacionais - ainda fossem se apresentar. Da minha parte, eu estava
transitando no meio da multiddo porque acompanhava trés grupos distintos de amigos/as
parceiras/os da pesquisa, que estavam em partes diferentes da arena de shows. Em algum
momento no meio da apresenta¢do da dupla em questdo, me desloquei de um grupo a
outro para observar como estava o "clima” entre elas/es. Assim que consegui chegar, me
deparei com uma cena marcante: um jovem branco, com aparéncia de ndo ter mais que 25
anos de idade, estava emocionalmente alterado e visivelmente sob efeito de uma grande
quantidade de alcool, enquanto que uma das pessoas que eu estava acompanhando aquela
noite - uma mulher com pouco mais de 60 anos de idade, amiga da mae de uma amiga -
tentava acalma-lo. Aproximei-me para tentar entender a situagao e ver se eu ajudaria de
alguma maneira, tendo em vista que ele estava agressivo e que, na minha visdo, poderia se

descontrolar e agredir minha interlocutora.

Minutos antes, o garoto havia visto sua namorada beijar outro rapaz. Ele nao
conseguia falar muito bem e tentava afastar com violéncia qualquer pessoa que se
aproximasse, dizendo repetidas vezes frases pouco conexas, mas que continham ora a
expressao “matar ele”, ora “matar ela". Dois de seus amigos estavam ali e enquanto
tentavam leva-lo embora, explicaram a situacao para quem estava em volta, meio como
quem tenta se desculpar. Segundo eles, o garoto, depois de beber excessivamente varias
doses de vodka com energético somados a muitas latas de cerveja, presenciou a tal cena,
interpretada por ele como infidelidade por parte de sua namorada poucos minutos depois

de ouvir uma canc¢do do show de Jorge & Mateus que significava muito, do seu ponto de

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020

109



110

"Sofrimento é mato, coragao em pedacgos"

vista, para seu relacionamento amoroso, chamada Coragdo Calejado (composicdo de
Junior Angelim): "Meus fracassos amorosos me afastam de ti / Tenho medo de me iludir
/ Eu jad tive alguns amores, mas ndo tive amor / E foi isso que me deixou / Com o coragdo
calejado / Morre de medo de se machucar / Coragdo calejado / Pra se entregar de novo, tem
que escutar / Que vocé vai me amar com for¢a / Que a nossa saudade vai ser louca / Se ndo

for pra ser assim, esquece / Se me quer mesmo pra vocé, promete [...]".

Definitivamente, existem diversas formas de expressar dor e sofrimento,
especialmente em situacdes que ndo se estd em pleno dominio da consciéncia, como parecia
ser o caso do rapaz em questdo. Um numero muito grande de canc¢des sertanejas narra
justamente a interseccao entre amor, consumo de alcool e sofrimento, talvez justamente
pelo fato de que tais situacdes sejam parte do cotidiano de tantas pessoas. O ponto que
eu gostaria de ressaltar é que o discurso publico e performativo presente nas cangoes
sertanejas acerca dos modos pelos quais um homem sofre contrastam veementemente
com inumeras de minhas observagcoes em campo, exemplificadas nesses dois pequenos
relatos. Se é permitido, autorizado ou incitado o choro ou mesmo a expressao de emocgdes
pessoais e afetivas como parte de uma suposta flexibilizacao de masculinidades rigidas
- e essa legitimidade passa pela aprovacao do publico que escuta, consome e subjetiva
tais cancdes, inclusive homens -, em cenas como essa percebi, diversas vezes, que a
masculinidade performada por muitos homens que frequentam espacos de sociabilidade

sertanejos é agressiva, opressora, machista e heteronormativa.

Abu-Lughod (1985) explora esse descompasso entre poesia e emog¢des - ou, como
prefere a autora, sentimentos. No caso especifico de sua etnografia, realizada em uma
sociedade beduina, chama a atencdo a maneira como o discurso corriqueiro difere do
discurso poético, acionado por seus interlocutores a partir de curtos poemas. Sua questao
principal é: “qual é a significancia de se ter dois discursos culturais sobre perda em que
individuos podem articular suas experiéncias, e como eles se relacionam?” (Abu-Lughod
1985: 246).

Conta a autora que ambos os discursos coexistem de forma bastante discrepante.
Por meio de diversas narrativas etnograficas, ela nos mostra que enquanto nas conversas
informais e cotidianas se expressa raiva, rejeicdo, deboche, escarnio, indiferenca, nos
poemas recitados emergem sentimentos como tristeza, saudade, magoa etc. Tal fen6meno
se aplica especialmente a situagdes que envolvem o sentimento de perda, muitos deles
relacionados a situagdes que envolvem relagcdes amorosas - como pode ser lembrado
nas canc¢oes citadas nesse artigo: A Flor e o Beija-Flor (Henrique e Juliano e Marilia

Mendonga), Vou Chorar (Leandro e Leonardo), Meu Violdo e o Nosso Cachorro (Simone
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e Simaria), Cuida Bem Dela (Henrique e Juliano), Que Pena que Acabou (Gusttavo Lima),
Fio de Cabelo (Chitaozinho e Xorord), Seu Policia (Zé Neto e Cristiano) e Coragdo Calejado

(Jorge e Mateus).

Abu-Lughod afirma que essa ambivaléncia esta intimamente ligada a um forte
codigo de honra presente em seu contexto de pesquisa. Tais elementos podem muito bem
ser pensados também no que tange a musica sertaneja, ainda que ela estivesse se referindo
apenas as sociedades mediterraneas. A recitacdo de poemas no caso de sua pesquisa e a
performance sertaneja no caso da musica sertaneja sugerem sentimentos velados, que
ndo podem exatamente ser expostos por causa da vigéncia de um cédigo de honra. Vale de

Almeida (1995), a partir de seu contexto de pesquisa, nos diz que

As emocdes podem ser abordadas tanto do ponto de vista do discurso
sobre as emog¢des como do ponto de vista dos discursos emotivos. [...]
0 discurso emotivo é, pois, uma forma de ac¢do, que afecta o mundo
social. Relembrando Wittgenstein, a conversa sobre emog¢des pode ser
interpretada como sendo acerca da vida social e como tendo lugar na vida
social. Ndo se reporta a estados de alma interiores. Mas as emogdes sdo
também formadas enquanto experiéncias que envolvem a pessoa no seu
todo - donde o corpo também (Vale de Almeida 1995: 217-218).

Abu-Lughod deixa bem claro que sua preocupacao tedrica ao analisar tais situacdes
etnograficas ndo recai na possibilidade de pensar essa gama de sentimentos enquanto
universais, nem que elas ocorrem porque o discurso cotidiano operaria como uma defesa
do ego dos sujeitos enquanto que o discurso poético como uma sublimagdo dessas defesas.
Ela prefere, entdo, considerar os significados culturais desses sentimentos, e que ambos
os discursos sdo formas de acionamento do eu - um que demonstra invulnerabilidade e

independéncia de outrem, e outro que mostra vulnerabilidade aos efeitos de outrem.

Dessa maneira, € instigante pensar a musica sertaneja ndo em si mesma, mas a
partir do modo como ela mobiliza emogdes ou sentimentos, e o que isso tudo diz respeito
as subjetividades e intimidades dos sujeitos que a apreciam. No caso das popula¢des
beduinas estudadas por Abu-Lughod, mesmo os homens que mais rigorosamente
cumprem o cddigo de honra estabelecido naquele contexto, expressam sentimentos por
meio dos poemas. Também os homens na musica sertaneja possuem essa caracteristica
de operar como um discurso que difere de praticas cotidianas, complementando-se a
elas. Se por um lado muitos dos ouvintes de musica sertaneja (assim como muitos dos
cantores) homens performam uma masculinidade exagerada seja na vestimenta, na

corporalidade, no discurso cotidiano ou mesmo em diversas de suas cangdes, por outro,
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em indmeras cangdes, estes mesmos sujeitos, principalmente cantores, narram situacdes
em que sofreram por amor, que choraram pelo abandono da pessoa amada, entre outras
narrativas de vulnerabilidade que destoam, por exemplo, das problematicas posturas

sexistas que mencionei por meio dos relatos etnograficos.

Evidentemente, ainda que os trés contextos etnograficos apresentem semelhancas
no que diz respeito a expressdao ambigua da masculinidade por parte de homens, ha
distingcdes em cada caso que devem ser levadas em consideracao - sob pena de, caso
nao realizado esse movimento, se imaginar em uma forma quase universal dessas
performances ou expressoes. Ainda que eu tenha afirmado, no ultimo paragrafo da secao
anterior, que raramente vi homens chorando publicamente em espacos de sociabilidades
sertanejas, fator que nao seria tao diferente do contexto pesquisado por Vale de Almeida,
¢ fundamental frisar um ponto: a expressao do discurso romantico e sentimental entre
homens, e aqui ressalto uma vez mais a performance artistica de cantores homens, ocorre,
sim, de maneira bastante publica: seja nas can¢des, amplamente disseminadas nos mais
diversos meios de comunicac¢ao, seja em shows, muitas vezes realizados perante milhares

de pessoas.

No caso da pesquisa de Vale de Almeida e Abu-Lughod, por exemplo, ocorre o
oposto: “tal como no estudo de Abu-Lughod (1986) sobre os Beduinos do Egipto, nas
poesias dos poetas de Pardais, os sentimentos expressos revelariam uma fraqueza que
poria em causa o codigo do respeito, nao fora o contexto da performance: entre iguais
sociais e do mesmo sexo, de preferéncia” (Vale de Almeida 1996: 181). Se nesses dois
casos é preferivel que a expressdo das emoc¢des e dos sentimentos se dé no campo do
privado, nas performances da musica sertaneja é desejavel que o sofrimento seja o mais
publico possivel, porquanto a expressdao de uma masculinidade mais agressiva e violenta
geralmente se dé em ambitos mais intimos e privados. A titulo de exemplo, nem mesmo
em alguns “churrascos”, sociabilidades mais privadas entre homens sertanejos (inclusive
entre compositores com os quais tive uma relagdo um pouco mais préxima), eu vi situacdes
de choro - fator que seria mais facilmente presente, talvez, nos contextos de pesquisa dos

autores acima citados.

Em todo caso, conforme ja mencionei algumas vezes, uma linha continua que
perpassa boa parte das cangdes com as quais tive contato narra situagdes de sofrimento.
Até mesmo na chamada musica caipira ha essa tonica, embora com outras énfases, em
especial no sentimento de nostalgia do campesino por estar na cidade, ou de um tempo que
passou, de um sertdo mitico etc, ainda que mesmo nesse periodo a tematica do sofrimento

amoroso esteja presente. Na musica sertaneja mais recente, o sofrimento passa a focar
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insistentemente nas relacdes amorosas e afetivas'. Sofre-se por amor nao correspondido,

sofre-se por ciime, sofre-se por traicao, sofre-se por abandono da pessoa amada, etc.

Assim como mostrei a partir da pesquisa de Alonso (2015) na se¢ao anterior, parece
haver no sertanejo universitario uma tentativa de resolucdo disso, por meio da presenca
de um discurso sobre perda, mas sem sofrimentos - a perda de um amor figura em muitos
casos inclusive como algo nao tao problematico, pois permite que o sujeito possa curtir a
"vida de solteiro”, com muita bebida, festas e flertes. Trago, aqui, apenas dois exemplos de
varias'® can¢des sertanejas que atualmente nio tém se colocado a partir da perspectiva de
uma poética da sofréncia: Acordando o Prédio (composicao de Douglas Cesar), cantada por
Luan Santana, e Vidinha de Balada (composicdao de Nicolas Damasceno e Diego Silveira),
cantada por Henrique & Juliano. Ambas foram, segundo a Rede de Monitoracdao Crowley,

as duas canc¢des mais tocadas nas radios brasileiras em 2017

A primeira narra uma situagdo em que o eu lirico se dirige a sua companheira:
“Aonde foi parar o seu juizo? / Jd sdo 4 da manhd / Daqui a pouco liga o sindico / Serd que
tem como a moga gritar baixinho? / Sei que td bom mas as paredes tém ouvido / E era pra
ser escondido / Jd que ndo é mais / Vamo acordar esse prédio / Fazer inveja pro povo /
Enquanto eles tdo indo trabalhar / A gente faz amor gostoso de novo / Deixa o mundo saber,
baby, como vocé é / E os problemas a gente resolve depois, né? / Porque quando vocé desce /
A lua também desce pra ver / Jd me ganhou, agora é s6 me levar pra vocé". Aqui, percebe-se
uma retérica bem diferente das cangdes que narram a sofréncia: exalta-se o desempenho
sexual de um casal que, “de tanto a mocga gritar", talvez o sindico possa aparecer no
apartamento pedindo que ela faca menos barulho - jamais o homem, curiosamente. Diante

desse impasse, o eu lirico entende que se o encontro nao esta mais no campo do privado,

14 Julgo importante mencionar a discussdo apontada por um/a dos/as pareceristas sobre um forte
componente de classe que ajudaria entdo a compreender a expressdo das masculinidades na musica
sertaneja. Comomencioneinoiniciodoartigo, noperiodo quevaidosanos 1960a1990amusicasertaneja
passa a narrar e moldar o cotidiano afetivo de “milhdes de brasileiros” conforme aponta Alonso (2015).
Contudo, também a musica brega colabora nesse periodo de maneira fundamental com o adensamento
de um repertorio estético ligado ao exagero na expressido dos sentimentos e das emog¢des, para ficar com
apenas um exemplo. Ambos os estilos eram escutados por classes sociais especificas, diferentemente
por exemplo da bossa nova, que entiao dava outros contornos para essas expressoes. Tais fatores, entre
outros, podem sugerir o que se poderia chamar de uma “performatividade de classe” em intersec¢do
com as masculinidades, tematica que pretendo explorar em outro momento. As proprias expressoes
de masculinidades no “sertanejo universitario”, ainda que formadas quase que exclusivamente entre
sujeitos de classes médias/altas urbanas, passariam talvez por essa performatividade de classe: as
experiéncias familiares (se ndo os pais, os avds) que formaram o publico do sertanejo universitario
sdo marcadas pela experiéncia da migracdo de meios rurais para urbanos. Ai residiria uma importante
continuidade entre a musica caipira e o sertanejo universitario.

15 Para maiores exemplos, conferir Alonso (2015, p. 395-403).

16 https://catracalivre.com.br/criatividade/conheca-as-100-musicas-mais-tocadas-nas-radios-do-brasil-
em-2017/ - Acesso em 20/02/2019.
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do intimo, eles devem "acordar o prédio” com o barulho (dos gritos da mulher) e “fazer
inveja no povo” que estdo indo trabalhar (entende-se que ja estd amanhecendo) e nao

poderdo, assim como o casal, "fazer amor".

Em seguida, apresento Vidinha de Balada: “A gente ficou, coragdo gostou / ndo deu
pra esquecer / Desculpe a visita, s6 vim te falar / Té afim de vocé e se ndo tiver cé vai ter que
ficar / Eu vim acabar com essa sua vidinha de balada / E dar outro gosto pra essa sua boca
de ressaca / Vai namorar comigo sim / Vai por mim, igual nés dois ndo tem / Se reclamar
cé vai casar também, com comunhdo de bens / Seu coragdo é meu e o meu é seu também”.
Nessa cangao, também longe de expressar dor e sofrimento por parte de homens, o eu
lirico se dirige a uma mulher que ele conheceu dizendo que nao consegue esquecé-la. A
solucdo que ele encontra para isso é: estou "a fim de vocé", e se vocé ndo estiver, "vai ter
que ficar”. O refrao é categdrico e imperativo: o eu lirico praticamente exige que a garota
0 namore, e caso ela ndo aceite ou ndao concorde com a abordagem, ela tera que casar
com ele em comunhao de bens. "Seu coragdo é meu e o meu é seu também" é a conclusao
da musica, evidenciando no plano do ideal (assim como em todas as outras cang¢des
aqui mencionadas) a relagio monogamica heterossexual como pardmetro e padrao.
Afora o conteudo agressivo da can¢do, em que o eu lirico parece ndo se interessar com a
opinido da mulher em questao, esse ¢ um exemplo das inimeras can¢des que compdoem o
repertorio musical do sertanejo universitario, as quais exploram a imagem das mulheres

seja enquanto objeto, seja enquanto figura passiva nas relacdes amorosas e conjugais'’.

Nao irei explorar outros casos de cangdes que versem sobre temadticas para além
da sofréncia. Apenas trouxe estes dois para mostrar que se por um lado ha de fato uma
tonica na musica sertaneja sobre amor, intimidade, relacionamentos e conjugalidades,
por outro, certamente ela ndo diz respeito somente a idealizagées por meio das quais
os sertanejos mobilizam sentimentos de sofrimento ou dor. Nas can¢des com tematicas
menos ligadas a essas questoes, o efeito produzido é uma profusdo de cangdes que falam
sobre romances furtivos, efémeros, de uma noite, levados a cabo em "baladas”" - muitas

vezes privilegiando homens em detrimento das mulheres.

Consideracgoes Finais

Neste artigo, busquei analisar alguns aspectos que conformam a construgdo de

17 Cabe aqui mencionar o chamado “feminejo”, vertente atual da musica sertaneja protagonizada por
mulheres cantoras e compositoras que ganhou forc¢a a partir de 2016 e cujas cangdes versam sobre o
ponto de vista das mulheres nessas relacdes amorosas e conjugais. Obviamente, toda essa discussao
merece atengio especial e pretendo realiza-la em outro momento.
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masculinidades no campo da musica sertaneja. Argumentei, amparado especialmente
por Vale de Almeida (1995) e Abu-Lughod (1985), que a dimensao poética é ferramenta
discursiva para que homens sejam autorizados a expressarem seus sentimentos, tendo
em vista o forte apelo dentro do universo da musica sertaneja a performativos de género

que visam os cédigos de uma masculinidade hegemonica.

Se é fato que ha na musica sertaneja certa énfase no sentimento amoroso e no
reforco da monogamia e da heteronormatividade enquanto padrdes de sexualidade,
conjugalidade, afetividade e expressoes de género, também é possivel afirmar que estes
processos se ddo a partir de diversas frentes discursivas e em diferentes direcoes tematicas
e de conteddo. Ha cangdes com alto teor de romantismos e sentimentalismos, cantadas por
homens que encarnam emogodes que ritualisticamente deslocam certas posicionalidades
sociais ocupadas por homens heterossexuais no campo da musica sertaneja, ou mesmo

desconstroem certos codigos de masculinidade ocupados pelos mesmos.

Ao mesmo tempo, percebe-se can¢des e comportamentos que igualmente deslocam
os efeitos de tais atos performativos pelo acionamento de discursos que reafirmam
construgdes subjetivas calcadas em gestos que reforgcam ndo apenas a masculinidade
hegemonica como norma, mas também a producdo de desigualdades derivada de tais
diferenciacdoes de género. Em todo caso, a complexidade de tais dinamicas discursivas
evidencia que ndo apenas a musica sertaneja é palco - metaférico ou ndo - de uma
constante profusdo de atos e gestos em torno de gramaticas de género (e outros marcadores
sociais da diferenga), como também é construida poeticamente a partir desses mesmos
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Resumo

O presente artigo busca articular algumas descricoes que exploram o carater instavel das
identidades de género através da mobilizacao da retdrica da Grande Divisao “n6s” e “eles”,
apresentando como o tema aparece em algumas discussoes euramericanas e académicas
sobre género e em descrigdes etnoldgicas sobre o assunto. O intuito da articulacao
desses contextos é fornecer um comentario sobre modos de subjetivacdo diferentes
e contrastantes, propondo apresentar como o tema da instabilidade é modulado de
diferentes formas através deles. Por fim, permanece como uma questdo de fundo do artigo
a prépria utilidade da retdrica que o organiza através das ficcdes de uma separagdo entre
“nds” e “eles”.

Palavras-chave: identidade; subjetivacdo; género; instabilidades.

Abstract

This article seeks to articulate some descriptions that explore the unstable character of
gender identities through the mobilization of the rhetoric of the Great Division between
“us” and “them”, presenting how that theme appears in some Euro-American academic
discussions about gender and ethnological descriptions of the subject. The purpose of
the articulation of these contexts is to provide a comment about different and contrasting

modes of subjectivation, proposing to present how the theme of instability is modulated in
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different ways. Finally, it remains as an implicit concern of this article the very usefulness

of the rhetoric that organizes it through the fictions of a divide between “us” and “them”.

Keywords: identity; subjectivation; gender; instabilities.

O que é o iluminismo?’ Michel Foucault nos convoca a pensar que a questao kantiana
que inaugura a filosofia moderna coloca-nos diante de uma escolha: pode-se “optar ou por
uma filosofia critica que se apresentara como uma filosofia analitica da verdade em geral,
ou por um pensamento critico que tomara a forma de uma ontologia de n6s mesmos, de
uma ontologia da atualidade” (Foucault 2010: 21-22). Acredito que nao seja nenhuma
surpresa que a escolha filoséfica de Foucault tenha sido por um pensamento critico que
se coloca diante de uma preocupagdo com o presente, que tem como desejo construir uma
ontologia de nés mesmos, isto é, uma investigacdo do campo das experiéncias possiveis
dadas pela atualidade que vivemos2 E a partir da pergunta sobre quem somos nés que

pretendo organizar este texto.

Mas se orientar pela questdo de “quem somos nés” pode ser traicoeiro. Quando
ja colocamos tal questdo podemos deixar passar o fato de que esse “n6s” da pergunta é
apresentado enquanto uma unidade com fronteiras bem definidas. A unificagdo do “n6s”
é um truque do contrato moderno para produzir, como coloca Bruno Latour (1994), “a
invencibilidade dos modernos”. Eu ndo pretendo desmobilizar esse truque na escrita deste
texto, mas sinto que preciso escrever como adverténcia que o “nés” aqui é apenas uma
ficcdo que me permite tentar persuadir a leitora de que a diferenca que tento escrever

faz alguma diferenca. Essa adverténcia é um pequeno ritornelo® que se repetira como

1  Este texto compreende um capitulo da minha dissertacdo de mestrado em Ciéncias Sociais defendida
em janeiro de 2019, na Universidade Federal de Sdo Paulo. O mestrado foi realizado com bolsa
disponibilizada pela CAPES e sob orientacdo da Prof2. Dr2. Valéria Macedo, a quem agradeco muito
pelas contribuicdes a este trabalho. Agradeco igualmente a Fabiana Maizza e a Renato Sztutman pelos
comentarios durante a banca de avaliacdo. Todas as traducgdes de textos em lingua estrangeira foram
realizadas pela autora.

2 Nao é consenso entre pesquisadores do pensamento de Michel Foucault a construcdo de uma ontologia
do presente. Neste texto, uso a ideia de “ontologia de nés mesmos” formulada pelo fildsofo francés como
uma ferramenta para pensar, gesto que ele alude em sua conversa com Gilles Deleuze (Os intelectuais e
o Poder) ao afirmar que os conceitos devem ser manuseados como uma caixa de ferramentas. Também
me inspiro no experimento de Isabelle Stengers (2019) de colocar o conceito de “problematizacao”,
criado por Foucault em O uso dos prazeres (1984), ao teste do presente, onde ela de maneira direta o
conecta com o projeto de uma ontologia de nés mesmos. Na leitura que Stengers faz desses conceitos
de Foucault, resumindo, eles se tornam uma atitude experimental, um modo de se colocar questdes.

3 Cf. Deleuze & Guattari (2012: 139): “Num sentido genérico, chama-se ritornelo todo conjunto
de matérias de expressdo que traca um territério, e que se desenvolve em motivos territoriais, em
paisagens territoriais (ha ritornelos motrizes, gestuais, épticos etc.)”.
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um refrdo®. E o refrdo aqui sera escrito usando como recurso uma diferenga entre duas
imagens da “nossa” sexualidade. Mas a diferenca sera apresentada através da conexdo

entre essas imagens.

No entanto essa nao é a Unica conexdo presente na escrita. A unidade do “n6s”
estd aqui em contraste ao “eles”. Portanto, sdo duas conexdes parciais: nés e eles e nos
e noés. Talvez através desses cruzamentos poderiamos vislumbrar um novo truque. Um
truque que talvez revele que se ha diferencas possiveis tanto externas (nés/eles) quanto
internas (n6s/nos), o “nds” janao se feche tao rapido em uma unidade. Assim, poderiamos

imaginar uma nova ficgdo que se escreveria povoada por uma multiplicidade de “eles”.

Quem somos nos? - Parte 1

Quando Judith Butler se pergunta “quem somos nds?”, ela coloca a questdo com
o interesse de elucidar “o predicamento cultural de viver numa cultura que s6 é capaz
de enlutar a perda do vinculo homossexual com grande dificuldade” (Butler 1995: 166).
A atualidade com a qual ela se depara é aquela dos altos indices de morte de pessoas
LGBT em decorréncia do HIV/AIDS na década de 1990 e o aumento de discursos de ddio
direcionados a essa populagdo. E para pensar a impossibilidade do luto dos vinculos
homossexuais, ela se volta para os processos psiquicos que constituem sujeitos que vivem
tal impossibilidade como constitutiva de si préprios.

Recuperando discussoes freudianas sobre a importancia do processo melancélico
para a formacdo do ego e de seu carater, Butler propde elaborar um modo de “entender a
preservacdo/negacdo melancélica da homossexualidade na producdo do género dentro da
matriz heterossexual” (Butler 1990: 73).Se em “O ego e 0 id”, Freud (1996) ja propde que é
através de um processo de identificagdo melancélica que o sujeito ndo s6 adquire um Ego,
mas um Ego que é genderizado — porque é corporal —, a fil6sofa estadunidense busca
dar conta da conexdo que existe entre a aquisicdo conjunta do género e da “orientacdo
sexual”. Mais notadamente, ela se volta para “a relacdo entre género e sexualidade de
modo a tentar pensar através da questao da perda ndo enlutada e impossivel de enlutar
na formacdo do que nés poderiamos chamar do carater genderizado do ego” (Butler 1995:
169).

Nado é como uma psicanalista que Judith Butler se conecta ao material oriundo

da psicanadlise. Ela é enfatica em dizer que o tipo de escrita que ela esta propondo é um

4  Cf Stengers (2008).

5 Ha aqui ecos da antropologia comparativa efetuada por Marilyn Strathern (2006). Strathern
permanecera como uma fonte de inspiragdo durante todo esse trabalho.
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engajamento cultural com a teoria psicanalitica, mas que nao se filia nem ao campo da
psicandlise nem ao da psicologia, mesmo que deles ela seja uma herdeira intelectual. Ela
propde explorar as convergéncias produtivas entre o pensamento de Freud e discursos
oriundos da teoria feminista e de praticas culturais ndo heterossexuais. E exatamente
como uma critica cultural que busco mobilizar Butler aqui. Como alguém que diante de
uma situacdo nos fornece uma imagem de nés mesmos capaz de engajar o pensamento.
Nao sera meu objetivo explorar todas as consequéncias dos argumentos de Butler nem
apresentar um panorama amplo de seu trabalho, antes o que me interessa é a descricao

que ela nos entrega®.

Para Butler a proibicdo da homossexualidade é uma operagdo central para a
manutencdo da matriz cultural heterossexual — heteronormatividade — de tal modo que
tal proibicdo ocorre igualmente no nivel dos modos de subjetivacdao. Quando Freud define
que o Ego é formado através de um processo de identificacdo melancdlica, isto é, através
da incorporacdo de um objeto amado perdido ou alguma de suas caracteristicas no
aparelho psiquico, Butler avanca o argumento ao propor que € através desse processo que
o sujeito passa a ter uma identificagdo de género e pressupoe-se, na matriz heterossexual,
que seu desejo se orienta para pessoas do género oposto. O argumento de Judith Butler se
move através de uma redescricao dos enredos do complexo de édipo freudiano, buscando
evidenciar o modo pelo qual a cena descrita recorrentemente por Freud e seus herdeiros
pressupde antes do estabelecimento de uma disposicao de género (masculina ou feminina)

uma proibicao de um vinculo homossexual.

Nas consideracdes de Butler, a instauragdo da proibicdo do incesto durante o
complexo de Edipo pressuporia a proibicdo da homossexualidade tendo em vista que o
desejo ja é pressuposto como heterossexual. Nesse tipo de descricdo, as disposicdes de
género masculinas e femininas sdo adquiridas através de uma heterossexualidade sempre
ténue, na medida em que, para se manter, ela depende ndo sé da rejeicao dos vinculos
homossexuais, como também da impossibilidade do seu luto. Portanto, a proprialinguagem

empregada para falar do género precisa ser adequada, pois mais do que “disposi¢cdes” o

6  Neste artigo fago uso de autores como Judith Butler, Paul Preciado e Thomas Gregor enquanto atores/
interlocutores que fornecem uma descri¢cdo acerca dos problemas que engajam seu pensamento. Este
tipo de uso pode eclipsar o modo pelo qual essas pessoas tensionam seus proprios argumentos, o que
ndo quer dizer que eu gostaria de afirmar que as tensdes ndo existem. No caso da minha descrigao
sobre a descricdo que Judith Butler faz de uma “cultura que sé é capaz de enlutar a perda do vinculo
homossexual com grande dificuldade”, e ao fazer isso numa histdria sobre “quem somos nés”, fica de
fora a critica da autora a ontologizacdo do “sujeito” (cf. Prins & Meijer 2002). Contudo, penso que
ainda seja possivel manter o construtivismo de Butler com a no¢do de uma descri¢ido “de n6s mesmos”
se considerarmos a reformulacdo da nocdo de ontologia empreendida por alguns autores da virada
ontolégica (cf. Mol 1999; Henare et al. 2006).
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género seria um feito [accomplishment], ou de modo mais dramatizado, uma conquista.
Destarte, segundo Judith Butler (1995: 168), Freud teria comeg¢ado a articular “uma
l6gica cultural em que o género é feito e estabilizado através da realizagao de uma posi¢ao
heterossexual [heterossexual positioning] e em que as ameacas a heterossexualidade se

tornam, portanto, ameacas ao proprio género”.

Acredito que ja podemos retornar a questao sobre quem somos noés. Para Butler,
podemos imaginar, somos sujeitos melancélicos e instaveis na nossa construcao de
identidades. Aqui foquei nas discussdes da autora sobre a instabilidade do género
derivada dainstabilidade propria a heterossexualidade, mas o argumento é extensivel para
qualquer preocupac¢ao mais rigida com uma identidade. Pois é isso que a aquisi¢ao de uma
identidade (de género, por exemplo) através de um processo de identificagdo melancélica
coloca para “nds”: a fim de mantermos a coeréncia necessaria para a manuten¢ao de uma
identidade rigida, precisamos incorporar melancolicamente o que perdemos e, portanto,
viver como realidade interna o conflito daquilo que nossa identidade ndo pode ser. Se
somos algo é porque vivemos o que ndo somos nao como impossibilidade, mas como

possibilidade negada.

A experiéncia da identidade como realizagcdo sempre instavel é o que me interessa.
E a instabilidade inerente, descrita por Butler, do género e, consequente, do sujeito, que
me instigard a pensar nas proximas sessdes deste texto. Eu me volto para essa questdo
para poder imaginar uma experiéncia da instabilidade que nao resulte ou gere uma
subjetividade melancoélica. Novamente, o que somos nés? A préxima sessdo mantém a
questdo inicial, mas a coloca para materiais que diriamos nao serem sobre “n6s”. Ali, me
voltarei para os Mehinaku descritos por Thomas Gregor. Até o final deste texto tentarei
transmitir o sentimento de que o que somos nés estd contido na imaginagao possivel de

que esse nos ja é ou pode ser outro.

Universos sexuais instaveis

Possivelmente as discussdes etnolégicas que tém levantado o modo pelo qual a
sexualidade setornaum operadornasrelagdes comaalteridade captam o atual momento da
propria etnologia amerindia e da influéncia de conceitos como o perspectivismo amerindio
esuaénfasenaslégicas dapredacdoedaguerra. Autoras como Luisa Elvira Belaunde (2015)
e Andrea Oliveira Castro (2015) apontam que os estudos sobre sexualidades amerindias
tém conectado o conceito de sexualidade com outras preocupacdes historicas da etnologia.

Elas apresentam dois modos de categorizar os trabalhos sobre o tema: Belaunde propde

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020

121



122

Instabilidades constitutivas: géneros amerindios e euroamericanos

que duas abordagens marcaram os primeiros trabalhos etnolégicos, uma que ela chama
de psicanalitica e outra de estruturalista; ja Oliveira Castro caracteriza duas formas de
filiagdo dos estudos etnoldgicos sobre sexualidade, uma herdeira da dicotomia individuo-
cultura, que teria tons mais psicolégicos, e outra herdeira da dicotomia natureza-cultura,

variando entre abordagens econdmicas e simbdlicas. Assim segundo esta ultima autora:

Condensando o que foi exposto, podemos afirmar que a sexualidade
amerindia tem sido analisada sob trés diferentes ordens: a primeira,
psicanalitica, enfatiza as possiveis correlacdes entre o praticado no real
e os estados psiquicos experimentados pelos individuos; a segunda,
econdmica, toma a troca de comida por sexo como ponto de partida e
posiciona a sexualidade amerindia como parte do sistema produtivo do
grupo; e a terceira, simbdlica, privilegia as ordens mitologicas e rituais,
limitando-se a examinar a sexualidade em seu contetido metaférico
(Oliveira Castro 2015: 510).

Aqui me volto para um dos autores que tem seu trabalho classificado por Oliveira
Castro e Belaunde como apresentando tonalidades mais psicoldgicas/psicanaliticas:
Thomas Gregor. O trabalho de Gregor é uma importante tentativa de descrever a vida
sexual dos Mehinaku buscando compreender a constituicdo da identidade masculina e
as ansiedades provenientes dessa constituicdo. O autor diz que durante sua etnografia
“seguiremos as tensdes geradas pelo desejo e pelo medo conforme elas sdo desencadeadas
na psicologia, religido e crengas populares masculinas. A cultura mehinaku é uma cultura

sexualizada que deve sua energia tanto a ansiedade como a libido” (Gregor 1985: 7).

Ler o trabalho de Thomas Gregor depois de entrar em contato com discussoes mais
recentes sobre género e sexualidade e na propria etnologia amerindia transmite um certo
sentimento de inatualidade da descricdo que o autor nos fornece. Pensar que o desejo
é circunscrito e desdobrado conforme seu desencadeamento “na psicologia, religido e
crengas populares” dos homens mehinaku coloca a problematica em termos que ja nao
sentimos como os mais adequados. Aqui devo deixar claro que ha um certo desconforto
em apresentar citacdes diretas do autor, mas um desconforto que ndo quero, ao menos
nao nesse momento, transformar em impeto de “critica”. Por esse motivo pode parecer
que estou me conformando a linguagem envelhecida de Gregor, mas meu interesse é
tentar apresentar a imagem que ele nos oferece sobre os Mehinaku. Em outra se¢do deste

texto, pretendo repensar essa imagem em outros termos.

Ao longo de sua etnografia, o autor empreende uma descri¢do dos diferentes

conteudos sexuais que atravessam a vida dos homens mehinaku e as angustias
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experimentadas por eles. Tal descricdo caminha em direcao a elucidar de modo conjunto
as praticas sexuais e os simbolos mobilizados pelos Mehinaku para falar e explicar sua
“sexualidade”. O trabalho se esforca em marcar a particularidade do “universo sexual”
— nas palavras do autor — dos Mehinaku frente ao nosso préprio universo sexual.
Mas o interesse de Gregor, talvez derivado da influéncia da teoria psicanalitica em sua
interpretacdo dos dados etnograficos, ndo é mostrar que “o significado fundamental da
sexualidade é diferente em duas culturas. Pois sob o verniz de diferencas culturais, ha

notaveis similaridades de desejos sexuais, medos e rea¢des de defesa” (Gregor 1985: 200).

A linguagem é notadamente psicanalitica. E tal aporte tedrico possibilita que o
autor proponha no capitulo de conclusdo de sua monografia um “homem universal” a
partir de uma comparagao entre a “frustracao sexual cronica dos homens” tanto na cultura
mehinaku quanto na cultura estadunidense. A compara¢ao nao se encerra no postulado
de que a libido sexual masculina vive um eterno descompasso entre desejo e satisfacao.
O autor aponta igualmente que a ansiedade de género experimentada pelos Mehinaku
e expressa em seus medos de que o contato com as mulheres pode “emascula-los” esta
presente na “nossa” cultura, mesmo que ela “nao institucionalize estas ideias com a mesma
intensidade” (Gregor 1985: 202).

Por institucionalizacdo da ansiedade de género, me parece que Gregor se refere
aos rituais que, segundo ele, visam a diminuir o conflito que meninos passam ao serem
transformados em homens adultos e que, portanto, requer deles que se distanciem do
universo (do cuidado) feminino que até entdo eles faziam parte. Mas o distanciamento
é constantemente marcado por ansiedade, pois segundo o autor — concluindo a partir
de um mito que narra como os homens se apropriaram da casa dos homens que antes
pertencia as mulheres — ha uma mutabilidade entre sexo e género para os Mehinaku. Ele

continua dizendo:

Nao apenas os papeis dos sexos sdo intercambiaveis, mas até mesmo
a biologia humana estd aberta para uma reorganizacdo ocasional. Ser
masculino nio é forjado, como na nossa propria sociedade, a partir de
uma crenca de ferro na inevitabilidade de genes sexuais. Pelo contrario, o
mito diz, género e biologia se mesclam com a politica e a vontade humana.
Apesar dessa perspectiva poder ser a base para uma ideologia feminista
de liberdade, ela é mais uma expressiao dos medos masculinos. Assim
como os homens em tempos antigos lutaram contra as mulheres pela
masculinidade, os homens de hoje devem permanecer vigilantes contra
as insidiosas mulheres dentro deles (Gregor 1985: 197).
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E bastante interessante notar como Gregor identifica que o modo mehinaku de
pensar uma “transformabilidade” — ou, ao menos, uma “instabilidade” — do género nao
os coloca no caminho de “ideologia feminista de liberdade”, mas expressa os medos dos
préprios homens diante da possivel perda de sua identidade masculina. No entanto, ao nos
depararmos com o relato do autor sobre o que dizem os homens (e algumas mulheres)
sobre a possibilidade de uma subversdao das normas de género por parte das mulheres,
ndo parece ser uma preocupacao mehinaku que isso va ocorrer. De fato, Gregor afirma
explicitamente que “uma restituicio do matriarcado nao é, portanto, iminente” (1985:
115).

Se o patriarcado repousa sobre uma insurrei¢do masculina bem-sucedida,
as mulheres ndo poderiam protagonizar uma contrarrevolugao? [..] Eu
coloquei essa questdo para varios dos meus informantes homens, e todos,
incluindo Ketepe, eram confiantes que o patriarcado tinha um futuro
longo a frente:

Oh, ndo. As mulheres ndo querem ir na casa dos homens e ouvir as flautas.
Nos tempos antigos, nos tempos antigos, as mulheres queriam tocar
as flautas, ser como os homens. Agora elas ndo querem ir na casa dos
homens. Elas ndo sdo fortes. A fala dela ndo é rapida, como a dos homens.
Elas ficam apenas dentro de casa agora. Mas elas ficam tristes quando
ouvem a musica Kauka. “Ai de nés”, elas dizem por sentir saudades dos
tempos antigos.

Ja para as mulheres, parece ndo haver um espirito contrarrevolucionario
entre elas, mesmo que algumas se arrisquem num conflito ocasional. Até
mesmo Ketepe é perceptivo em identificar um certo brilho de nostalgia:
“Ah, aquelas mulheres dos tempos antigos”, diz Kalu. “Elas eram realmente
fortes e espertas. Mas ndo a gente. S6 nos tempos antigos que aconteciam
aquelas coisas” (Gregor 1985:115).

Entretanto, o autor ainda é capaz de concluir que ha uma ansiedade generalizada
entre os homens da perda da masculinidade. Thomas Gregor conclui isso utilizando como
recurso um conjunto interconectado de metaforas “culturais” que, segundo ele, evidenciam
os medos dos homens devido ao desenvolvimento de um “complexo de castragdo”. Este
conjunto de metaforas se estende desde a associacao de atos sexuais a praticas alimentares
até analises de mitos e sonhos que funcionam como versdes respectivamente coletivas e

individuais de uma elaboracao inconsciente das ansiedades masculinas.

Gregor propde em um dos capitulos de sua etnografia discutir a emergéncia dos

sentimentos ambiguos dos homens frente ao universo feminino e a dificuldade deles em
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se “desanexar” totalmente de fantasias de unido com a mae. Até os trés anos de idade
um menino mehinaku participa de modo intenso do universo feminino através da
proximidade com a progenitora. Contudo, conforme ele cresce ou um irmao nasce, ele
sofre uma série de sang¢des que o orientam a se identificar com o universo masculino,
mas que igualmente o faz repudiar o mundo das mulheres. Isso causaria no menino uma
representacado conflituosa, onde o amor pela mae se torna uma fonte de ansiedade devido

a necessidade dele se “tornar um homem”.

Essa caracterizacao apresentada por Thomas Gregor é altamente dependente
do contato do etnografo com teorias psicanaliticas do desenvolvimento psicossexual de
criancas. Mais recentemente, numa contribuicao co-autorada com Donald Tuzin, Thomas
Gregor mantém a perspectiva psicanalitica para fornecer uma analise comparativa de
rituais de iniciagdo masculina na Amazonia (Mehinaku) e na Melanésia (Ilahita Arapesh)
como uma expressdo de angustias dos homens com sua identidade fragil. Nesse trabalho,
o uso de recursos psicanaliticos se movimenta de modo a inclusive descrever os rituais
de iniciacdo masculina como produzindo caracteristicas de estresse pos-traumatico nos
iniciandos. O que gera, segundo os autores, a partir de um paralelo com observac¢des
clinicas de Freud sobre transtornos obsessivos, uma ansiedade masculina que “é
volatil e contagiosa e que se espalha para novos objetos, onde se reproduz os mesmos

medos em novas formas simbolicas” (Gregor & Tuzin 2001: 319).

Nao é muito claro o que o autor designa como uma reproducdo dos “mesmos
medos em novas formas simbélicas”. Mas acredito que possa ter relagdo com rituais e
outras praticas que, segundo Gregor, “tem sua origem nas fantasias dos individuos. Como
tais, eles sdo o veiculo expressivo que pode carregar os desejos e conflitos internos de
seus criadores” (Gregor 1985: 185). Este seria o caso dos rituais de perfuracao da orelha
dos meninos, onde o sangue derramado durante o procedimento é equiparado ao sangue
da primeira menstrua¢do de uma menina. Aqui haveria, de acordo com a analise do autor,
a reproducao dos medos dos homens de serem iguais as mulheres em uma nova forma
simbélica — o ritual — que permite aos Mehinaku um “veiculo ideal para controlar este
conflito” (Gregor 1985: 184).

E instigante o modo como a descri¢do de Gregor sobre os Mehinaku nos fornece uma
imagem muito aproximada da descri¢do proposta por Judith Butler sobre nés mesmos. E
atraveés de jogos (violentos, cabe dizer, segundo descreve o antropologo) de identificacdo
e desidentificacdo entre os universos masculino e feminino, que um homem mehinaku
se torna um sujeito que se nao é melancolico, como os euramericanos de Butler, é, no

minimo, um sujeito obsessivo-compulsivo. Em ambas as descri¢des, poderiamos propor,
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ha uma discussdo de fundo sobre o fato de a preocupacdo com a identidade (sexual ou de
género) criar sujeitos instaveis que em maior ou menor grau projetam sua instabilidade no
mundo. Esta é uma imagem penetrante do imaginario euramericano moderno que pode
se replicar mesmo nas nossas descrigdes sobre os “Outros”. Na préxima se¢do, poderemos
tentar construir uma outra descricdo de n6s mesmos — uma em que a identidade nao

figura como protagonista — como uma pequena linha de fuga para uma nova descricao.

Quem somos nos? - Parte 2

Como dito anteriormente, para Butler somos constituidos como sujeitos
melancélicos e instaveis devido ao modo como nossas identidades sdao construidas.
Contudo, ha limites na caracterizacao de Butler da aquisicdo e manutencao do género
entre euramericanos modernos. Podemos considerar que a alocacdo do género a partir de
um processo melancolico em que é preciso recusar um vinculo de mesmo sexo para criar
uma identificacao de género orientado pelo desejo do outro sexo carrega uma nog¢ao de
género bastante calcada em processos fantasmaticos. Dessa forma, mesmo que a autora
rompa com o que ela identifica como uma limitacdo nas teorias construtivistas de género
— o carater expressivo do género, isto €, 0 género como expressao do sexo — para propor
uma abordagem do género enquanto performativo, ainda resta, no sentido que sobra para
a analise, uma dimensao de género que se mova para além do discurso e das reitera¢des

discursivas.

Este modo de conceituar o género deve muito ainda ao conceito de reconhecimento,
que marca uma certa abordagem do desejo que pode ser tracada pelo menos até Hegel,
do desejo enquanto desejo de reconhecimento pelo Outro (cf. Butler 2005). Assim,
mesmo que o género/sexo seja o efeito da reiteracdo de praticas normatizadas por uma
matriz cultural heteronormativa (Butler 1990) e que, seguindo a descricdo da filésofa
estadunidense, imprimiriam no aparelho psiquico essa mesma pratica reiterativa
através da recusa continua da possibilidade de um vinculo de mesmo sexo para que seja
estabilizada (nunca completamente) uma identificacdo de género heterocentrada — que
ja descrevi acima —; essas praticas reiterativas, e sua possivel subversao, ainda estariam

arraigadas no reconhecimento da norma, isto é, da prépria matriz que elas atualizam.

Poderiamos escapar dessa abordagem psicanalitica e centrada no desejo de
reconhecimento introduzindo algumas das questdes que sdo levantadas por Paul Preciado
— encontrariamos dessa forma uma possibilidade de escapar igualmente da abordagem

de Thomas Gregor que também recai sobre ideias de reconhecimento/identificacdao de

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020



Bru Pereira de Araujo

matriz psicanalitica e, portanto, entrever novas conexdes. Para Preciado (2014), ndo
basta apenas insistir no carater performativo do género, teriamos que reativar a nogao
de tecnologia de Michel Foucault para imaginar e praticar um género que é, antes de tudo,

prostético.

Ao caracterizar sua abordagem analitica diante do dispositivo da sexualidade,
Foucault nos diz que o que ele buscou foi uma “histéria dos corpos’ e da maneira como
se investiu sobre o que neles ha de mais material, de mais vivo” (Foucault 2013: 165).
Desdobrando o argumento foucaultiano, Preciado nos afirma que “é hora de deixar de
estudar e de descrever o sexo como parte da historia natural das sociedades humanas. A
‘historia da humanidade’ se beneficiaria se fosse rebatizada como ‘historia das tecnologias’,
sendo o sexo e o género dispositivos inscritos em um sistema tecnoldgico complexo”
(Preciado 2014: 23). E através do que ele caracteriza como uma “relacdo promiscua
entre a tecnologia e os corpos” que Preciado busca “estudar de que modos especificos a

tecnologia incorpora ou, dito de outra forma, se faz corpo” (Preciado 2014: 158).

Se mantermos em mente o empreendimento de construir uma ontologia de nds
mesmos, é interessante nos colocarmos a mesma questdo que colocamos para a descricdo
de Judith Butler: qual é aatualidade que convoca a Paul Preciado se colocar a pergunta sobre
quem somos nds? Sua descrigdo do carater prostético do género provém de consideracdes
do fazimento do corpo por pessoas transgéneros no mundo euramericano e do proprio
processo empreendido pelo autor na sua transicdo de género e da autoadministracao de
testosterona (Preciado 2018).

Nao é dificil imaginar, levando-se em conta as praticas de pensamento
euramericanas, corpos transgéneros — como o de Preciado — como corpos fabricados.
Mas o que o autor busca evidenciar é aquilo que deixamos de fora “da fabricagdo”, isto
é, o carater igualmente prostético de corpos cisgéneros. A proposta do autor é imaginar
a possibilidade de caracterizar qualquer processo de producdo de género, entendida
sempre como produgcdo material de corpos falantes, como ja sendo investido por uma “sala
de cirurgia abstrata” (Preciado 2014) equipada com inimeras tecnologias de sexo/género
que sdo acopladas ou desacopladas dos corpos no processo de fabricacao de um corpo

genderizado.

Para dar consisténcia ao seu argumento sobre o cardter prostético do género,
Paul Preciado propde nomear nosso presente como era farmacopornogrdfica, herdeira
das ruinas do fordismo, que opera uma articulacao entre duas linhas distintas: uma que
materializa o corpo, a subjetividade, aquilo que somos e fazemos através de substancias

biomoleculares/bioquimicas; e a outra que nos atravessa, no mais intimo do nosso
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corpo e imagindrio, por cenas vindas da industria pornografica. Vivemos “modos de ser”
inventados entre o laboratério de farmacéutica e o set de gravagdes de filmes pornos.
Segundo Preciado:

A sociedade contemporidnea ¢é habitada por subjetividades
toxicopornograficas que se definem pela substancia (ou substancias)
que abastece seu metabolismo, pelas proteses cibernéticas e varios
tipos de desejos farmacopornograficos que orientam que orientam as
acdes dos sujeitos e por meio dos quais eles se transformam em agentes.
Assim, falaremos de sujeitos-Prozac, sujeitos-cannabis, sujeitos-cocaina,
sujeitos-alcool, sujeitos-ritalina, sujeitos-cortisona, sujeitos-silicone,
sujeitos-heterovaginais, sujeitos-dupla-penetracdo, sujeitos-Viagra,
sujeitos-dinheiro... (Preciado 2018: 37-38).

Nesse mundo descrito pelo filésofo espanhol, ndo ha lugar para uma verdade do
sexo, muito menos algo escondido a ser revelado sobre e pelo sujeito. Como Preciado o
descreve, esse ¢ um mundo punk onde ndo cabe mais aos sujeitos descobrirem um segredo
escondido; mas sim explicitar os processos pelos quais o corpo, entendido como artefato,
assume o status de algo natural. Aos cidaddos do Império farmacopornografico resta nao
mais se constituirem através de atos de identificacdo e reconhecimento, mas a exploracao

de projetos de design sexual, que antes de produzirem coisas, inventam sujeitos.

Dessemodo,ndo hdumadinamicadeidentificacdo enecessidade dereconhecimento
como forma de constituicdo da subjetividade de um sujeito. Na descri¢cdo de Butler, o sujeito
parece possuir limites sobre interior e o exterior, e as ideias sobre a performatividade do
género reencena tais limites. E através da reiteragio citacional das normas que um sujeito
se constitui em relagdo a tais normas: é através do reconhecimento de uma exterioridade
que o sujeito interioriza (de modo identificatério) a matriz cultural heterossexual’. Ja na
descricao de Preciado, o interior e o exterior do sujeito nao permanecem como uma ficcao
convincente. Na sua descricdo, o sujeito é sempre uma composicdo, um artefato agenciado

por tecnologias que trazem a tona uma configuracao especifica.

Se as metaforas do exterior e o interior do sujeito ja ndo funcionam do mesmo

modo, poderiamos nos perguntar sobre o carater melancélico de certas subjetividades.

7  Se seguirmos algumas das referéncias na psicanalise, notadamente Jacques Lacan (1998; 2003), de
Judith Butler na sua elaboragio acerca dos processos de identificacdo podemos também considerar
que a propria divisdo interior /exterior (do sujeito) se constitui através da identificagdo. Como comenta
Safatle (2007: 17-18) sobre o tema em Lacan que “afirmar que a identificagdo é o motor das dindmicas
de socializagdo significa dizer que o processo social que permite a constituicdo de subjetividades é
movido pela internalizagdo de modelos ideais de conduta socialmente reconhecidos e encarnados em
certos individuos”.
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Em uma formacao melancélica, segundo Butler a partir de sua leitura de Freud, ha um
processo de incorporacdo de um “objeto perdido” através do mecanismo de identificacao.
No caso de Preciado, esse tipo de mecanismo ndo parece figurar na descricdo do autor.
De fato, o autor comeca Texto Junkie comentando sobre a perda de um amigo querido, e,
nas palavras do autor, o caminho que ele queria seguir pelo seu trabalho “é como fazer
um luto da politica de identidade”®. Neste ponto, tanto a descricdo de Butler quanto a de
Preciado convergem ao imaginar a identidade, ou a preocupacao com a identidade, como

uma formacao a ser superada ou questionada.

A instabilidade cronica do género

Em um classico trabalho sobre a divisdo sexual do trabalho entre os Guayaki, Pierre

Clastres afirma que:

Uma oposi¢do muito clara organiza e domina a vida cotidiana dos Guayaki:
aquela entre os homens e as mulheres cujas atividades respectivas,
marcadas fortemente pela divisdo sexual das tarefas, constituem
dois campos nitidamente separados e, como em todos os lugares,
complementares. Mas, diferentemente da maioria das outras sociedades
indigenas, os Guayaki ndo conhecem forma de trabalho em que participem
ao mesmo tempo os homens e as mulheres (Clastres 2012c: 119).

A oposicdo entre homens e mulheres nao organiza apenas as atividades econ6micas
dos Guayaki, mas igualmente estrutura seu tempo e espaco além de se impingir sobre
seu pensamento. No pensamento dos indios, segundo Clastres, a oposi¢do entre o arco
e 0 cesto opera como “o meio, o signo e o resumo de dois ‘estilos’ de existéncia tanto
opostos como cuidadosamente separados” (Clastres 2012c: 122): o arco é um objeto
exclusivamente masculino e o cesto, sua contrapartida feminina: “os homens cacam, as

mulheres carregam” (Clastres 2012c: 122).

Nesse “sistema fechado”, como caracteriza Clastres, ndo haveria outra possibilidade
para os homens e as mulheres além de serem cacadores e carregadoras, respectivamente.
Contudo, o autor nos apresenta duas personagens que ele encontrou entre os Guayaki que
parecem habitar esse sistemafechado de um modo diferente. Primeiro, Chachubutawachigi,

um homem pane, isto é, marcado por uma espécie de “insucesso crénico” na caga, e sem

8 Essa é uma cita¢do de uma entrevista conjunta de Paul Preciado e Judith Butler, publicada na Revista
Tétu (Franga), n2 168 de 2008.
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arco. Um homem sozinho e vitima de chacota por seus pares por estar impossibilitado de
cacar e ter adotado um cesto. Era um “homem” de algum modo incompleto, ou melhor,
incoerente, ja que, segundo o autor, a coeréncia do “sistema” Guayaki esta na articulacao
de homens, arcos e habilidade de cagar.

Diferente de Chachubutawachigi, Krebemgi era um “homem” carregador de cesto
que ndo se sentia incomodado com sua situacdo e encontrava mais compreensdo de
seus pares que, a partir do que nos apresenta Clastres, pareciam conseguir acomodar
a diferenca dele dentro de seu sistema fechado. Nas palavras do autor, Krebemgi “era
homossexual porque era pane. Talvez também seu azar na caca proviesse de ser ele,
anteriormente, um invertido inconsciente” (Clastres 2012c: 126). Aqui o autor se coloca
a questdo sobre a causalidade da relacdao pane-homossexual no caso de Krebemgi. Era tal
“invertido” primeiramente pane e, portanto, teria se tornado “homossexual”? Ou antes ele

era homossexual e por isso era pane?

Particularmente, eu tenho duvidas na descricio de Krebemgi como pane ou
homossexual. Na verdade, talvez em outros tempos Clastres pudesse descrever Krebemgi
como um sujeito trans; e se ele realmente ndo for homem, talvez ele nunca seria pane,
pois como ndo-homem ele ndo era um cacador que pudesse ser acometido pelo azar. Em
um sistema fechado de género cuja san¢do para sua irrupg¢do é o azar na caga por parte
dos homens, se Krebemgi nunca foi de fato homem, ele nao poderia ser pane. Sera que os

Guayaki conceituavam uma versao feminina do pane?

Mas fornecer uma especulacdo revisionista sobre o género das personagens da
etnografia clastreana nao é o que me motivou a comentar sobre o trabalho do autor. O
que me interessa é a descricdo dele sobre as relacdes de género guayaki como um sistema
fechado, mesmo que ele apresente modos pelo qual o sistema se abre a partir da existéncia
de “homens que carregavam cestos”. Imagino que ao caracterizar as relacdes de género
entre os Guayaki como um sistema fechado, Clastres tinha em mente a alocacao de “papéis
de género” entre individuos de sexos diferentes. [sto é, o que parece ser “fechado” entre os
Guayaki é o que homens e mulheres fazem/devem fazer por serem homens ou mulheres.
Nesse tipo de caracterizacdo das relagdes de género, o género se torna uma forma de
pensar sobre homens e mulheres enquanto entidades individuais e anteriores a relacao
entre si.

E claro que a descrigao clastreana é mais nuancada. O autor se esfor¢a para mostrar
a complementariedade estabelecida pelo antagonismo sexual entre homens e mulheres,
apresentando uma imagem de uma sociedade cuja coesao reside em grande parte na

efetivacdo desse sistema fechado de relacdes de género. Apesar da diferenca de estilo
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entre as descri¢cdes de Pierre Clastres e Thomas Gregor, o imaginario do género como
um sistema fechado perpassa a escrita dos dois autores, mesmo que atualizado de modo
distinto’.

Na andlise de Clastres, a coesdao garantida pela complementaridade entre os
sexos é fonte de ansiedades ou de atitudes ambivalentes quando algum individuo nao
corporifica todo o conjunto de equivaléncias prescritas pelo sistema fechado de género,
pois a propria organizacdo da sociedade — pressupde-se — depende em larga medida
da estabilidade do sistema. Na etnografia de Gregor ndo encontramos uma descri¢do de
como a “sociedade mehinaku” depende da manutencao de um sistema fechado de género,
ainda mais se tivermos em vista que os proprios Mehinaku concebem a possibilidade das
relacoes de género serem de outra forma. Mas o potencial transformativo do género nao
impede a descricao das relagdes de género mehinaku como um sistema fechado por parte

de Gregor.

Para Gregor, as ideias sobre a possibilidade dos homens e das mulheres “trocarem
de lugar na sociedade” sdo a consequéncia de um universo sexual que estabelece uma
rigidez hierarquica de papeis sexuais para homens e mulheres. A “imposi¢do” de um
conjunto fixo de atributos de género — isto é, de uma identidade — gera ansiedades sobre
a possibilidade de sua ndo realizacdo — a perda da identidade — que seriam justificadas
ideologicamente pelos homens mehinaku através de mitos que expressam os medos deles
em se tornarem mulheres, ou de que as mulheres passem a ocupar seu lugar na sociedade.
A transformabilidade que os Mehinaku descrevem para Thomas Gregor é caracterizada

pelo autor como fantasias oriundas do complexo de castragdo de seus interlocutores.

Essa explicacdo de cunho psicanalitico ja ndo é mais comum na etnologia
amerindia, e poderiamos dizer que recontar ideias de transforma¢ao nos universos
amerindios enquanto fantasias oriundas de complexos sexuais nao fornece mais uma
descricao persuasiva. De fato, o potencial transformacional do cosmos e dos seres é um

tropo recorrente nas ontologias indigenas descritas por etndlogas e etndlogos. Em um

9  Nesteartigo, optei por centrar minhas discussdes no trabalho de Thomas Gregor e no ensaio de Clastres,
dois textos classicos, que podem ser vistos como ja ultrapassados. Mas o tema da complementariedade
entre os géneros continua presente em etnografias sobre coletivos amerindios das Terras Baixas
Sulamericanas, como pode ser visto nos trabalhos de Peter Gow (1991), Luisa Elvira Belaunde (1992),
Sven-Erik Isacsson (1993), Cecilia McCallum (2001), Rose-France Panet (2010), entre outros, mesmo
que esses autores partam de pressupostos tedricos distintos dos dois autores citados no corpo do
texto. De fato, em um trabalho escrito em conjunto com Fabiana Maizza (Maizza & Araujo, submetido
a publicacdo) propomos que a frequente recorréncia de uma descri¢do calcada no binarismo e
complementariedade sexual pode ser um efeito da heranga do conceito de divisdo sexual do trabalho na
etnologia indigena. Em minha dissertagdo de mestrado (Araujo 2019) elaboro também sobre algumas
outras formas pelas quais o binarismo e a complementariedade chega até descri¢cdes etnoldgicas.
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importante artigo, Eduardo Viveiros de Castro (2011b: 390) indica que é “importante
observar que [o0s] corpos amerindios ndo sdo pensados sob o modo do fato, mas do feito”
(2011b: 390) e continua dizendo:

O carater performado mais que dado do corpo, concepc¢do que exige que se o
diferencie “culturalmente” para que ele possa diferenciar “naturalmente”,
tem uma evidente conexdo com a metamorfose interespecifica,
possibilidade afirmada pelas cosmologias amerindias. Nao devemos
nos surpreender com um pensamento que pde os corpos como grandes
diferenciadores e afirma ao mesmo tempo sua transformabilidade
(Viveiros de Castro 2011b: 390).

Se deixamos de lado a surpresa da articulagdo operada pelos amerindios entre
diferenciacdo e transformabilidade, de que modo podemos repensar a etnografia de
Gregor sobre a preocupac¢do dos homens com sua diferenca em relacao as mulheres e sua
constante “reencenagdo” ritual de caracteristicas femininas? Se deslocamos a perspectiva
dos processos de identificagdo para processos de alteracdo poderemos vislumbrar
uma teoria amerindia do género menos assentada na reiteragdo normativa e ansiosa
(ou obsessiva) da identidade e mais preocupada com processos de design sexual, para
emprestar a expressio de Paul Preciado. E claro que tal deslocamento ndo implica que a
“ansiedade” que Gregor relata sobre seus interlocutores mehinaku nao esteja presente,
mas ela pode ser a expressao de outros problemas, e ndo dos nossos problemas; ou, pelo

menos, ndo dos “nossos” problemas na versdo de quem somos proposta por Judith Butler.

Aparecida Vilaga (2005) comenta em um artigo que o corpo amerindio € um corpo
cronicamente instavel, pois num mundo altamente relacional, onde a humanidade de um
sujeito reside numa perspectiva corporificada, o proprio corpo depende de um efeito de
perspectiva (cf. Lima 2002). Nao pretendo aqui discorrer de modo mais aprofundado
sobre o tema do perspectivismo e do corpo. Mas gostaria de me deter numa sintese que
Vilaca faz, tendo em vista os Achuar descritos por Anne-Christine Taylor (1996), sobre
os modos pelos quais os povos amerindios parecem manejar a vulnerabilidade de seus

corpos:

Portanto, a vulnerabilidade gerada pela instabilidade dos corpos é
resolvida de dois modos. O primeiro deles envolve a neutralizagdo do
potencial de transformacdo através do processo de fazer parentes assim
como através de procedimentos profilaticos e de cura. O segundo envolve
a maximizacdo desse potencial através de experimentagdo continua da
alma de alguém a partir do ponto de vista de um outro.(Vilaga 2005: 457-458).
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A partir dessas duas formulas de “controle” da instabilidade corporal, podemos
reconsiderar os materiais etnograficos de Gregor sobre as manipulacdes masculinas de
“capacidades femininas” ou, para usar uma linguagem mais aproximada da do autor, a
experimentacao por parte dos homens de elementos do “universo das mulheres”. Na
descricdo apresentada por ele, como ja escrito numa secao anterior deste texto, o que
os “rituais dos homens” fazem é marcar a diferenca entre as identidades masculina e
feminina e ensinar aos meninos “se identificarem [...] com os valores masculinos de seus
pais” (Gregor 1985: 185). Isso seria importante, pois na primeira infancia de toda crianga
mehinaku, a proximidade com o universo feminino requer que os meninos passem por
um processo traumatico para adotarem uma identificagdo masculina. Contudo, enquanto
uma identificacdo recusada, a feminilidade primaria dos meninos permanece como uma
possibilidade assustadora que é expressa e, portanto, passivel de elaboragdo por meios
menos conflituosos, nos mitos e rituais da “cultura mehinaku”. De fato, Gregor é explicito

em afirmar que:

As histérias dos tempos antigos, os rituais do eclipse, a couvade e a
perfuracdo da orelha dos meninos sdo uma paisagem vista através
da ponta maior do telescépio. Em suas lentes de distanciamento, nés
vemos uma identidade [self] masculina feminilizada que é normalmente
profundamente suspendida e escondida (Gregor 1985: 199).

No ritual de perfuracdao da orelha dos meninos chamado Pihika, um dos maiores
rituais intertribais da regido do Xingu, segundo Gregor, os meninos mehinaku recebem seu
primeiro par de brincos, “uma das marcas do status masculino do Xingu” (Gregor 1985:
186). Segundo os interlocutores do autor, o Pihika é o equivalente masculino do ritual
que acontece durante a menarca das meninas mehinaku. Ketepe, um senhor mehinaku,
é enfatico numa citacdo apresentada por Gregor (1985: 188) ao dizer que “a perfuragao
das orelhas é menstruacao. A cerimdnia do Pihika é como a primeira menstruacdo de uma
menina”. Mas, para Gregor, a fala de Ketepe ndo implica de fato uma equivaléncia entre
uma versao masculina e uma versao feminina da menstruacao, antes o que Ketepe esta

afirmando é a ambiguidade constitutiva dos simbolos mehinaku de masculinidade.

Os proprios brincos usados pelos homens sdo descritos como um desses simbolos
ambiguos da masculinidade mehinaku, pois sua origem é feminina, como é relatado em
mito transcrito por Gregor (1985: 188-189):

Todos os homens estavam em uma viagem de pesca. A aldeia foi esvaziada
de pessoas. A esposa do Sol estava varrendo a pracga central. Mas Ki-je (o
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tucano, Rhamphastos) ndo tinha ido pescar. Ele viu a esposa do Sol. Ah,
mas ela tinha muito cabelo comprido na vagina. Ki-je queria o cabelo, ja
que suas penas eram muito curtas. “Posso pegar um pouco do seu cabelo
para os meus brincos?” ele perguntou.

“Oh, ndo. Vocé ndo pode fazer isso. Meu cabelo é muito querido para o
chefe”, ela respondeu.

“Ah, mas vou apenas pegar alguns”, ele disse.

Tsuk! Tsuk! Tsuk! Ele arrancou todos os cabelos. Apenas um aqui e ali que
ele deixou. Ele entdo cortou e amarrou todo o cabelo em brincos.

Mais tarde, o Sol voltou para casa e viu a esposa. “O que aconteceu com o
seu cabelo genital?” ele perguntou.

“Oh, eu decidi que ndo gostava, entdo eu os arranquei”, ela respondeu.

Mas entdo um homem disse ao Sol: “Aquele homem ali. Foi ele quem
arrancou o cabelo genital da sua esposa para fazer seus brincos. La esta
ele, usando-os”.

Oh, o Sol estava com raiva!

Outro mito relatado por Thomas Gregor (1985: 191-192) também enfatiza a origem

feminina dos adornos de cabe¢a masculinos:

Na aldeia dos urubus, os passaros estavam realizando uma festa de
perfuracdo de orelhas para seus filhos. Eles estavam tristes, ja que nao
tinham aderec¢os de cabeca com 0s quais os meninos pudessem dancar
na praca. Mas entdo o Urubu olhou para a sogra do Morcego e viu que
seus labios vaginais eram enormes. “Aqueles”, disse ele, “sdo os aderecos
de cabeca que precisamos”. Morcego decidiu que ele iria pegar os cocares
para os passaros e atraiu sua sogra para uma aldeia distante onde havia
apenas uma casa. “Vocé ndo estara sozinha”, disse o Morcego a ela. “Olhe
para todas as pegadas na trilha. Todo mundo ja estd 14”. Mas a sogra nao
sabia que o Morcego ja havia coberto a trilha com suas proprias pegadas.

Quando chegaram a aldeia, Morcego fingiu estar surpreso: “Onde esta
todo mundo?”, perguntou ele. “Nao ha ninguém aqui!” Morcego e sua
sogra entraram na casa miseravel da aldeia e amarraram suas redes
em lados opostos. De repente, um passaro guinchou durante a noite, e a
sogra chamou Morcego: “O que ele esta dizendo?” “Esta dizendo que vocé
deveria se aproximar de mim”, respondeu Morcego.

E assim a sogra se aproximava mais cada vez que um animal gritava a
noite. Finalmente, depois que o jaguar rosnou, a sogra entrou na rede de
Morcego. L3 eles tiveram relagdes sexuais. Em seguida, Morcego cortou os
labios da vagina da sogra com um ralador de mandioca e encheu muitos,
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muitos cestos com os seus genitais.

Todas as cestas que ele levou para a aldeia dos urubus. Ali a cerimo6nia de
perfurar as orelhas ainda estava em andamento. Morcego deu os labios
vaginais como aderecos de cabeca para os patos e os perus e todos os
outros passaros. E foi assim que as aves comegaram a usar seus enfeites
de cabeca, suas coroas, suas cristas e suas dobras na garganta.

Contudo, poderiamos ler esses mitos menos como exemplificando a ambivaléncia
da identidade masculina do que a expressdao de uma caracteristica comum aos mundos
amerindios que é a valorizacdo da alteridade e a incorporagao de “tecnologias afectivas'?”
oriundas do exterior do socius. Poderiamos pensar que os mitos comentam sobre como
homens incorporaram nos tempos antigos elementos femininos numa versao masculina e
que os rituais reinscrevem esse processo nos tempos atuais, atuando sobre a instabilidade
cronica dos corpos através de uma “experimentacdo continua” de afec¢des outras, como
caracterizaria Aparecida Vilaga.

Desse modo, o carater perigoso de capacidades femininas nao seriam uma forma
de criar uma unidade masculina nem justificar o controle dos homens sobre as mulheres!.
O perigo resulta no “potencial de transformac¢do” que a relagao entre os dois géneros tem.
A ansiedade dos homens mehinaku parece residir numa ansiedade que é generalizada
entre povos indigenas: a de que o encontro com o Outro pode fazer do Eu um Outro (cf.
Viveiros de Castro 2011a). E essa nao é uma preocupagdo que se impinge apenas sobre
os homens, as mulheres também podem ser vitimas de uma transformagao inadequada.
Na verdade, os mitos mehinaku nos contam de uma dessas transformacdes pela qual as
mulheres passaram no tempo mitico e que tem como resultado o estado atual das relagdes

entre os géneros.

Nos tempos antigos, hd muito tempo, os homens viviam sozinhos, muito
longe. As mulheres haviam deixado os homens. Os homens ndo tinham
nenhuma mulher. Infelizmente para os homens, eles tinham que fazer
sexo com as maos. Os homens nao eram nem um pouco felizes na aldeia
deles; eles nao tinham arcos, flechas, aderecos de brago de algodao. Eles
andavam até sem cintos. Eles nao tinham redes, entao eles dormiam no
chdo, como animais. Eles cagavam peixes mergulhando na agua e pegando-
os com os dentes, como lontras. Para cozinhar o peixe, eles os aqueciam
sob os bragos. Eles ndo tinham nada, nenhuma posse.

10 Otermo “tecnologiaafectiva” foiinspirado pelaminha orientadora, Valéria Macedo em uma comunicagao
pessoal.

11 Para uma critica sobre a nogdo de controle sobre as mulheres por parte dos homens, ver Overing
(1986).
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A aldeia das mulheres era muito diferente; era uma aldeia de verdade.
As mulheres construiram a aldeia para sua chefe, Iripyulakumaneju. Elas
faziam casas; elas usavam cintos e faixas de bracos, ligaduras de joelho e
cocares de penas, assim como os homens. Elas fizeram o kauka, o primeiro
kauka: “Tak ... tak ... tak” elas cortaram madeira. Elas construiram a casa
para Kauka, o primeiro lugar para o espirito. Oh, elas eram espertas,
aquelas mulheres cabegudas dos tempos antigos.

Os homens viram o que as mulheres estavam fazendo. Eles os viram
tocando kauka na casa dos espiritos. “Ah”, disseram os homens, “isso nao
é bom. As mulheres roubaram nossas vidas!” No dia seguinte, o chefe
dirigiu-se aos homens: “As mulheres ndo sdo boas. Vamos até elas”. De
longe, os homens ouviram as mulheres, cantando e dangando com Kauka.
Os homens fizeram aerofones [bullroarers] do lado fora da aldeia das
mulheres. Oh, eles fariam sexo com suas esposas muito em breve.

Os homens chegaram perto da aldeia, “Espere, espere”, eles sussurraram. E
entdo: “Agora!” Eles saltaram diante das mulheres como indios selvagens:
“Hu waaaaaa!” eles gritaram. Eles balancaram os aerofones até soarem
como um avido. Eles correram para a aldeia e perseguiram as mulheres
até que pegaram cada uma, até que nao restasse nenhuma. As mulheres
ficaram furiosas: “Parem, parem”, gritaram. Mas os homens disseram:
“Nao é bom, ndo é bom. Suas faixas nas pernas nio sio boas. Seus cintos e
aderecos de cabecaniosiobons. Vocé roubounossos desenhos e pinturas”.
Os homens arrancaram os cintos e aderecos e esfregaram os corpos das
mulheres com terra e folhas saponaceas para lavar os desenhos.

Os homens repreenderam as mulheres: “Vocés ndo usam o cinto de concha
yamaquimpi. Aqui, vocés usam um cinto de corda. Nés nos pintamos, ndo
vocés. NOs nos levantamos e fazemos discursos, ndo vocés. Vocés nao
tocam flautas sagradas. Nos fazemos isso. N6s que somos homens”.

As mulheres correram para se esconder em suas casas. Todas elas estavam
escondidas. Os homens fecharam as portas: esta porta, esta porta, esta
porta, aquela porta. “Vocés sdo apenas mulheres”, eles gritaram. “Vocés
fazem algoddo. Vocés tecem redes. Vocés as tecem de manh3, assim que o
galo canta. Tocar as flautas de Kauka? Vocés nao!”

Mais tarde naquela noite, quando estava escuro, os homens foram até as
mulheres e as estupraram. Na manha seguinte, os homens foram buscar
peixe. As mulheres ndo podiam entrar na casa dos homens. Naquela casa
dos homens, nos tempos antigos. A primeira (Gregor 1985: 112-113).

0 mito nos conta sobre como os homens roubaram das mulheres a masculinidade. A
masculinidade é um produto originalmente feminino no universo mehinaku. “Totalmente
adornado, o homem Mehinaku é um icone da anatomia sexual feminina”, diz Thomas Gregor
(1985: 193). Mas os mitos aqui apresentados também nos contam mais. Eles relatam

como o processo de fabricagdo de um corpo “masculino” ou “feminino” (cabe lembrar que
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se os mitos falam sobre como homens se tornaram masculinos, eles também falam de
como as mulheres se tornaram femininas) é marcado pela violéncia. Esse ponto ressoa o
argumento de Pedro Cesarino (2016) de que os processos de montagem e desmontagem
dos corpos heterotdpicos amerindios, expressdao do autor, sio marcados pela violéncia

enquanto um ato de fabricacdo. Um ponto que pretendo retomar na préxima secao.

Por fim, eu gostaria de propor um ultimo deslocamento a partir dos materiais de
Thomas Gregor. Aqui eu sigo uma pista deixada por Jonathan Hill (2001) em um texto que
busca fornecer um idioma analitico pelo qual comparar diferentes “rituais” amazdénicos
em que a preocupacao com identidades genderizadas esta presente. Segundo Hill, uma
maneira melhor de abordar tais rituais é nao os categorizando como “culto dos homens”
mas sim como “cultos de fertilidade”, pois o que esta em jogo nesses rituais é um controle
sobre a fertilidade tanto de homens, mulheres ou de outros seres (como no caso de rituais
Mundurucu citados pelo autor que visam garantir a fertilidade dos animais de caca e,
portanto, sua abundancia). De fato, segundo Hill, o conjunto de cultos de fertilidade na
Amazonia pode ainda ser dividido, de acordo com o modo como a diferenca de género é

manuseada, entre cultos de fertilidade marcados e nio-marcados:

Nos cultos de fertilidade marcados, o poder ritual é exercido de
maneiras que definem a masculinidade em oposicdo a feminilidade. Em
cultos de fertilidade ndo marcados, pode haver expressoes isoladas de
polarizacdo homem-mulher, mas o tema dominante é a construcdo da
complementaridade masculino-feminino. (Hill 2001: 49)

Ao me inspirar pela renomeacgao proposta por Jonathan Hill, o que tenho em mente
€ menos argumentar sobre a fertilidade presente nos rituais como oriunda de teorias
nativas sobre oposicdo ou complementariedade dos géneros. O que me interessa pensar
€ que talvez possamos recolocar o tema do género presente nos universos amerindios
como um comentdario nativo sobre a fertilidade, entendida como a capacidade de produzir
gente adequada, isto é, capaz de adotar a mesma perspectiva (humana) dos demais do
grupo'%. Nao poderei desenvolver esse ponto aqui, este é um tema que se manteve como
um fundo sobre o qual escrevi minha dissertacao (cf. Araujo 2019). O que poderia apenas
dizer é que talvez a preocupacdo dos Mehinaku seja em como produzir gente adequada e
como permacerem humanos nesse processo. Se eles falam insistentemente sobre homens

e mulheres enquanto produzem novos homens e mulheres talvez seja porque o género

12 Stephen Hugh-Jones (2001) elaborou um argumento parecido sobre os rituais serem uma elaboragdo
acerca da capacidade de fertilidades de homens e mulheres.
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seja o discurso pelo qual eles diagramam as linhas de possibilidade que atravessam essa

produgao.

Indo e voltando: eles e nds

Seria um exercicio interessante imaginar as diferentes respostas que os Mehinaku
poderiam dar para a questdo “quem somos noés”. Possivelmente eles tém diversas respostas
para ela, tendo em vista que essa é uma questdo que parece povoar seu pensamento
também. Mas seria um exercicio mais interessante ainda imaginar a que tipo de trabalho
eles empregariam tais respostas (e a propria questdo). Como tentei mostrar nas secdes
anteriores deste texto, a questdo sobre quem somos noés se redobra sobre uma imagem
da nossa atualidade, ou melhor, ela cria simultaneamente uma ontologia do presente que
passamos a habitar no mesmo momento em que nos indagamos sobre quem somos. Ela é
mobilizada por autores como Judith Butler e Paul Preciado como uma forma de criar uma
posigao.

Poderiamos imaginar que os Mehinaku compartilham com Paul Preciado um
vislumbre de um mundo em que “o corpo nao é propriedade, senao relacdo. A identidade
(sexual, de género, nacional, ou racial...) ndo é esséncia, sendo relacdao” (Preciado 2015).
Esse talvez seja um argumento préoximo ao que Pedro Cesarino apresenta quando busca
falar sobre corporalidades heterotdpicas, isto €, “termo que utilizo aqui” — diz o autor —
“para tratar de variagoes ontolégicas em torno do problema da montagem e desmontagem

de corpos, realocados em configuracdes imprevistas” (Cesarino 2016: 159).

E sobre essa reconfiguracdo do corpo que Preciado (2015, s/p) comenta ao falar
sobre “seus” testiculos:

Do mesmo modo que a pilula induziu uma separacdo técnica entre
heterossexualidade e reproducao, o Ciclopentilpropionato, a testosterona
que agora me injeto intramuscularmente, torna independente a produgéo
hormonal dos testiculos. Ou, dizendo de outra forma: “meus” testiculos —
seporeleentendemos o drgido produtor de testosterona— sdoinorganicos,
externos, coletivos e dependem em parte, da industria farmacéutica, e
em parte, das instituices legais e sanitarias que dao acesso a molécula.
“Meus” testiculos sdo uma pequena garrafa com 250 mg de testosterona
que viaja na minha mochila. Nao se trata de que “meus” testiculos estejam
fora do meu corpo, sendo mais bem que “meu” corpo esta mais além da
“minha” pele, num lugar que ndo pode ser pensado simplesmente como
meu.
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Preciado habita um corpo que estd além da sua pele. Um corpo que nao pode
ser definido de modo facil como “seu”, na medida em que ele é também produto da
industria farmacéutica e depende dela enquanto a molécula de testosterona sintética
for uma operadora na montagem do corpo transmasculino de Preciado. Esse corpo que
é feito e refeito sem ser completamente experimentado como pertencendo ao “sujeito”
experimenta constantemente a instabilidade de habitar um mundo todo percorrido por
redes de relacoes de poder que fazem de si “um coémico caso de estudo derridiano”, que

nos coloca diante de uma unica resposta possivel: o riso.

O riso também cumpre um papel importante nas socialidades amerindias. O mito,
diz Pierre Clastres (2012b: 163), “libera em sua narrativa uma paixao dos indios, a obsessao
secreta de se rir daquilo que se teme”. Thomas Gregor também parece apontar que os
Mehinaku frequentemente acham engracados os mitos que conhecem, e 0 momento da
contacao de historias é acompanhado de risadas. Um dos mitos mehinaku compartilhado

por Gregor (1985: 72-73) parece transmitir esse sentimento de humor.

Nos tempos antigos, todas as vaginas das mulheres costumavam andar por
ai. Hoje as vaginas das mulheres ficam em um sé lugar. Uma mulher dos
tempos antigos, Tukwi, tinha uma vagina especialmente tola. Enquanto
Tukwi dormia, sua vagina rastejava pelo chao da casa, com sede e fome, a
procura de mingau de mandioca e cozido de peixe. Rastejando como um
caracol no chao, encontrou o pote de mingau e tirou sua tampa. Um dos
homens acordou e ouviu: “Ah, nada além de um rato”, ele disse, e voltou a
dormir. Mas conforme a vagina tomava o mingau, outro homem acordou
e pegou uma brasa do fogo para ver o que estava acontecendo. “O que é
isso?” ele disse. Para ele, parecia um grande sapo, com um nariz e uma
boca imensa. Aproximando-se, ele chamuscou a vagina com sua tocha.
Oh, ela correu de volta para sua dona, deslizando para dentro dela. Ela
chorou e chorou, pois havia sido queimada. Entdo Tukwi chamou todas
as mulheres e as avisou: “Todas vocés, mulheres, ndo deixem seus 6rgdos
genitais andarem por ai. Se o fizerem, podem se queimar como a minha
vagina!”

E assim, hoje, os drgdos genitais femininos ndo vagam mais.

O mito de como as vaginas pararam de vagar por ai e passaram a permanecer
fixadas no corpo de suas donas é interessantemente cémico, mas a comicidade ndo
impede de pensarmos como a fixidez das vaginas é fruto de uma espécie de violéncia. O
estado atual do corpo das mulheres deriva da dor pela qual uma vagina especialmente

ingénua foi submetida ao ser confundida com um sapo. O tema da violéncia na fabricacao
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de corpos amerindios e na criacao da socialidade ja foi bastante comentado (cf. Clastres
2012a; Viveiros de Castro 1979) e Pedro Cesarino o retoma em uma nova chave para falar

sobre os corpos heterotdpicos.

Para Cesarino, a violéncia presente nos mitos € vista como um “modo de ativacdo
cosmoldgica”, isto porque “tudo se passa, assim, como se a aparente violéncia fosse uma
forma de fabricacdo; como se da potencial violagdo dos corpos dependesse a propria
existéncia do que concebemos como visivel” (2016: 166). Dessa forma, os corpos
montaveis e desmontaveis se tornam a propria matéria da qual o cosmos ¢é feito, e sua
feitura é expressa através de sua capacidade de gerar transformac¢des no mundo. A

violéncia-transformacgao é simultaneamente fabricadora de corpos e do mundo.

A violéncia igualmente faz parte das ficcdes politicas construidas por Paul
Preciado em seu “ensaio corporal” produzido através de sua intoxicagdo voluntaria com a
testosterona. Ali vemos escritos os processos de codificagdo e sobrecodificacao de fluxos
somaticos e informacionais, as distribuicdes desiguais e a produgdo de valor abstrato e a
extracdo de mais-valia a partir da poténcia orgdsmica que é a matéria prépria da vida. A
violéncia é uma histéria que se habita sem escolher e os corpos sao sua forma mais tangivel.
Todo corpo ja estd enredando em/é um enredamento de uma historia, digamos, de presos

condenados a pena de morte, trafico de testiculos e muito trabalho em laboratério.

Mas ndo podemos ser inocentes nesse jogo cruzado que estou fazendo entre Paul
Preciado e descri¢coes sobre os Mehinaku — ou as vezes, numa linguagem mais genérica, os
amerindios. Podemos sim identificar os modos como o corpo — e o género — € fabricado
através de atos de violéncia, mas imagino que a imagina¢do de uns sobre a violéncia
ndo necessariamente imagina a violéncia dos outros. Nesse caso, podemos igualmente
lembrar o quanto a produgao de um ego corporal genderizado na descricao de Butler é
fruto de uma violéncia que objetiva no ego uma ferida. Mas ha um mundo que separa
a violéncia edipica de Butler da violéncia farmacopornografica do capitalismo punk de
Preciado. Assim como a violéncia amerindia depende de e desprende um mundo diferente

de corpos montaveis e desmontaveis.

Talvez seja necessario ouvirmos mais uma indaga¢do de Preciado que gosto de

encarar como um suplicio:

Trata-se de saber se 0 que queremos é mudar o mundo para experimenta-
lo com 0 mesmo sistema sensorial que temos, ou se é preciso mudar nosso
corpo como filtro somatico da percepgao através do qual passa o mundo.
0 que é preferivel: mudar de personalidade e guardar meu corpo, ou
mudar de corpo e conservar meu modo atual de experenciar a realidade?
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Falso dilema. Nossas personalidades surgem dessa defasem entre corpo
e realidade (Preciado 2018: 253-254).

Falso dilema, realmente. Ndo ha como nao imaginar uma adverténcia amerindia ao
entrar em contato com essa citagdo de Preciado: se o corpo ja mudou, o mundo também
ja é outro. Lembremos as mulheres mehinaku, que de acordo com a etnografia de Gregor
passaram por essa mudanc¢a de corpo que foi uma mudanca de mundo e todo o mundo
mudou com elas através do roubo empreendido pelos homens. Se a masculinidade dos
homens é resultante de um roubo, o que seria a feminilidade das mulheres? Com os
materiais que fago uso nesse texto, ndo teria como responder essa questdo. Mas o género

ja ndo parece mais residir num corpo que da a ver um fato natural: o sexo.

Essandoéumali¢donova. Nem talvez seja o lugar onde encontramos a singularidade
amerindia em relacdo a “n6s”. Se forcarmos nesse nivel da semelhanca — equivoca, insisto
—, quando nos perguntamos quem somos nds, poderiamos responder que somos até que
parecidos com os povos indigenas, pois eles, tanto quanto nds, também imaginam um
género potencialmente descolado/descolavel do sexo. No entanto, j& sabemos que nos
podemos ser diferentes de n6s mesmos (cf. Latour 1994), mesmo que contemos nossas
historias como atravessadas entre si. Paul Preciado se conecta e se desconecta de Judith
Butler, e vice-versa. Do mesmo modo que noés (ou a figuragdo do nés que apresentei aqui)
nos conectamos e nos desconectamos deles.

A imagem ganha dimensdes fractais e a linguagem da descrigdo comeca a chegar ao
seu limite'’. Se a diferenca se replica em toda relacdo e a conexao traz consigo no mesmo
movimento aquilo que permanece desconectado, a retérica da grande divisdo entre nds
e eles aparece de modo cada vez mais iluminado como artificial (cf. Latour 1994). Pois
ndo se pode mais decidir quem somos nds e quem sao eles; e isso ndo quer dizer que a
diferenca tenha sido eliminada, muito pelo contrario: ela se multiplicou. Ela chega ao seu
limite e o limite tende ao infinito. Nessa outra retérica possivel, o que nos sobra é um
mundo povoado por “eles”: os eles-mehinaku, os eles-euramericanos, os eles-butler, os

eles-preciado, os eles-amerindios etc. E todos contendo ja em si a diferenca entre “eles”.

13 Sobre esse tema conferir a descrigdo de Marilyn Strathern (2011) sobre os momentos de bifurcacio
da descri¢do e seus argumentos sobre a descricdo etnografica e a pratica de comparacdo em Partial
Connections (2004).
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Resumo

Este texto debatera a “reclusdo pubertdria” masculina no Alto Xingu. A relacdo entre
a fabrica¢do dos corpos dos lutadores e a politica alto-xinguana demonstrara como os
jovens chefes sdo preparados para serem campedes de luta no egitsti, pois um campeao
é, potencialmente, um chefe. O egitsii, ritual pds-funerario em homenagem aos chefes
falecidos, é o momento de maior visibilidade no sistema, e aluta que o encerra, sua principal
atracdo. Em oposicdo ao destaque dos lutadores nos rituais interétnicos encontra-se a
reclusao como periodo de isolamento do neéfito, processo dialético entre exibi¢ao publica
de performances e confinamento doméstico para producdo. Através da fabricacdo do
corpo sairemos das nogdes patoldgicas, que pautaram os estudos sobre a reclusdo, para
associa-la a outras questoes, das disputas politicas as relacdes cosmoldgicas, da nocdo
de homenagem a de substituicdo, da sincronia a diacronia, passando pela proposta de

entender essa preparacdo também por seu lado técnico e esportivo.

Palavras-chaves: Alto Xingu; reclusdo pubertaria; rituais interétnicos; luta.

Abstract

This article intends to debate the masculine “puberty seclusion” in Upper Xingu. The
relationship between the body construction of the wrestlers and the Upper Xingu politics
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will show how the young chiefs are prepared to be champions in the egitsii, because a
champion is, potentially, a chief. The egitsii, post-funeral ritual that commemorate the
deceased chiefs, is the moment of most visibility in the system and the wrestling that
ends it the ritual’s main event. In opposition to the highlights of the wrestlers during the
inter-ethnic rituals, the seclusion is the social isolation of the neophyte, dialectic process
between public exhibitions of performances and domestic confinement for production.
Through the body’s construction, we will depart from pathological notions, that oriented
seclusion studies, to associate it to other issues, from political disputes to cosmological
relations, from homage to replacement, from synchrony to diachrony, passing by the

propose to understand this preparation also like a technical and sportive behallf.

Keywords: Upper Xingu; puberty seclusion; inter-ethnic rituals; wrestling.

Este texto pretende debater a chamada “reclusdo pubertaria” dos jovens chefes
(anetii)* no Alto Xingu. A proposta é explorar suas principais caracteristicas na produgao
de sujeitos com corpos hdabeis, fortes e preparados para as lutas corporais (kindene) que

ocorrem principalmente ao final dos rituais interétnicos egitsii®.

Os procedimentos realizados ajudam a marcar distin¢des entre os jovens que
enfrentam a reclusdo e suas privacdes e imposicdes. Embora seja dito que todos deveriam
passar pelo isolamento, uns ficam mais tempo que outros e se utilizam de itens especificos
no processo de fabricacdo corporal - como o 6leo de copaiba (tali), que tem “espirito
muito forte”, por isso somente os campedes conseguem suportar. Essas diferencas de
tempo, qualidades e intensidades na reclusao influenciam na constituicao desses sujeitos
e reverberam em suas posicoes e dimensdes performativas durante os rituais interétnicos.
Os jovens que enfrentam uma reclusao mais dura e mais longa provavelmente serao

aqueles considerados kindotoko, ou seja, “donos de luta”, os primeiros a lutar (hotuko).

Tais diferencas de performances nas lutas rituais sao ligadas ainda a um tema

fundamental para a sociologia da regido: a chefia. Como veremos, trata-se de todo um

1 Os termos indigenas estdo grafados de acordo com a Lingua Karib do Alto Xingu (LKAX). Embora a
pesquisa tenha sido realizada principalmente com os Kalapalo, um dos quatro povos Kkarib, a reclusao, e
a luta ritual a qual esta dialeticamente conectada, parecem ser constituintes do sistema regional, como
esperamos demonstrar.

2 Egitsii é como os Kalapalo chamam o ritual pés-funerario, mais conhecido como Quarup. O nome faz
referéncia ao tronco de arvore homoénima que sintetiza a importancia da relagdo entre homem e vegetal
na regido. Ver, a esse respeito, Agostinho da Silva (1974), Carneiro (1993), Junqueira e Vitti (2009) e
Guerreiro Junior (2012), dentre outros.
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investimento individual e familiar, intensificado nas familias de chefes, para a produgao
de grandes lutadores durante a reclusdo, pois, produzir grandes campedes é produzir
potenciais futuros chefes. Em oposicdo ao lugar de destaque ocupado pelos lutadores
durante os rituais interétnicos - ornamentacdo, flautas, dangas e lutas com e contra
0s outros -, a reclusao é o periodo de isolamento do nedfito. Esse processo dialético
entre exibicao publica de performances e confinamento doméstico para produgdo sera
trabalhado a partir das ideias de fabricacao do corpo e formag¢do da pessoa como motes

decisivos nas disputas politicas, tanto em nivel local, a aldeia, como no nivel regional.

O Territorio Indigena do Xingu esta localizado no estado de Mato Grosso e segue
até a divisa com o Para. Ao longo deste percurso encontram-se inimeros agrupamentos
indigenas no entorno dos trés principais formadores do rio Xingu: os rios Culuene,
Curisevo e Ronuro. A vegetacao é de transicdo entre o cerrado e a floresta amazonica, com

duas estagoes distintas de chuva e seca.

O territério® é ainda subdividido em trés regides etnograficas que abrigam
diferentes conjuntos populacionais: o Baixo Xingu, regido mais ao norte; o Médio Xingu;
e o Alto Xingu, na porg¢ao sul. A regido conhecida como Alto Xingu apresenta um conjunto
de povos que vivem num contexto de interdependéncia ritual, tensdes e aliangas politicas,

enlaces matrimoniais e intercAimbios econdmicos:

Aregido do Alto Xingu é uma unidade do ponto de vista ecoldgico, politico
e cultural, onde diferentes etnias formam uma sociedade intertribal e
plurilingue, que foi se constituindo historicamente ao longo dos tltimos
trés séculos, conservando, contudo, os tragos de uma matriz original aruak.
Esta se manifesta nos léxicos das linguas, nos rituais e seus cantos, em
varios elementos da organizacdo politica intra e intertribal. A identidade
linguistica € um dos emblemas mais importantes da identidade social dos
grupos locais. (Franchetto e Santos 2002: 15).

Os povos tradicionalmente descritos como formadores da regidao sdo: Kalapalo,
Kuikuro, Matipu e Nahukua (Karib); Yawalapiti, Wauja e Mehinaku (Arawak) e Kamayura e
Aweti (Tupi) - o que se confirma etnograficamente através dos convites feitos e recebidos
entre esses povos para as celebragdes, principalmente do egitsii. Os Trumai, falantes de
uma lingua isolada, apenas tangencialmente participam desse complexo regional, como

afirmado por autores como Monod-Bequelin & Guirardello (2001) - e mesmo do ponto de

3 Para detalhes da abertura pelo Decreto Lei n? 50.455 de 14 de abril de 1961, assinado pelo Presidente
Janio Quadros, que criava a época o Parque Nacional do Xingu (PNX), ver Menezes Bastos (1987) e
Menezes (2000: 299).
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vista dos Kalapalo, que dizem que os Trumai “ndo sabem lutar”, referindo-se a auséncia dos
convites a esse povo para a participacao nos rituais. O entendimento sobre a regido a partir
desses nove povos, quando tomado o sistema de convites para os rituais interétnicos, esta
ancorado em bibliografia recente que trata do egitsii (Guerreiro Junior 2012: 184). Além
disso, é esta configuracdo encontrada na pesquisa de campo, sendo enfatizada a auséncia

de outros povos exatamente pela falta de “campedes de luta™.

O egitsii comeca a partir do enterro que é feito com as honrarias caracteristicas
em frente a casa das flautas, no centro da aldeia circular - local em que também ocorrem
os combates. A partir de entdo, a familia entrard em luto e devera respeitar uma série
de prescricoes. Nesse periodo, alguém proximo ao falecido assumira as prerrogativas e
passara a ser o “dono do morto”, um intermediario entre a familia que homenageara seu
falecido, seus consanguineos e aliados nas diversas atividades que compdem este ciclo, e

os convidados que serdo adversarios nas lutas.

As principais atividades preparatoérias sdo as festas para armazenar pequi (indze
tundomi), polvilho (kuiginhu tundomi) e as pescarias (kaki). Essas etapas servem para
acumular alimento que serd distribuido no final aos convidados. Para ajudar nessa
acumulacdo, os aliados chegam dias antes trazendo sua contribuicdo, e participam da kaki
- pescaria ritual. Nessa chegada, a recepcdo é feita através da luta (kindene). A luta é a
maneira de se receber o outro, e é procedida pela afirmag¢do dessa alian¢a via as flautas
atanga - instrumento dos campedes. As flautas selam a alianca ritual: com quem se toca
flauta junto (aos pares), ndo se luta contra. Ao menos ndo naquele ritual em homenagem

aqueles(as) chefes(as), indicando a complexidade organizacional de cada evento®.

O final do ritual ocorre quando os convidados, adversarios nos combates, chegam ao

4  Durante aproximadamente 14 meses, divididos em sete viagens e oito egitsij, fiz trabalho de campo em
Tanguro, segunda maior aldeia Kalapalo, e visitei aldeias Yawalapiti, Nahukua, Kuikuro, Matipu, além de
outras aldeias Kalapalo. Com o passar dos anos, acompanhei a entrada e saida de reclusos que fazem ou
fizeram parte dos primeiros a lutar (hotuko). Mantendo o foco na luta ritual, passei a problematizar a
constituicao de sujeitos desses lutadores a partir da fabricacdo de seus corpos e de como as dimensdes
performaticas através dos resultados das lutas sdo outras vias do debate politico em torno da chefia.
E claro que, devido a minha estadia majoritaria em Tanguro, grande parte dos dados aqui trabalhados
estdo ancorados nos lutadores dessa aldeia. Todavia, em muitas casas visitadas foi possivel perceber a
existéncia dos gabinetes de reclusio e, especificamente, os gabinetes daqueles que se preparavam para
as lutas rituais e o conhecido status de chefes de suas familias. Além de entrevistar lutadores campedes,
do presente e do passado, que confirmaram seus longos periodos presos.

5 Ospovos que se reconhecem parentes do falecido homenageado serao aliados aos anfitrides, ao passo
que os outros serdo os adversarios. A luta, entretanto, é a maneira de se recepcionar o outro, seja aliado
ou adversario. No caso, os aliados sdo recepcionados lutando-se contra eles, mas, apds os combates,
os lutadores tocam juntos a flauta atanga. Posteriormente, no “final”, eles fardo parte do mesmo time
de luta. Ja com os adversarios ndo ha flautas. Essa dindmica é estabelecida previamente através de um
sistema de convites, em que convidadores sdo enviados as aldeias e devem cumprir etiquetas formais
para serem recebidos e os convites aceitos (Guerreiro Junior 2012: 307).
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anoitecer para o “roubo do fogo” do centro da aldeia, e se retiram para a mata aguardando
até o inicio das refregas. Geralmente num domingo cedo, uma danca caracteristica termina
com os donos e aliados ao centro, em frente a casa das flautas, e os convidados separados
formando um semicirculo em frente as casas. E entdo que comegam os combates entre os

anfitrides contra cada um dos povos convidados separadamente®.

Com a lente voltada para as lutas rituais que encerram o egitsti, outras questoes
surgiram, e aqui trabalharemos a reclusao desses lutadores campedes na tentativa de
demonstrar as relacdes entre os procedimentos destinados a fabricacdo desses corpos
e 0 universo socio cosmologico. A exibicdo e destaque dos lutadores durante os rituais

contrastam com o isolamento e o confinamento da reclusao.

Na literatura sobre a reclusdo, alguns autores trabalharam os periodos pelos quais
os alto-xinguanos passam em diferentes momentos de suas vidas. Homens e mulheres
enfrentam o isolamento social na couvade, no luto, na reclusdo pubertaria, ou quando de
algum processo patogénico que tem relacdo com o sobrenatural (Viveiros de Castro 1977,
1979; Gregor 1982; Verani 1990; Barcelos Neto 2005, 2006, 2007; Avelar 2010). Alguns
homens, e poucas mulheres, ainda podem passar pela reclusdo para se transformarem
em pajés, que ocorre quando ja estdo mais velhos, e geralmente ja tiveram e criaram seus
filhos. Isso devido principalmente a estrita proibicdo da atividade sexual, sob o risco de
perder os ensinamentos trazidos pelos espiritos protetores que ndo suportam o cheiro do
Sexo.

Esses mesmos autores, contudo, quase sempre tomam essas reclusdes mais pelo
que elas tém em comum do que por suas diferencas. A proibicdo sexual, alguma dieta
alimentar, o isolamento nos gabinetes internos as casas e a transformac¢ao ou metamorfose
dos corpos sdo temas recorrentes que atestam similitudes entre esses processos realizados
em diferentes etapas da vida. Todavia, o interesse aqui proposto é esmiucar a reclusao
dos jovens rapazes na tentativa de desloca-la das demais. Tal separacdo visa demonstrar
a articulacao dessa reclusdo com diversos niveis da vida alto-xinguana, quais sejam,

parentesco, cosmologia, relacdes comerciais e matrimoniais e disputas rituais.

6  As primeiras lutas garantem visibilidade aos campedes, sendo um contra o outro e uma de cada vez -
por volta de dez a quinze combates. Depois é a vez dos lutadores de segundo escalao, também um contra
o outro, mas em blocos, as vezes, com mais de vinte lutas ao mesmo tempo. Terminado esse confronto,
entre o anfitrido e aquele povo convidado, comeca-se novamente: os primeiros do time anfitrido contra
os primeiros do outro convidado, até que os anfitrides tenham enfrentado todos os convidados, um de
cada vez. A kindene tem uma dindmica intensa, um tipo de grappling, com combates de curta duragao
em que, apesar do amplo predominio dos empates, ocorrem vitdrias de duas maneiras: agarrar a parte
de tras da coxa ou derrubar o oponente, tipo de vitéria mais celebrada. Nao ha contagens de placares ou
arbitragem, ficando a cargo da torcida e de seus “observadores” (nginiko) cantar os resultados, o que,
por vezes, gera disputas e contradi¢cdes entre os presentes.
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Emkalapalosediziingalii, que foitraduzido por “preso”, sugerindoalgo como “dentro
de casa”, para se referir ao gabinete que separa os reclusos do restante dos moradores da
residéncia. Isso em oposicao a unha, que é o espaco imediatamente exterior, em frente
das casas, onde conversam nos finais de tarde mulheres, criancas e poucos homens, ao
passo que o lugar de conversa masculino é no centro em frente a casa das flautas, para
fumar. O entardecer é o momento de aparecer, de ficar fora de casa, e as mulheres ocupam
esse espaco: unha. Em casa, o gabinete é o mais dentro/interno possivel, o momento de
esconder o recluso: tingalii.

Esse espaco interno de isolamento é usado principalmente pelos reclusos, dai a
associacdo entre os gabinetes e a condicdo de “presos” - mesmo em outras formas de
reclusao, como na couvade. As separagoes sdo feitas com sapé, lonas e cobertores formando
um triangulo entre uma das vigas e o fundo das casas. Nas paredes de sapé, uma unica
fresta é aberta para que o recluso possa assistir ao que se passa no centro da aldeia e
também conseguir um pouco de luz para a realizacdo de trabalhos manuais - sobretudo,
os colares de cascas de caramujo (inhu aketiihiigii), especialidade Kalapalo. Os banhos
frios pela manh3, o uso dos eméticos e as escarificagdes sao feitos préximos desses locais,

almejando esconder o maximo possivel o neoéfito do convivio social.

Apesar da bibliografia sobre o periodo ter se consolidado a partir dos trabalhos
sobre a fabricacao corporal, dando félego, inclusive, para o desenvolvimento do corpo
enquanto principal idioma simbdlico do continente sul-americano (Viveiros de Castro
1977, 1979; Seeger, DaMatta & Viveiros de Castro 1979), o tema especifico da reclusdo
foi abordado a partir de nog¢des patogénicas, destacando os riscos da doenca /atamikdra/
(Verani 1990; Baruzzi 2005).

Contudo, focaremos também em outras questdes definidoras, como suas
especificidades técnicas, a importancia da chefia, herdada e construida, na producao dos
lutadores campedes, e em como os resultados desses processos sdao fundamentais no
embate politico. Sejam nas disputas faccionais ou no plano regional, o que se tem é uma
intricada teia de aliangas e oposicoes entre os chefes que se reorganiza para a homenagem
aos seus parentes falecidos e exibicdo de seus substitutos que passaram ou passam pela
reclusao.
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Reclusdo e fabricacdo de corpos: o idioma da corporalidade no Alto Xingu

Oiniciodareclusdo de meninos e meninas é marcado diferencialmente’. Recorremos
a esta diferenciacdo devido a separac¢do nativa que atesta a entrada para cada um deles.
Para as meninas é a primeira menstruagdo, ao passo que os meninos ndo apresentam uma
mareca fixa, mas, ao comegar a demonstrar interesse sexual, o jovem passa a ser tratado em
termos jocosos por kutekgiigii, algo geralmente traduzido por “perigoso”, ndao no sentido
literal, mas porque o menino passa a ser um perigo para as meninas (e para ele mesmo,

devido ao perigo do desejo sexual).

E nesse momento que se inicia a reclusio, sendo que, para as familias de chefes,
o fato deve se tornar publico quando da realizacao da cerimonia interétnica de furacao
de orelhas (tiponhii). A partir dai, tanto os objetivos quanto os procedimentos técnicos
se diferenciarao até o término da reclusdo de homens e mulheres. Claro que algumas
semelhancas sdo indispensaveis, como a necessidade do isolamento com o mundo exterior
e a busca pela introspecc¢ao ou “gnosiologia” (Menezes Bastos 2001).

Que o corpo passou a ser o idioma simbdlico de referéncia nas etnografias sul-
americanas é ponto conhecido. Todavia, assim como ocorreu com a “flexibilidade” do
material amerindio frente aos modelos elaborados para outras regides - como no caso
especifico do parentesco (Overing 1979) -, muitas coisas sobre o corpo acabaram por ser

colocadas em referenciais bastante diversos entre si (Lima 2000)8.

O corpo, ou o idioma da corporalidade, é uma via metodolégica oriunda da pesquisa
etnografica a partir da qual se iluminam aspectos dos grupos locais que outros arsenais
conceituais e tedricos ndo deram conta de abarcar. Nossa proposta é a de que os corpos
masculinos, ao serem fabricados para lutar, equacionam as relacdes de alteridade no

plano social e cosmoldgico, arenas em que ocorrem os embates politicos - ou, o corpo e

7  As reclusas também sdo exibidas ao final dos rituais, apds as lutas. Elas sdo levadas pelos chefes,
com a franja caracteristica tapando a visdo, para entregar a comida, bebida e a castanha do pequi aos
chefes rivais. E 0 momento mais formal da troca matrimonial, com a reclusa que sai nessas condigdes
possuindo alto valor simbolico (Guerreiro Junior 2012: 469).

8 Lima destaca ao menos trés dispositivos diferenciais sobre o corpo na América do Sul: “Os de maior
evidéncia sdo o dispositivo de tortura (Clastres 1973), que inscrevem definitiva e cruelmente uma
condicdo social no corpo, e o de arte, que o utiliza como superficie para a criagdo de uma obra fugaz,
que enxerta arte no corpo, como afirmou Lévi-Strauss (1955). O terceiro é um dispositivo de fabricacdo
(Viveiros de Castro 1979), no sentido forte da palavra, constituido pelos diversos tipos de tratamentos
a que as pessoas sdo submetidas segundo o ciclo de vida, o género, a etnicidade e o calendério ritual.
Por fim, cabe notar que todos podem articular-se com um assim chamado idioma da corporalidade cuja
importancia sociolégica nio se saberia superestimar (Seeger et alii 1979)” (Lima 2000: 1). E com base
nesse ultimo dispositivo que trabalharemos a reclusdo como esse momento definidor na construgdo
dos jovens chefes, na intensidade e no tempo prolongados devido ao fato de que essa configuragao
é fundamental na preparacio dos campedes de luta. Ou seja, uma relacdo direta entre fabricacdo do
corpo e chefia.
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sua fabricacao como agenciadores da cosmopolitica (Viveiros de Castro 2008).

Teorias antropoldgicas sobre parentesco, grupos de substancia e relagdes politicas
intra e interétnicas podem ser iluminadas a partir dos processos de fabricacao do corpo.
Tal procedimento é destacadamente voltado para a luta ritual, pois o campedo € o resultado
de um alto investimento feito ndo sé pelo individuo bioldgico, mas por todo um complexo

que € colocado a prova durante as reclusdes:

Quando menos, o foco mesmo das cerimdnias inter-aldeias é a luta
corporal entre homens - e a fabricagdo do corpo do lutador é uma das
preocupagdes dominantes desta cultura, justificando inclusive toda uma
légica de contaminacgdo sexual e alimentar. Penso inclusive que a tdo
referida fluidez e flexibilidade do sistema xinguano, o papel importante
da ‘individualidade’ dentro dele, podem ser explicados, ndo pela auséncia
de regras (ou de grupos), mas pela natureza mesma desta cosmologia
(deste eidos e ethos) - gradativa, orienta segundo os p6los arquétipo-
réplica, e, no que toca os humanos, preocupada com uma corporalidade.
Manipulag¢des individuais, espaco para manobra, devem ser encarados a
partir daf (Viveiros de Castro 1977: 185, italicos nossos).

O debate proposto é tomar o idioma da corporalidade, a partir da fabricagdo
corporal, como fundamental no entendimento das populagdes sul-americanas frente
algumas escolas que “importavam” arcaboucos teéricos de outras regides para dar conta
desse material. Autores como Basso (1973), Viveiros de Castro (1977, 1979) e Seeger,
DaMatta & Viveiros de Castro (1979) demonstraram, por diferentes vias, como essa

transposicdo poderia nio ser suficiente para tratar dos dados etnograficos®.

Nossa proposta, localizada etnograficamente, € a de que, através da descricao e
analise desse momento definidor que é areclusao para os jovens lutadores, outros aspectos
podem sertrazidos atonasobre asrelagdes intra e interétnicas desses povos. Esse intricado
processo de formagao da pessoa sé é possivel por meio de uma ardua fabricacao corporal,
ardua exatamente porque ¢ direcionada para a luta. O recorte proposto é metodolégico,
visando apontar diferencgas politicas. Algo que foi tratado por Barcelos Neto como uma

questdo biografica dos chefes em formacao:

9  Apesar da distancia temporal entre esses textos, vale dizer que determinadas areas ainda carecem de
aprofundamento, tedrico e etnografico, sobre como as popula¢cdes amerindias pensam e agem sobre
seus corpos. Refiro-me especificamente ao que autores tém chamado de “esportividade amerindia”
(Vianna 2008: 126) e como as praticas esportivas, nativas e exdgenas, podem apresentar caminhos
a serem percorridos através da tematica do corpo, da constituicio de sujeitos e das diferenciacdes
performaticas em inimeras disputas e competicdes.
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Cada ritual no Alto Xingu é feito, primordialmente, para uma unica
pessoa. Todos os demais que dele participam sdo chamados de “os
acompanhantes”. Assim, no Pohokd wauja [tiponhii], apenas um menino
tera ambos os l6bulos auriculares perfurados com agulha de fémur de
onc¢a. Eventualmente, outros meninos de “alta linhagem” de amunaw
[chefe] poderdo ter uma de suas orelhas perfuradas com tal agulha. Nos
“acompanhantes” usam-se apenas agulhas de madeira. Inicia-se af uma
série de procedimentos que distinguird os meninos de uma mesma geragdo.
Entre os Wauja, o Pohokd tem sido feito a cada 15 anos, em média. Nessa
ocasido, todas as aldeias do Alto Xingu sdo convidadas a (re)conhecer o
menino que foi escolhido para ser um futuro amunaw. A diferenga de idade
entre eles varia em até sete anos. Depois do ritual, os meninos entram em
seu primeiro ano de reclusdo. Mas aquele que teve os lI6bulos auriculares
perfurados com fémur de onga tera uma reclusdo mais prolongada que
os demais, terd, portanto, uma fabricagdo distintiva de seu corpo, tomara
eméticos “fortes” e passara fome. Ele é deixado passar fome para que
aprenda a controlar a sua raiva, pois um verdadeiro amunaw é aquele que
jamais se encoleriza. (Barcelos Neto 2005: 278, italicos nossos).

O debate politico inicial em torno de uma hierarquia nativa entre chefes e os
chamados, desde o contato, de camards, instaura uma diferenca nos periodos e técnicas
da reclusdo. Familias de chefes fazem a reclusao dos seus filhos de maneira diferente das
familias que ndo pleiteiam posi¢des de chefia. O resultado disso é, ainda, uma separacao
que incide diretamente na luta: as familias de chefes fazem de seus filhos lutadores de
primeiro escaldo, aqueles que se apresentam individualmente nos rituais interétnicos. Ja
as outras familias e seus reclusos compdem o segundo escaldo de lutadores, quando os

combates acontecem ao mesmo tempo'°.

A reclusdo que pretendemos analisar seria, em tipo ideal, aquela realizada por
meninos filhos de pai e mae chefes, que tivessem em sua homenagem a festa de furacao
de orelhas, que ficassem presos entre cinco e seis anos obedecendo as prescri¢des e
proibicdes exigidas, principalmente a abstinéncia sexual. Essa reclusao é completada por

esforcos individuais e coletivos, investimentos materiais e simbélicos:

Toda pessoa comum é ou deveria ser submetida a tais procedimentos
[reclusdo], ao passo que os destinados as posicoes de lideranca, os

10 Aluta é a mesma, seja nas individuais ou nas refregas coletivas. A diferenca esta na visualiza¢do: quanto
melhor o lutador, maior a expectativa depositada nele, dai aimportancia dos primeiros (hotuko). Quanto
antes ocorrer a luta, maior seu destaque, ao passo que as lutas coletivas sdo entre os lutadores que
tiveram uma preparacio diferente, isto é, reflexo daquela primeira oposicdo entre chefes e nio chefes,
tudo para atestar visibilidade aos combates. Os primeiros a lutar sdo os “substitutos” dos futuros dos
chefes atuais, instaurando uma diferenciagido performatica no embate politico.
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morekwat [chefes], deveriam sé-lo de maneira ainda mais rigida, para
garantirem sua condicdo de “morekwat de verdade”, morekwat ytoto.
(Figueiredo 2010: 151).

Seguindo esses autores que trabalharam com diferentes povos (Yawalapiti,
Kamayura, Wauja, Aweti), percebemos o carater regional da reclusdo e a conexdo entre
fabricacdo de corpos e chefia, ou ainda, o idioma da corporalidade. Antes, porém, de
seguir nessa relacdo, passaremos por outros temas sobre a reclusao masculina: a no¢do

de doenca e a formacgao atual dos jovens.

A “doenca da reclusao” e a formacao dos jovens lutadores

Apesar da importancia conceitual dos debates sobre a fabricacdo do corpo, boa
parte da literatura especifica sobre a reclusdo dos jovens no Alto Xingu foi abordada para
que se discorresse sobre relacdes entre sistemas patogénicos e terapéuticos distintos. A
noc¢ao indigena de doenca e cura e a entrada da medicina ocidental nas aldeias. O trabalho
mais detalhado sobre esse periodo é o de Verani entre os Kuikuro, no qual a “doenc¢a da

reclusdo” é tratada como um caso de confronto intercultural, a /atamikdrd/:

A “tal doencga” era descrita como uma paralisia dos membros inferiores
(parestesia), acompanhada de dor, vomitos sanguinolentos e hipertensao.
Incidia principalmente sobre adolescentes do sexo masculino, durante o
periodo de reclusdo pubertaria (Verani 1990: 20).

Até casos de 6bitos ja tinham sido registrados a época de sua pesquisa, mas o mais
frequente era a paralisacao das pernas. Os motivos apontados para a paralisacdo iam desde
aingestdo de ervas, hipdtese de envenenamento que a autora rebate categoricamente, até
relacdes com o sobrenatural, quando os espiritos donos das ervas nao estariam satisfeitos
com os desempenhos dos jovens reclusos e os paralisariam por conta de alguma quebra
nos procedimentos exigidos. Verani fala também que a doenga pode soar como uma
“desculpa” para aqueles que ndo conseguiram alcancar sucesso nas lutas (Verani 1990:
257).

Entretanto, em Tanguro, aldeia Kalapalo na qual realizei trabalho de campo, nao
presenciei nenhum jovem que tenha ficado doente enquanto passava pela reclusdo. Em

contrapartida, um velho pajé que mora na aldeia ndo gosta da reclusdo, por isso seus
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filhos nao a enfrentaram. Um deles ficou “doente de amor”. O menino, que nao ficou preso,
teve muito desejo de transar com sua namorada (ajo), que mora numa aldeia distante.
A intensidade do desejo fez com que ele ficasse “paralisado”, o que demonstra que nao
€ somente quem fica preso nesta idade que corre o risco de ficar doente. A reclusao,
inclusive, poderia estar ligada a esse refreio sexual imposto aos jovens, exatamente para
que eles ndo fiquem doentes. Zelar pela satide passa pela contengdo do apetite sexual, que

sé se consegue pela reclusao, pelo distanciamento, ou seja, a reclusao seria profilatica.

Para este assunto, é importante retomar o trabalho de Barcelos Neto (2005: 76) e
sua analise sobre o “roubo da alma”, segundo o qual os espiritos (assim como os feiticeiros)
sabem exatamente o momento em que as pessoas sentem algum desejo e as atacam com
suas flechinhas. O desejo ndo contido é o propulsor da doenga, e a cura € o patrocinio de
algum ritual em homenagem ao espirito que flechou. Embora existam muitas diferengas
entre os rituais de mascaras Wauja e os processos de fabricacdao do corpo Kalapalo, o
desejo ndo contido € a ignicdo para diferentes relacdes com a alteridade, marcadas pela
nocao de “doenc¢a”. Entretanto, e a reclusdo aponta para isso, vale destacar que o desejo
pela atividade sexual foi sabidamente a causa dos infortinios. Um menino que deveria
estar preso para refrear seu apetite sexual ndo foi para a reclusao; sentiu desejo de transar

e ficou doente/paralisado?’.

Franco Neto (2010: 199) relata o episédio de um menino Kalapalo que tentou
o suicidio, e que também nao tinha ficado preso por ja ter tido relagdes sexuais. Ele
contrariou seus pais e ndo entrou em reclusao exatamente por nao aceitar a abstinéncia
sexual do periodo. Novamente, o sexo aparece como causa, neste caso, de o jovem estar

vendo o espirito (itseke) que fez com que ele tentasse se matar.

Apesar desses casos, a atamikdrd nao esgota os significados da reclusao, e
tampouco o da ndo-reclusdo, dos jovens. Outros temas, além do perigo da doenca,
também sdo levados em consideracao ao atingirem a idade para ficarem presos dentro
de casa. O trabalho de Marina Novo (2010) mostra como as carreiras advindas da recente
intensificacdo da comunicacao com as cidades descortinam novas possibilidades a serem
tentadas por esses jovens. Professor, barqueiro, agente de saide (AIS) e agente sanitario
(AISAN) sao profissoes assalariadas que despertam o interesse, fazendo-os passarem

pouco tempo pela reclusdo para dar prosseguimento nessas carreiras.

Se areclusdo é tomada como perigosa em Verani, por medo da paralisacdo descrita

por esta autora como um caso terapéutico de confronto intercultural - a referida distingao

11 Os Kalapalo dizem que a atividade sexual é responsavel por inimeros tipos de fracassos, que vao desde
as atividades xamanicas até a construcio de casas, a derrota na luta e o insucesso na pesca. Tanto no
tempo mitico como nos dias atuais.
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entre “doenca de indio” e “doenga de branco” -, em outros casos é um momento de
definicdo no qual os jovens que almejam outras carreiras nao podem ficar muito tempo -

Oou mesmo nem entram.

O caso especifico aqui tomado sobre a reclusado, para além dessas possibilidades
cosmoldgicas e socioldgicas de enfrentamento da alteridade, baseia-se em como ela é
pensada por jovens e seus familiares, geralmente em familias de chefes, como mecanismo

de manutencio do status de chefia, ou seja, por seu viés politico'

As nogoes de “substituicdo” e “homenagem” sdo fundamentais para pensar a chefia
alto-xinguana e seu sistema ritual (Guerreiro Junior 2012, 2015). Por isso os jovens que
almejam ser campedes de luta devem passar por uma reclusao diferenciada, tanto no
tempo quanto na intensidade e qualidade na execucao dos requisitos necessarios. Esses
lutadores ficardo muito tempo presos, talvez cinco ou seis anos, o que dificulta qualquer
atividade remunerada. O mesmo acontece com a doencga, pois, com o passar do tempo, a

reclusao vai se afrouxando e os riscos da atamikdrd diminuem.

Essetempo é despendido com treino e preparacao por parte do aspirante a campeao,
e sO é conseguido quando uma unido de for¢as consegue dar o suporte suficiente para ele.
A parentela masculina e a mae dos lutadores sdao pecas chaves em sua formacgao, quer
pelos conhecimentos transmitidos (botanicos, técnicos, posologias), quer também pelo

zelo com o qual os filhos reclusos sdo tratados*3.

Embora o campo de observacao possa ser considerado restrito depois de seguidas
delimitagdes, sera tal configuracdo que destacara as relagdes entre essa reclusao
especifica dos jovens chefes e outros temas fundamentais para a regido: disputas politicas,

parentesco, sistema ritual e, principalmente, a fabricacdo dos corpos.

A partir de agora, nosso interesse recaira nos procedimentos técnicos para conecta-
los aos desencadeamentos dessa propria fabricacdao que é o desempenho dos lutadores

durante os rituais interétnicos. Essa fabricacdo, restrita ao interior da casa e segundo

12 Algo demonstrado através da separagao entre a reclusdo prolongada e intensa nas familias de chefes e
a reclusdo breve ou mesmo da ndo reclusio dos jovens cujas familias ndo almejam posi¢des de chefia.
Isso vai ficar mais evidente quando se tratar das relagdes cotidianas do trabalho na aldeia e de como a
uxorilocalidade fundamenta as relagcdes entre os cunhados nas casas que estao produzindo lutadores
campedes. Se o prestigio dos chefes é medido, em grande parte, por suas capacidades de aglutinar
pessoas para a realizagdo das tarefas cotidianas e rituais, um chefe que tenha genros dispostos a
trabalhar para a manutencao da reclusao de seus filhos é fundamental, pois, a reclusdo é diretamente
responsavel pelo bom desempenho dos lutadores nos rituais.

13 Um exemplo que ilustra esse zelo é que, nas longas viagens para a participagdo nos rituais, as maes
cedem seus lugares nas cabines dos caminhdes e caminhonetes para os lutadores campedes ndo se
desgastarem, enquanto viajam nas carrocerias. Mulheres gravidas, criangas de colo e idosos enfrentam
o sol e a poeira para que os reclusos nao gastem seus corpos.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020



Carlos Eduardo Costa | 157

procedimentos retransmitidos geracionalmente, s6 pode ser pensada nas relagdes
interétnicas, pois, os lutadores de uma mesma aldeia ndo combatem entre si, a ndo ser

nos treinamentos. A luta de verdade é contra os outros (telo)'.

Expelir para acumular: eméticos e escarificacao

Neste momento nosso problema serda mostrar a fabricacdo desse lutador, isto é,
como um conjunto de procedimentos técnicos e ensinamentos tradicionais sao transferidos
aos jovens que adentram nesse periodo: além dos pré-requisitos que diretamente incidem
no corpo, o tipico comportamento da nao-agressividade publica, da generosidade, do
conhecimento sobre luta, flautas, dancas, cantos, mitologia, enfim. A reclusdo visa uma
“pessoa de verdade” (kuge hekugu), sintetizada na figura dos chefes, e uma nao separacgao
entre ética e estética. Um chefe deve ser/saber/ter esses conhecimentos, e uma maneira
de se demonstra-lo é através de seu corpo, que deve ser belo, forte e apto para lutar. A
reclusdo é o momento de producdo diretamente talhada nos corpos individuais, a partir

de suas relagdes domésticas e visando as disputas interétnicas.

O corpo é feito desde o utero através da constante atividade sexual dos pais. Apos
0 nascimento, a placenta, que é um espirito, quer levar o recém-nascido para sua aldeia.
Por isso deve ser bem tratada e os pais devem ter cuidados com seus filhos até mais
ou menos dois anos. Nao é por maldade, mas pelo desejo que a placenta tem de levar a
crian¢a embora. Entdo, apds o desligamento do bebé, a placenta deve ser enterrada com
algum cerimonial e os pais entrarem na couvade. Nao podem realizar nenhuma atividade
que possa prejudicar o bebé, quer em relacdo a forga fisica, alimentacgao, sexo ou mesmo
precauc¢des cosmologicas (como nao matar cobras, por exemplo, porque elas invadem seus
sonhos). As criancas devem passar por periodos de estritos cuidados dos pais, as vezes
dos avds, para que ela saia desse limiar que ainda a mantém conectada com a placenta.

Apés esse periodo de maiores precaucoes, as criancas desfrutam de uma ampla

liberdade para fazerem suas atividades favoritas. Sempre em grande niimero, passam a

14 “Contra quem se luta?” era uma questdo em aberto devido ao intricado sistema de aliancas e rivalidades
na realizagdo do egitsii, mesmo em obras consagradas sobre o tema. Com a pesquisa voltada para a
luta, entendemos que a imagem que retrata as relagdes entre os lutadores é a da “afinidade potencial”
(Viveiros de Castro 2002). Os lutadores consanguineos ndo lutam entre si, pois compdem o mesmo
time de luta - que se reconhece pelo luto ao homenageado falecido. Os lutadores, caso forem afins,
também nao fazem o combate, um deles recua e cede lugar ao préximo. Isso devido ao respeito (ihiitsu)
que coloca o doador da esposa em posi¢do hierarquicamente superior. Os adversarios (tikidinhii) ndo
respondem a uma divisdo entre afins e consanguineos, em suma, sdo afins potenciais (Costa 2013:
220). Para outro caso em que uma disputa esportiva é analisada segundo a afinidade potencial, ver
Magnus Course (2008) sobre o palin Mapuche.
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infancia a correr, nadar, pescar e brincar. Transitam por essa liberdade até que ela comece
a ser “perigosa”, devido ao inicio do interesse sexual. O termo kutekgiigtii é usado para o
menino quando se encontra nessa fase. E o momento de comecar a reclusio, na qual os
jovens permanecerdo por tempo variavel. Essas diferencas de tempo vado de acordo com
as capacidades de cada familia em manter seus reclusos, todavia, com alguma semelhanca,

especialmente no que tange a relagdo entre o recluso e seus pais:

Areclusdo é pensada como uma verdadeira fabricacdo do corpo: engordar,
crescer, fortalecer-se. E, nesta fabricacao, os pais tém um papel essencial,
comparavel ao da concep¢do. Numaa pd nuhd, ‘estou fazendo meu filho’,
diz o pai do recluso. E fazer filho é dificil e penoso: no inicio, os pais devem
se abster de relacdes sexuais (enfraquecem o filho), o pai deve buscar os
emeéticos, ensinar-lhes as técnicas do trabalho masculino (fazer cestos,
flechas, saber mitos, encantag¢des). Apenas a mae pode buscar a dgua que
ele bebe e fazer o beiju que ele come. Seus lacos com a comunidade sdo
cortados - ele se invisibiliza atras do gabinete de reclusio, fala baixo, sé se
comunica diretamente com pais e irmaos (Viveiros de Castro 1977: 211,
italicos nossos).

Durante o periodo preso, sdo dois os principais procedimentos realizados ao longo
dos anos pelos reclusos na fabricacdao de seus corpos e com especial ajuda de seus pais:
a escarificacdo e a ingestao de eméticos. Para esse segundo ponto, o trabalho de Verani
(1990) entre os Kuikuro é elucidativo, assim como o de Gregor (1982), da relacao dos
jovens reclusos com o “dono dos remédios”*®. Verani destaca as narrativas que envolvem
a descoberta de cada uma das plantas, raizes e cip6s utilizados e como foram ensinadas
devido a algum acontecimento mitologico. Os ketuakitohd formam uma ampla categoria
de medicamentos usados para causar vomitos, sendo que os reclusos devem aprender

sobre eles, caso contrario, ndo se faz um lutador campeao.

Existem vegetais usados como eméticos, cicatrizantes e fortificantes. Por isso, vale
destacar a quantidade de itens listados e a variedade de indicacdes e posologias, e como
seu conhecimento faz parte do arcabouco transmitido aos jovens chefes. O interesse maior
é na fabricacdo do corpo a partir desses elementos, em que o objetivo é a construcdo de um

corpo forte, alto, resistente e belo. Quanto mais fortes e resistentes, mais lutas conseguem

15 O debate sobre a categoria “dono” é recorrente em trabalhos sobre a regido, além de se encontrar em
iniimeras outras cosmologias. Como sugere Fausto, o dono “designa uma posicdo que envolve controle
e/ou protecdo, engendramento e/ou posse, e que se aplica a relagdes entre pessoas (humanas e nio-
humanas) e entre pessoas e coisas (tangiveis ou intangiveis)” (2008: 330). Ver também Barcelos Neto
(2005) e Figueiredo (2010).
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aguentar, dai as diferenciacoes performaticas entre os lutadores do primeiro escalao,
aqueles oriundos de familias de chefes, e os lutadores comuns.

Ja a escarificagdo deve ser apresentada a partir da arranhadeira'® (hingi):

Veja! Esta é a arranhadeira, que serve para fazer o corpo (kihii hatoho,
katsatsegoho). Arranha-se a pessoa fraca usando remédio (ikundu) e
este tem efeito se a pessoa se arranhar ou for arranhada sempre. Assim,
ela se torna forte. Arranha-se nas coxas, arranha-se. O doente precisa se
arranhar para passar remédio e poder se recuperar, voltando a ser forte
ou normal. O menino é arranhado nos pulsos para ter boa pontaria, dar
a direcdo certa da ponta da flecha. O remédio passado nele tem como
efeito torna-lo um bom cacador e pescador. A crianca comec¢a cagcando
passarinhos e lutando como fosse uma brincadeira. Com a arranhadeira
ele se torna um bom cagador e pescador e ganha a for¢a do lutador. Esta é
maneira de ser da arranhadeira (Mehinaku 2010: 3, italicos nossos).

Nosreclusos, as escarificagdes sdo feitas nos bragos, pernas, peito e costas (regido do
ombro). Ja nas mulheres arranha-se as panturrilhas e as costas (regiao lombar). O sentido
da arranhadeira é de cima para baixo nos homens e de baixo para cima nas mulheres. As
mulheres devem ter as panturrilhas protuberantes, sinal de beleza caracteristico das alto-
xinguanas. Para tanto, apds a escarificacao, é feita uma amarracao com fios de algodao
colorido nos joelhos para prender o sangue naquela regiao do corpo. As amarragdes
nos homens sao feitas nos biceps com as bracadeiras (biingai), para quando arranhar se
ganhar forca no braco, para lutar, agarrar.

As escarificacdes geralmente sdo realizadas pelos pais ou por homens de sua
parentela que foram grandes lutadores. As se¢des sdo feitas, inicialmente, nos gabinetes
internos mas, com o passar do tempo, também na parte de tras das casas com os lutadores
sendo arranhados individualmente. Cada lutador previamente ja tem sua por¢ao com

alguns dos remédios cicatrizantes e com poderes de fortalecer o corpo.

Ser um botanico indigena capaz de proporcionar a seus filhos reclusos um bom
conhecimento sobre as melhores plantas e suas utilidades é o tipo de propriedade
intelectual que se passa geracionalmente. Se a chefia no Alto Xingu é transmitida, sendo
que os chefes sdo substituidos, o conhecimento deve ser retransmitido. A reclusao é o
momento de aprender, de introspecgdo, de olhar pela fresta, de invisibilidade. As saidas

dos reclusos s6 sdo rompidas em vésperas das lutas, para os treinamentos no centro da

16 Aarranhadeira é feita com um pedaco de cabaga em formato triangular, em que sdo colocados perfilados
os dentes do peixe cachorra-pequena (utigué).
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aldeia, diariamente por volta do meio dia, e para as idas ao mato buscar as plantas, raizes
e cip6s utilizados em sua reclusdo. Sempre escondendo seus corpos com calgas, blusas,
cobertores e toalhas. Ndo basta ter uma relagdo com o dono das ervas, é preciso conseguir

na mata, aprender, ter mentores que te ensinem sobre os remédios e que os apliquem.

A escarificagdo, para além desse constante procedimento de fabricacao corporal
durante a reclusao, também tem resultados imediatos, intensificando-se nas vésperas das
lutas o uso de cicatrizantes e fortificantes. Além do uso das pinturas, da abstinéncia sexual
e dos enfeites'’. Isto é, ndo se trata de dizer que a reclusdo é exclusiva na formacao da
pessoa, mas que os jovens chefes sao fabricados nesse periodo naquilo que eles tém de

melhor para serem feitos: seus corpos.

Para ilustrar a sistematicidade de um conjunto de mitos que tratam do tema,
Lévi-Strauss recorre as oposicdes entre continéncia/incontinéncia e fechamento/
abertura. Proposi¢des que ainda sdo apresentadas em termos de mesura/desmesura: a
incontinéncia mesurada e a continéncia desmesurada. Isso para colocar em questdo o
exagero da continéncia, de um lado, e a domesticacdo da incontinéncia, do outro. Pela
légica das qualidades sensiveis, chega-se, entdo, a oposicdo entre evacuacdo e vomito.
Analisando a obra de Huxley, Lévi-Strauss diz ser a evacua¢do o caminho de uma obra
da natureza para a cultura e o vomito um regresso da cultura para a natureza. Apesar de
afirmar a veracidade da oposicdo levantada por Huxley, ndo se deveria limitar ao contexto
etnografico, ao estabelecer que a relacao de oposicao entre evacuacdo e vomito poderia
significar o caminho inverso do apontado: isto é, o aumento do escopo etnografico

ampliaria o conjunto de oposi¢des possiveis (Lévi-Strauss 2004:164).

0 exemplo da fabricagdo corporal durante a reclusao é ilustrativo da relagdo entre
a domesticacao de uma incontinéncia mesurada, ou seja, o vomito e a perda de sangue
controlados e realizados sistematicamente, e o exagero na continéncia desmesurada do
sémen, uma vez que o lutador campedo ndo deve fazer sexo nunca. Tanto o controle da
perda como o da reteng¢do dos fluidos corporais sao fundamentais. Todas as manhas, os
reclusos ou suas maes preparam as pog¢oes que eles ingerem e vomitam muito, sendo
que, ap0s terminar, tomam banho gelado. A quantidade de eméticos tomados demonstra
a necessidade desse controle na construcao de um corpo lutador, o ideal alto-xinguano.
0 mesmo se passa com a perda do sangue e o uso de cicatrizantes e fortificantes. Quanto

mais o recluso vomitar e arranhar, em conjunto com outras prescri¢cdes, mais apto vai

17 Embora as pinturas e aderegos nao se diferenciem muito entre os lutadores campedes e os de segundo
escaldo, o uso do passaro xexéu empalhado no cinturdo é exclusividade dos campedes. O xexéu é
considerado um péassaro poliglota, e é exatamente essa a fungdo da luta: comunicacdo. Um embate
corporal, uma lingua franca na comunicagio entre os povos componentes desse sistema regional.
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estar a produzir seu corpo, transformando-se em um grande lutador, sendo que aqueles
destinados a posicoes de chefia se utilizam desses procedimentos por mais tempo e com

maior intensidade.

Concomitantemente, um lutador apto, belo e forte necessariamente deve ter
outros conhecimentos aprendidos durante esse periodo, o que demonstra a conexao
entre os saberes técnicos, fisicos, musicais, mitologicos, artesanais - e também aqueles

relacionados a chefia, como veremos a seguir.

A chefia retransmitida: filiacdo como vetor

Debater o estatuto da chefia no Alto Xingu exige cuidados. Tentaremos aqui uma
visada etnografica sobre sua reproducdao no ambiente doméstico através da reclusdo dos
jovens que serdo apresentados como “substitutos” dos chefes atuais durante os rituais
interétnicos. Desse modo, o problema em torno da chefia se desdobra: além da questao
sobre o que é a chefia, temos o problema etnografico de saber quem sao os chefes. De
maneira a complementar tal proposta, esse tépico visa apresentar, através da formacao de
lutadores campedes, um espaco privilegiado no qual, no Alto Xingu, as familias de chefes

se reproduzem ao produzir os corpos de seus lutadores.

Uma breve visada sobre o tema da chefia na regido ilustra como autores encaram o
problema por caminhos diferentes. Para Zarur (1975), os chefes teriam certos privilégios
como a poligamia ou o casamento com regra de residéncia patrilocal para o casamento
dos seus filhos. Isso numa relacdo entre chefes, capitdes (representantes junto a
sociedade nacional) e camaras. Para Basso (1973), a chefia estaria mais no acdmulo de
trabalhos diversos que os chefes aglutinam e nas suas performances como representantes
nas relacdes intertribais, principalmente através dos rituais. Em suma, seria conseguir
pessoas para trabalhar na dificil execucdo dos rituais e receber e ser recebido nos eventos
interétnicos. Isso, lido por um sistema que se retroalimenta: mais rituais, mais chefes,

maior capacidade de aglutinar recursos e pessoas.

A critica residiria nas atribuicbes dos chefes. Autores como Menget (1993) e
Barcelos Neto (2005) parecem mais proximos de Basso ao assumirem a importancia
dos chefes enquanto mediadores de rela¢des. Diferenciam-se, ainda, Basso e Menget de
um lado, pois, para estes autores os chefes seriam mediadores entre os sistemas locais e
regionais, enquanto para Barcelos Neto os chefes seriam mediadores entre os humanos e

os espiritos. Num caso uma mediac¢ao sociologica, nas diversas posi¢des assumidas pelos
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chefes nos rituais interétnicos, e, no outro, uma mediacao cosmoldgica, realizada através
da nog¢do de doenca e de como os chefes devem patrocinar rituais para os espiritos de
modo a obter a cura. Em todos esses casos, a chefia estaria intimamente ligada com a
producdo e organizacao ritual, quer das festas!® para pessoas importantes, ou das festas

para os espiritos, para retomar a definicao de Fausto (2007: 30).

Mais recentemente, em Guerreiro Junior (2012, 2015), o tema da chefia recebe
um polimento em sua relagdo com o ritual mortuario de origem arawak/karib que é o
egitsti, exatamente por ser uma celebracdo posterior a morte dos chefes e tudo que isso
implica em termos sociais, econdmicos'® e cosmoldgicos. A hierarquia ndo estd ausente na
concepgao nativa sobre a chefia, seja pela divisdo entre chefes e camaras, seja pela propria
hierarquia interna que estratifica em primeiro, segundo, terceiro chefes -, ou mesmo seja

refletida no ranqueamento dos melhores lutadores, sendo o melhor o primeiro.

Nossa proposta, direcionada etnograficamente, pretende estabelecer os caminhos
pelos quais a chefia é retransmitida aos jovens pertencentes a familias de chefes no
momento em que eles se preparam para serem grandes lutadores: a reclusdo. A chefia
é ensinada diretamente no corpo, onde recolocaremos o problema, seguindo Guerreiro
Junior, através de duas defini¢des nativas sobre a chefia: aimportancia da hereditariedade

e da fabricagao do corpo, uma visada sobre a relacdo entre inato e adquirido:

Podemos dizer entdo que os principais trabalhos sobre a chefia abordam
a questdo de dois pontos de vista complementares: um que focaliza a
relacdo dos chefes com o interior do grupo local (incluindo a ascendéncia
e a economia politica do prestigio), e outro que chama a ateng¢io para
suas relacdes com o “exterior” (estrangeiros ou espiritos). Essa dualidade
pode ser traduzida em outra, talvez menos explicita: a relacio entre o que
é dado e o que é construido na chefia xinguana. Pois pelas etnografias
somos levados a pensar que é de uma combinacdo entre algo inato
(“hereditario”) e algo construido (o corpo, o comportamento, a atuacdo
em rituais) que se faz a chefia. O problema é que aquilo que é visto como
inato acaba ficando a margem de qualquer analise (Guerreiro Junior
2012:125).

Esse paragrafo é esclarecedor para a critica que se faz sobre a colocagdo do corpo

no centro do debate amerindio. Se as pesquisas sobre o corpo devem dar um passo

18 Para um debate sobre “festas”, ver a tese de livre-docéncia de Perrone-Moises (2016).

19 Vale lembrar que as relagdoes econdmicas e produtivas nio tratam de um regime de mercadoria mas,
antes, de um regime de producdo e troca de coisas e pessoas (Strathern 1985).
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adiante, as andlises sobre o que é inato devem iniciar essa caminhada, pois, se o chefe
alto-xinguano é o modelo de pessoa, e sua construgdo foi muito destacada, a condi¢do do
inato deve assumir nosso interesse neste momento. Nao significa abandonar a “fabrica¢do
de corpos e producao de pessoas”, especialmente para o caso da chefia, mas pensar que a
hereditariedade deve fazer parte deste mesmo processo associada a fabricacao em niveis
equivalentes. Ndo basta olhar para a genealogia simplesmente, mas perceber como a
transmissao da chefia é fabricada em diferentes momentos, seja na hereditariedade ou na
reclusao diferenciada em familias de chefes.

Guerreiro Junior lanca mao dessa proposta ao analisar as falas dos principais chefes
Kalapalo de Aiha, primeira aldeia. Da chefa Tiposusu, grande conhecedora do tema, ela
propria itankgo, que é o feminino de chefe. Do jovem chefe Urissé, ex-campeao de luta que
teve sua carreira abreviada devido sua formacao de chefe ao assumir, em anos recentes, a
organizacao dos egitsti em homenagem a sua mae e seu pai (o que ndo diminuiu seu status
de campedo, que é amplamente reconhecido). E também do principal chefe Kalapalo vivo

e mestre de estorias, Ageu.

Tomando em conjunto o que esses chefes disseram, podemos afirmar a existéncia
de uma associacao de fatores na formagdo de um chefe. Tiposusu destaca a hereditariedade
como fundamental na transmissdo da chefia. Seja em via patri ou matrilateral, a chefia
¢ transmitida hereditariamente, sendo que aqueles que a recebem por via bilateral sao
“mais chefes ainda”. Na fala de Urissé, a chefia assume uma relagdao substancial com o
sangue e o sémen transmitidos de pais para filho, ou seja, a chefia como uma continuidade
corporal. Por fim, os relatos de Ageu apontam que fazer chefe é fazer as pessoas que nao
sdo bravas “sentarem nos bancos” (ugihongo). Os que sentam nos bancos estdo sendo
feitos chefes, de onde a importancia que a nog¢do de “substituto” toma no debate - assim

como sua exibicao.

Esta definicao sobre a chefia foi desenvolvida principalmente através dos termos
iho (“esteio”) e ihti (“corpo”). Trata-se da fabricacao de um corpo de chefe através de sua
parentela de chefe pela via bilateral, com a importancia da no¢ao de casa, retomada de
Lévi-Strauss. “Corpos-casas” sao esteios de outros, seja o chefe que € esteio de seu povo,
sua casa que € esteio das outras casas, ou a aldeia maior e mais importante que € esteio

das demais aldeias daquele povo (Guerreiro Junior 2012: 155).

Nao se trata de escolher quais das falas sobre a chefia é a mais correta ou a que
sera utilizada. Antes, a proposta é mostrar como, na reclusdo dos lutadores campedes,
todos esses quesitos sdo levados em consideragdo visando uma preparagdo intensiva para

as lutas. Os “corpos-casas” dos chefes sao filhos de pai e mae chefes, que tiveram a festa
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de furacdo de orelhas em sua homenagem, que estdo na continuidade substancial dessa
chefia. E, ao mesmo tempo, aqueles que foram apresentados como chefes, tanto como

lutador ou representante nos rituais interétnicos.

Enquanto a fabrica¢do do corpo e, consequentemente, da chefia sao feitas no nucleo
doméstico, os chefes devem ser exibidos, mostrados como “substitutos” de outros chefes
quando da reunido dos diferentes no plano regional. Novamente encaramos a questao
entre o localismo da aldeia e a visdo regional (Franchetto & Heckenberger 2001). O que
pretendemos aqui é mostrar essa duplicidade da chefia: ser feita no plano doméstico e

exibida no plano interétnico®.

Por fim, tal debate se pautarad por uma visada etnografica, destacando que é pela
reclusdo dos lutadores, e as possibilidades de suas familias, que se diferencia quem sdo os

chefes atuais e os chefes futuros, os substitutos.

Casas produtoras de corpos: a reclusao como moeda politica

A fabricagcdo do corpo do lutador campedo é feita por familias que pleiteiam
posicdes de chefia. Tanto pela fundamental relacao de filiacdo que vimos acima, como
pelo elevado investimento material e simbdlico dessa produg¢do. Um lutador em reclusao é
consumidor privilegiado sem dar sua contribuicdo para a producao, seja das necessidades
da casa ou dos trabalhos coletivos na aldeia. E alguém deve, entao, fazer por ele. A relacao
entre cunhados, um dos emblemas da sociologia amerindia, tem na reclusdao um aspecto
interessante, donde devemos lembrar a valéncia da regra da uxorilocalidade. O homem
que mora com seu sogro geralmente trabalhara para seus cunhados poderem ficar em
reclusao, caso o recluso aspire a fazer parte do time de elite. O lutador produz seu corpo

com a ajuda dos seus, que produzem para ele.

Em tempo, vale retomar que trabalho, aqui, sdo as atividades diarias (katsahd)
realizadas em casa ou no coletivo: pescarias, rogas, coleta de lenha, aberturas de estradas,
cobertura das casas com sapé em determinada época. Essas tarefas, especialmente as
coletivas, sdo distribuidas igualmente entre os homens aptos a fazé-lo, isto é, aqueles que
ja safiram da reclusdo. Manter um jovem preso por muito tempo significa tird-lo dessa

distribuicao de tarefas ao nivel da aldeia. Uma observacao faz pensar sobre o assunto.

20 Para além das questdes trazidas com a obra de Guerreiro Junior, sobre a relagdo entre o inato e o
adquirido, a hereditariedade, a continuidade substancial e as prerrogativas rituais, a proposta aqui
é mostrar como a producio dos jovens chefes, em todos esses aspectos, ocorre no interior do espago
doméstico visando a exibi¢do regional.
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A pesca é uma atividade vital na sociedade alto-xinguana. Porém, foi possivel
observar que alguns lutadores e potenciais lutadores - em mais de uma aldeia - sao
dispensados dessa atividade. S3o jovens que, por estarem inseridos neste processo
diferencial de construcao do corpo, podem se furtar mais frequentemente da pesca, o que
certamente sobrecarregara outras pessoas préximas a eles, especialmente seus cunhados.
E uma questdo quantitativa: quanto mais tempo preso, melhores serdo os resultados da
fabricacdo do corpo, mas nem todas as familias podem se furtar igualmente de seus bracos
no dia-a-dia.

Existiria, entdo, algum tipo de investimento, material e/ou simbolico, de
determinadas familias em alguns de seus membros, motivados por uma potencialidade
na luta? Em caso afirmativo, como se processam as relagdes familiares a partir de tal
diferenciacdo? Mais do que isso, como o cotidiano das casas é afetado por questdes
determinantes, como a obtencdo do alimento? Se existe esse “privilégio” para os lutadores
é porque ser um campedo do egitsii traz beneficios. Talvez seja prematura a tentativa de
estabelecer quais seriam esses beneficios, porém, parece claro que é algo mais do que
simplesmente a obtencao da vitéria, haja visto todo o esforgo coletivo nessa preparagao. A
ideia de “equilibrio das tensdes”, que vez por outra aparece atrelada aos combates, nao da

conta do material etnografico relativo a luta.

Portanto, o que pretendemos ter feito foi a especificacio de uma reclusao,
exatamente esta que produz lutadores para o time de elite. Que homens e mulheres
entram em reclusdo pubertaria é uma coisa; outra é querer iguala-las. A propria reclusao
das mulheres é pensada em funcao da reclusao dos homens. Nas casas em que se fabricam
lutadores campedes, a reclusdo das mulheres costuma durar um tempo menor para que
elas trabalhem para suprir as necessidades de um homem recluso. E dito, para o sistema
alto-xinguano, que a casa é o espaco da mulher e a praga o espago do homem. A reclusao de
um lutador faz com que, por um periodo grande de tempo, as mulheres convivam com um
ou mais homens dentro de casa. Na pratica isto significa que elas trabalham para suprir as

necessidades e vontades de seus filhos e irmios.

O lutador recluso carece de muita gente que trabalhe por ele durante todo o periodo
anterior as lutas e que zele por sua manutencdo. Nem todas as casas podem oferecer
isso a seus jovens lutadores: na maioria delas os jovens em reclusao sdao também forgas
importantes, o que encurta o periodo passado preso. Esses jovens, que sdo a maioria, ndo
serdo lutadores de primeiro escaldo. Por melhores que sejam suas habilidades na luta, o
nao cumprimento das prescri¢des atreladas a reclusdao implica em um lutador mais fraco,

ou melhor, um lutador de segundo escaldo. Vale dizer que a escolha do time de luta é feita
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pelo dono da festa e parte daqueles que se sabem preparados e que cumpriram todas as

etapas de formacao, o que, para um campeao, significa ter ficado muito tempo preso?™.

E preciso tomar cuidado para nio igualar as reclusdes, e a etnografia apresenta as
diferencas. Tanto quanto uma disputa esportiva, isso esta ligado a uma disputa politica.
Para ser chefe ha que ser filho de chefes, mas, como foi dito acima, a hereditariedade nao
parece ser o unico indicador. Entdo, ha que se mostrar que se é chefe de uma maneira
publica, como mostrar os potenciais chefes aos outros nos rituais, fazendo-os “sentar”,
“aqueles que sao conduzidos pelo pulso”. Entendemos que a producao de lutadores de
primeiro escaldo seja moeda de troca politica no plano interétnico e também de disputas
faccionais no plano intratribal - dai a necessidade de exibir os jovens chefes que estdo em
reclusao.

Por certo, lutadores campedes e lutadores “comuns” passardo por processos
semelhantes durante a reclusdo, como a proibicdo sexual, a ingestdo de eméticos e a
escarificacdo. Porém, diferengas sdo marcadas na construg¢ao do corpo do lutador campeao
que, em algum momento, ird se tornar um corpo que ascende a posi¢cdes de chefia. Estreita
relacdo entre a fabricacdo de um corpo campedo durante a reclusdo e a chefia que se
reproduz no nucleo familiar. O alto custo simbolico e material da reclusao aponta para o fato
de que nem todas as familias tém condi¢des, ou mesmo desejam, ascender a tais posicoes.
A reclusdo parece ter por objetivo primordial produzir grandes lutadores, pois, produzir
lutadores é produzir potenciais chefes. E uma disputa politica que tem meios diferentes
de se desenrolar e que exige a mobilizacao coletiva e investimentos desenvolvidos a partir
da casa.

Os atuais chefes Kalapalo, Kuikuro, Yawalapiti, Kamayura, enfim, se consideram e
sdo considerados grandes lutadores até hoje. Eles e outros de antigamente transmitem
seus conhecimentos para seus herdeiros e os produzem atraveés da reclusao, ensinando
as qualidades de ser uma pessoa de verdade (kuge hekugu). Os campedes atuais sao filhos
desses lutadores do passado que hoje sdo chefes. Por certo, seus avos também eram
grandes lutadores, donde a onomastica e sua transmissdo via alternancia de gerac¢des

aponta para outra forma de continuidade?®2.

21 Essaconvocacdo geralmente é feita apos a recepgio dos aliados e das flautas atanga. Os chefes anfitrides
se reinem aos chefes aliados e convocam os lutadores na ordem em que eles irdo se apresentar no
dia seguinte, sendo o melhor o primeiro. Cada lutador convocado sai da casa em que mora ou esta
hospedado e se dirige ao centro da aldeia onde permanece em quatro apoios até o fim da convocagao
(entre 15-20 convocados, os primeiros - hotuko).

22 A onomastica talvez seja um dos temas mais incipientemente analisados no Alto Xingu. A transmissao
de nomes é operada através da alternancia de geragdes com a proibi¢cdo de pronunciar os nomes dos
afins. Os nomes sdo acumulativos ao longo da vida e retransmitidos (Menget 2001; Barcelos Neto 2005;
Figueiredo 2010).
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Para os lutadores do passado, ndo temos material suficiente para saber quais foram
os grandes campedes de uma ou duas geracdes anteriores. Nao se encontra na bibliografia
qualquer sistematizacdo dos resultados nas lutas, apenas a colocacao de tais ou quais
como grandes campedes. Certo é que os chefes que conversam quando da necessidade de
se contornar a violéncia ou defender seus conhecimentos tradicionais - fatos corriqueiros
durante os rituais -, sio mais ou menos da mesma idade, o que resulta que eles devem ter

se enfrentado quando lutadores?3.

Seraque osresultados nessaslutas passadasaindahoje saolevados em consideracao
quando de opinides contrarias, quando os chefes devem assumir sua “fun¢dao Onga”
(Guerreiro Junior 2012: 451) para tratar com seus adversarios politicos? Seria ainda
especulacdo, pois todos se declaram campedes de luta. Certo € que nao existe somente um
campedo mas, antes, cada povo parece ter seu maior representante, sendo que uns tém

mais que outros.

Até que ponto os resultados na luta sdo evocados quando de debates politicos, ou
ainda, como se deu a reclusao de cada um desses chefes? Portanto, especificamos essa
reclusdo tida por ideal, e sua relagdo com a reproducdo da chefia, pensando que é possivel
tomar a cosmopolitica alto-xinguana através das relacdes e dos combates entre as familias
de chefes, ou os corpos-casas. O isolamento da producao doméstica e a exibicdo dos embates
interétnicos. Produzir corpos campedes é produzir chefia, um campedo é formado através
de uma reclusdo diferenciada porque feita em familias de chefes, e é assim que se contam

as estorias dos grandes lutadores no Alto Xingu.

Consideracgoes Finais

Ao passar em vista todo esse processo de fabricacio corporal e seus
desencadeamentos politicos, sociologicos e cosmoldgicos, destacamos nessas breves
consideragdes a estreita relacdo entre a reclusao, especificamente aquela realizadas nas

familias de chefes, e o intricado complexo cerimonial alto-xinguano, ndo por acaso, voltado

23 Algo de semelhante parece ocorrer com a luta, uma vez que os resultados nido sdo esquecidos, ao
contrario, multiplicam-se debates sobre eles e seus desempenhos. As pessoas acompanham toda a
trajetdria desses lutadores, tal como afirmam os chefes atuais que, em seu tempo, eram campedes.
Disseram a Franco Neto (comunicagdo pessoal) como Waja, chefe Kalapalo da aldeia Aiha, era grande
campedo enquanto assistiam a uma luta sua num video cassete numa de suas primeiras pesquisas
de campo. O chefe Afukaka Kuikuro fala sempre de suas habilidades quando aparece nos videos do
coletivo de cinema (http://www.youtube.com/watch?v=iz1]M45ZZ-w). Aritana, atual chefe Yawalapiti,
ja era apontado na pesquisa de Viveiros de Castro como grande lutador e como estava sendo formado
para ser chefe (1977: 69). Atualmente, os combates dos filhos desses chefes sdo os mais aguardados,
eles sdo os primeiros a lutar, desenvolvendo grandes rivalidades.
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a homenagear chefes falecidos. Um momento doméstico definidor na vida dos jovens e

sua relagdo com o universo ritual regional.

As performances rituais dos jovens chefes sdo resultados diretos dos processos de
fabricacao dos corpos durante a reclusao. Autores como Viveiros de Castro (1977,1979) e
Barcelos Neto (2005) ja apontaram a importancia da biografia na constituicao dos chefes
alto-xinguanos e, nessa fase da vida, o aspecto biografico esta diretamente conectado ao
desempenho nas lutas rituais. Reitero, assim, a principal constatacao etnografica, que é o
apontamento de uma dupla duplicidade da chefia: ser feita no plano doméstico para ser
exibida no plano regional; e isso, através de suas caracteristicas inatas e adquiridas, que

sdo fundamentais para a constituicao desses sujeitos.

Desse modo, a diferenciacdo entre chefes e ndo chefes é coligada aos desempenhos
nas lutas rituais, pois, as performances sdo resultantes dos diferentes processos de
fabricacdao dos corpos e de formacao da pessoa durante a reclusao. Novamente, ressaltando
a importancia da intensidade e do tempo de permanéncia para o bom desenvolvimento
das performances rituais na consolidacdo e constituicdo dos jovens chefes que sdo
apresentados como “substitutos” futuros dos chefes atuais.

A reclusao e o ritual estdo, assim, numa relacao dialética que movimenta a politica
tanto no plano local como regional, de modo que a continuidade opere através da exibicao
dos jovens futuros chefes nos momentos de homenagens aos antigos chefes falecidos,

instaurando uma dinamica espago/temporal nas relacdes entre esses povos. De modo que:

reclusdo : ritual :: isolamento : exibicdo :: local : regional :: sincronia : diacronia

Através da nogdo de fabricagao do corpo, tematica desenvolvida etnograficamente
no continente sul-americano, saimos de nog¢des patolégicas que pautaram os estudos
sobre a reclusdo pubertaria, para associa-la a outras questdes fundamentais da vida social
alto-xinguana. Das disputas politicas as relagdes cosmologicas, das no¢des de substituicao
a de homenagem, passando pela proposta de entender essa preparagdo também por seu
lado técnico e esportivo, uma vez que a reclusdo é, em grande medida, voltada para se

obter resultados nas lutas rituais, o seu aspecto biografico.

De maneira esquematica, quanto mais habil uma familia for para produzir corpos
masculinos para lutar e femininos para casar, maior sera seu status de chefia. Em

contrapartida, sdo os corpos belos e fortes dos chefes, homens e mulheres, que causam a
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inveja dos feiticeiros e, com isso, a “pessoa de verdade” (kuge hekugu) que é o chefe é alvo

da inveja da “pessoa feia” que é o feiticeiro (kugiheoto).

No contexto da chamada pax xinguana, em que guerra e ritual passam por
transformacdes (Menget 1978; Hugh-Jones, Guerreiro Junior & Andrello 2015), a
luta assume o protagonismo no enfrentamento da alteridade através de uma disputa
esportivizada:

A guerra ndo é um momento necessario de reprodugao social, adquirindo
a feicdo de guerra defensiva. A sua substituicdo por outras praticas sociais
é explicitamente afirmada pelos povos do Alto Xingu, que dizem ndo fazé-
la por preferirem realizar festivais para os chefes, aos quais convidam
todas as aldeias para cantar, dancar, trocar e lutar. No Xingu, a violéncia
foi ritualizada e expressa na forma da Iuta esportiva, evento obrigatério
nos rituais intertribais. A essa esportificagdo da violéncia juntam-se uma
cuidadosa etiqueta da moderagdo e um regime alimentar fundado em uma
ideologia antivenatdria e anticanibal, expressa pela exclusido de carne de
caca na dieta. (Fausto 2007: 28, nossos italicos).

Com a nao possibilidade de morte na guerra, e sabendo da nao existéncia da ideia
de “morte natural”, a inica causa para a morte é a feiticaria (Figueiredo 2010). E amorte de
um grande chefe deve culminar na realizacao de um egitsti em sua homenagem (Guerreiro
Junior 2012). Momento em que aqueles que estdo sendo feitos chefes através da reclusao
sao apresentados como os “substitutos” dos chefes atuais. Seja através das lutas entre os

rivais, seja pelas possibilidades matrimoniais.
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Resumo

A partir de uma etnografia realizada no Parque Zoobotanico do Museu Paraense Emilio
Goeldi acerca das relagdes entre humanos e animais, problematizo o manejo e as
praticas conservacionistas dos profissionais da fauna (bidlogos, médicos veterinarios
e tratadores) em relacdo a colecdo natural do local. Dessa maneira, abordo a rotina de
cuidados realizados nos “bastidores” do zooldgico - as distintas instala¢des relacionadas
ao manejo das espécies -, bem como as técnicas de enriquecimento alimentar e ambiental
que sdo realizadas com o intuito de propiciar o bem-estar dos animais, que estao sujeitos
a frequentes estresses e outros problemas. Com isso, pontuo a emergéncia de um
conjunto de praticas, técnicas e conceitos heterogéneos intrinsecamente relacionados a

conservacao da biodiversidade em meio urbano no zoo.

Palavras-chaves: Cuidados; bem-estar animal; zool6gico; Amazonia.

1 Aetnografia foirealizada durante o curso de mestrado pelo Programa de Pds-Graduagio em Sociologia e
Antropologia da Universidade Federal do Para (2018-2020) e orientada pelo prof. Dr. Flavio da Silveira,
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Abstract

Based on an ethnography conducted in the Zoobotanical Park of the Museu Paraense Emilio
Goeldi about the relations between humans and animals, I question the management and
conservation practices of fauna professionals (biologists, veterinarians and zookeepers) in
relation to the natural collection of the site. Thus, [ approach the routine care performed in
the “backstage” of the zoo - the different facilities related to the management of species -
as well as the techniques of nutritional and environmental enrichment that are performed
in order to provide the animal welfare, because animals are subject to frequent stress and
other problems. With this, I focus on the emergence of a set of practices, techniques and
heterogeneous concepts intrinsically related to biodiversity conservation in the urban

environment in the zoo.

Keywords: Care; animal welfare; zoo; Amazon.

“Vou cuidar dos bichos na Quarentena”

Como havia combinado anteriormente, encontraria o tratador Eder, que estava
cobrindo as férias de Nazareno. Por volta das 07h30min da manha cheguei ao Parque e
encontrei o profissional prestes a iniciar suas atividades. Estava parado em frente a sala
dos tratadores, que fica ao lado da area da Quarentena, que irei detalhar adiante. Mesmo de
longe, era possivel ouvir o chamado de todas as aves, que cedo iniciam sua movimentagao
em seus recintos e aguardam a alimentacdo. Eder checava as chaves da sala, quando me
viu a distancia e aguardou. Imediatamente nos cumprimentamos e Eder disse que iria

“cuidar dos bichos que estao na Quarentena”.

A Quarentena é a sala destinada ao isolamento provisério de novos animais
que chegam ao Parque, ou que estdo com problemas de satide. Os animais passam por
um processo de adaptacdo e de recuperacdo, permanecendo em estado de observacgao
continua por um determinado periodo. Olocal ¢ munido de equipamentos e instalagdes que
atendem as necessidades das espécies alojadas, como gaiolas e boxes, onde sdo realizados
0s manejos inerentes ao processo de quarentena: transporte, conten¢ao, adaptacao a nova
dieta, vacinacdo e administracdo de medicamentos, observagao dos animais, entre outros.
Os profissionais também recebem instrucées de nao circularem muito pelo espaco, a fim

de evitar a disseminacdo de patégenos.

Eder foi em diregio as gaiolas e boxes cobertos por panos. As aves logo perceberam
a presenc¢a humana na sala emitindo diversos sons tao logo entramos. O tratador disse que
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primeiro estava “checando todos os animais, pra ver se estava tudo bem com eles”, e que
fazia isso todos os dias ao chegar. Olhou cada animal em sua gaiola atentamente, sempre
interagindo e se comunicando; as aves respondiam bastante alto, principalmente uma
ararajuba e um periquito que la estavam. O profissional olhava os jornais que forravam o
chdo da gaiola, as fezes, ou se havia algo mais que informasse sobre a saide animal, como

ferimentos nos corpos ou penas caidas, no caso das aves.

Apos verificar todas as gaiolas, o tratador comecou a retirar e colocar algumas em
frente a sala para “pegar sol e ar fresco, porque faz bem pra recuperacao delas”. “Ai, a
primeira coisa € trocar todos os jornais dos animais que ficam ai fora. Ai trocou jornal,
colocou agua, ai poe eles ai pra fora pra pegar sol.”. Estavamos bem préoximos a um papagaio
enquanto Eder abria sua gaiola e trocava os jornais que cobriam o chio. O papagaio nio
parava de “cantar” e se aproximava do tratador brincando com ele. “Ela gosta de ta na
sacanagem, de ta brincando.”. Enquanto riamos com a situagdo, perguntei: “Ela tem um
nome?”. O tratador respondeu “Nao, ela é do Parque”, o que caracterizava um animal
que vive com diversos outros seres da mesma espécie em um recinto e isso dificultaria a

nominacido? dos individuos.

Em seguida, enquanto iniciava a limpeza do local e as gaiolas, perguntei sobre
a importancia e o papel da observacao para a realizacao do manejo o local. O tratador

contou:

Geralmente quem trabalha na Quarentenatem que ser umbom observador.
Primeiro porque geralmente os bichos que chegam pra ca vém de doacao,
chegam machucados, ai vai ter que se adaptar, conhecer o animal, saber
qual a reacdo dele, se é agressivo, se é um bicho domesticado. Tém varios
bichos ai, tem uns que vém com fratura... Geralmente é assim. De manha
eu tenho que observar todos os bichos da minha area. Observar a reacio,
se ta melhor, se ta comendo. Esses aqui sdo dois periquitos que estdo com

2 A escolha dos nomes é muito interessante, especialmente os nomes “exo6ticos” que parecem vincular
o animal a cultura dos humanos de sua regido de origem. Mullan e Marvin (1998: 10) apontam para
trés tipos de nominag¢des animais nos zoos, visto que elaboram uma individuagdo animal: 1) Os nomes
cientificos escritos em latim, baseados em classificagdes taxondmicas internacionais usadas para
a identificacdo do individuo enquanto espécie. Tais classificagdes, no entanto, sdo referentes a uma
cultura cientifica ocidental vinculada historicamente ao trabalho técnico dos museus, ou seja, um
arranjo cultural particular que tende a/intenta suplantar classificagdes locais e evocam uma autoridade
do latim como uma lingua a ser ensinada; 2) Nomes populares, aqueles que sdo conhecidos pelas
pessoas em geral, para além da classificagdo taxonémica, como tartaruga-da-Amazoénia (Podocnemis
expansa), ararajuba (Guaruba guarouba), ou ariranha (Pteronura brasiliensis). Muitas vezes se referem
a nomenclaturas locais; e 3) Nomes individuais, ou, como trato aqui, nomes pessoais. Sio nomeados
alguns animais, sobretudo cativos que podem ser animais carismaticos ou ndo. Os nomes sio atribuidos
pelos profissionais do zoo e, vez ou outra, podem nao ser reconhecidos pelo grande publico em geral.
Em outro artigo explanarei melhor a questdo da nominagao animal em zooldgicos.
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asas quebradas. Um ta se recuperando aqui e o outro ali [gaiola]. Mas eles
comeram bem, olha!

O tratador apontou para as vasilhas que nao continham restos de comida. Sob
os papéis havia fezes dentro dos padrdes do animal. No outro canto da sala havia uma
ararinha-verde (Ara severa)® que se agitava bastante, tentando se comunicar e chamar a
atencao do tratador, que foi em sua dire¢ao. O boxe da ave ficava ao lado de um tucano,
também em estado de observacgdo. Eder abriu a grade e a ave imediatamente foi em
sua direcao, subindo para o alto do gradeado, vocalizando e o olhando nos olhos. Neste
momento, o tratador falou sobre o seu comportamento, os motivos de sua estada no local

e, por fim, comparou com as aves da mesma espécie em cativeiro no Parque:

Essa ararinha é domesticada, a gente ta avaliando ela pra ver se ela vai se
acostumar em recinto. Acho bem dificil porque o dono dela domesticou
muito ela. Ela ndo é agressiva é tranquila. Aquelas do parque quando tu
entrar no recinto elas vem pra cima de ti.

Em seguida, realizou o mesmo procedimento no boxe do tucano (Ramphatus
tucanus), deixando a ararinha livre. As aves ndo se importaram tanto comigo, estando
sempre mais voltadas ao profissional. Elas observavam atentamente os seus movimentos,

durante a retirada dos jornais e a limpeza com um pano molhado.

Em outro canto da sala havia uma gaiola coberta com um pano; entdo perguntei

qual animal estava no local:

- Isso, af esse que ta coberto é uma ararajuba. Ela td se depenando
todinha. Ela é um psitacideo e foi domesticada. A Tathi recomendou a
gente interagir bastante com ela. Ela é mansa. Ai a gente tem que motivar
ela pra ela voltar ao estilo dela normal. Ela t4 se mutilando, basicamente.
Olha como esta. Isso é estresse. A gente tem que dar um pouco mais de
atencao pra ela. Tem que observar melhor ela. Tem que conversar com
ela.. O bicho é assim, a gente precisa dialogar com o bicho, também.
Mostrar confianga, mostrar que tem o tato pra cuidar.

- Ja teve alguma vez em que alguma dessas aves te atacou?

- Aqui ndo. E aquilo, costume da gente também. Eu ndo chegar de primeira,

3  Ataxonomia das espécies aqui citadas esta de acordo com o inventario faunistico do Parque Zoobotanico
realizado no ano de 2019.
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colocar meu dedo aqui. Tem que ver o comportamento do bicho. Observar
o comportamento do bicho. Se ele ndo é agressivo, entdo ta de boa. Tu ndo
pode chegar de primeira com bicho nenhum. Se tu chegar de primeira
vai sé dever... Nao sabe o comportamento do bicho. As vezes, o bicho é
domesticado e é cuidado de uma forma, ai aqui é cuidado de outra forma.
Tem tudo isso. Um bicho desse, domesticado, até a alimentacdo dele é
diferente daqui. Quando ele chega aqui tem que controlar a alimentagado
dele, se tu for colocar logo de primeira ele ndo vai comer. Esse bicho ai ndo
é da nossa regido, é do Sertdo. Acho que o cara sé dava mamao pra ele. Af
a gente foi colocando aos poucos, misturando com uma ragaozinha. Tem
toda uma alimentacdo diferente. Por exemplo, ela aqui era s6 girassol,
castanha... Af comecamos a misturar com frutas, o bicho ndo comeu
direito. T4 se adaptando. Agora que comecou, vai fazer meses aqui. Por
isso existe a Quarentena, com esse processo de adaptacdo do animal
em recinto, se for pra ficar, ser solto... Tem bicho que fica aqui, ndo tem
como voltar pro ambiente natural. E, ao ficar muito tempo aqui, comigo
perturbando, ele vai ficar estressado. Se colocar ele no novo recinto ndo
vai se adaptar e vai estressar. Olha, se soltar ele, ele ndo voa. Se for soltar
um bicho desse nao vai ter como [ele sobreviver em ambiente natural].
Esse aqui é novato, olha! Eu tento me aproximar dele, ele fica desconfiado,
olha, mas ndo vou de primeira... Vem c4, vem ca [chamou o animal]. Vou
dando confianca pro bicho, trabalhando com cuidado pra nao estressar
ele. Se eu for pegar ele, ele vai se estressar.

Os cuidados do tratador envolvem o tato e a percepcao dos profissionais para
se aproximarem dos animais e, a partir dai, estabelecerem as relacdes para o manejo. E
necessario conhecer os animais por meio da observacdo de seus comportamentos para
se aproximarem com confianca e estabelecer “didlogos” interespecificos, ao passo que
“trabalham com cuidado” para ndo “estressar” os animais. O estresse é uma vertente
fundamental para os cuidados e é expresso, sobretudo, em seus comportamentos e
movimentos. Além disso, se constitui como uma resposta do organismo provocado pela

alteracao do ambiente, principalmente para espécies doadas.

Enquanto conversavamos, Eder abordava suas técnicas de contenc¢do de uma ave
quando necessario, objetivando “fazer um medicamento”. Nesse momento, o tratador
foi se aproximando e a ararajuba o olhava atentamente, pois manejava um pano, o que,

segundo o profissional, indica para as aves a possibilidade de captura por algum humano.

Olha como o bicho é desconfiado, assim como ele t3, eu também to6. O
sistema aqui é ndo estressar o animal. Mostra confian¢a para o animal pra
ele poder confiar em ti. Todo tratador tem um jeito de pegar o animal. Um
animal desse aqui eu ndo vou pegar com um pugd. Para ndo estressar um

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020



Matheus Henrique Pereira da Silva

animal como esse aqui, eu vou pegar um pano e jogar por cima da cabeca.
Vou recolher as asas dele pra ele ndo se bater e pegar as patas se for pra
fazer um medicamento. Eu vou pegar um aqui pra ti ver. Geralmente, a
veterinaria, quando quer fazer o medicamento, ela aplica na parte do
peito, onde tem a massa, ndo dar pra fazer no brago. Marca. Um bicho como
um tamanduj, af ja tem que usar o pugj, ai o bicho fica mais estressado,
fica mais agressivo. Geralmente os bichos que eu ja conhego eu s6 coloca
a luva, ndo uso nem pano. Se for um bicho grande como uma arara, esse
aqui, af tem que tirar esses paus, a alimentacdo todinha. Jogou um pano
em uma arara vai ter que forcar a cabeca dela pra baixo, porque ela é mais
agil que um bicho desse aqui, e tem mais possibilidade de virar e te pegar
de jeito, entendeu!? Joga primeiro o pano pra cobrir a visdo dela, pra ndo
enxergar o que eu t6 fazendo, depois tenta bloquear as garras dela que
ferem. No tucano, tem que pegar logo o bico dele. Primeira coisa da logo
aqui. Porque se for pra enrolar, pegar aqui, pegar aqui, ele vai te bicar
todinho. Ele é bravo. Um animal desse aqui geralmente ele bica no olho.
Porque teu olho brilha onde é o foco dele. Af quando eu termino aqui, eu
ponho o bicho pra fora, ai dou uma organizada em tudo aqui. Geralmente
a gente usa jornal, que é mais facil de trabalhar. Af dou varrida, passo um
pano molhado. Cada tratador com a experiéncia com os animais da sua
area.

A contencdao do animal exige a experiéncia cotidiana para decidir como fazer
o trabalho, garantindo que seu sofrimento seja minimo, necessario e consequente. Em
outras palavras, a atencdo e o cuidado estdo entrelacados junto a responsabilidade de
garantir que o individuo se recupere através do auxilio das interagdes e técnicas de manejo

conservacionistas.

Proporcionar boas condi¢des para que os animais* se desenvolvam e tenham
uma “boa vida” no zoo é o objetivo principal que norteia as praticas da Equipe da Fauna
(tratadores, bidlogos e veterinarios). Os cuidados estdo diretamente relacionados ao bem-
estar animal, uma categoria central para se pensar a ética do manejo e a sustentabilidade e
conservacao exsitu (foradoambiente de origem) das popula¢des no Parque. Essa variedade
de estratégias de manejo e controle serve tanto para “melhorar” a sustentabilidade quanto

para criar populacdes saudaveis para possiveis “reintroducoes” em outros locais.

Meu objetivo neste artigo é examinar como se constituem os cuidados e técnicas
através das quais as espécies sao manejadas, atentando para a emergéncia e condi¢des do
bem-estaranimal no Parque Zoobotanico do Museu Paraense Emilio Goeldi. Dessa maneira,

4 A colegdo natural atualmente é formada por animais vitimas do desmatamento e do trafico ilegal,
trazidos por 6rgdos ambientais como o Instituto Brasileiro do Meio Ambiente e dos Recursos Naturais
Renovaveis (IBAMA) ou o Batalhdo de Policia Ambiental (BPA).
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abordo os cuidados rotineiros realizados nos “bastidores” do zooldgico, nas distintas
instalacdes relacionadas as espécies, a partir do manejo da Equipe da Fauna do local
(bidlogos, médicos veterinarios e tratadores), bem como as técnicas de enriquecimento
alimentar e ambiental que sdo realizadas com o intuito de propiciar melhor qualidade de
vida as espécies sujeitas a frequentes estresses no local. Com isso, pontuo a emergéncia de
um conjunto de praticas, técnicas e conceitos heterogéneos intrinsicamente relacionados

a conservacao da biodiversidade em meio urbano e ao bem-estar da vida animal.

Dimensoes relacionais dos cuidados com a fauna

Préximo a Quarentena, e em frente as instalacdes da Cozinha e do Ambulatoério,
localizam-se as instalacdes do Ratario e o Setor Extra, uma em anexo a outra. O Ratario é
uma pequena sala em que ficam centenas de ratos e camundongos em gaiolas, mantidos
com a finalidade de alimentagdo para algumas espécies e para estimulo perceptivo

relacionado a técnicas de enriquecimento da vida animal.

Acompanhei o tratador Rincén enquanto limpava rapidamente o Ratario para
receber novos individuos, pois os ratos e camundongos provinham do Instituo Evandro

Chagas®. Fiquei na porta do local e Rincon me contou a fungdo das espécies no zoo:

- E, a alimentagio da coruja, gavido, urubu... Algum bicho que precisa ser
tratado com medicamento e é carnivoro ja pode colocar dentro do rato, ali
os furdes, a gente pega la no Evandro Chagas toda terca-feira, ai fica aqui,
toda ter¢a tem que renovar. Toda terca-feira. Chega o dia da comida, claro
que ta presa, é duas coisas que ele quer comer e beber dgua. O destino
dele é s6 morte, o bichinho passa duas semanas, mas ta ai, né, ndo por
causa disso que vao ficar passando sede e fome. Ai tem que ter todo esse
cuidado, o tratador do rato também.

O tratador ressaltou que, mesmo diante da iminente finitude de suas vidas, os
animais merecem todos os cuidados no local, incluindo parametros éticos em suas relagdes

e manejo, visto que as espécies tém uma rela¢do instrumental na ecologia do zooldgico,

5 O Instituto Evandro Chagas é um 6rgdo vinculado a Secretaria de Vigilancia em Sadde (SVS) do
Ministério da Saude (MS), e atua nas areas de pesquisas biomédicas e na prestacido de servicos em
saude publica. As pesquisas sdo referéncias nas areas de Ciéncias Biol6gicas, Meio Ambiente e Medicina
Tropical na Amazoénia (https://web.archive.org/web/20171228004004 /http://www.iec.gov.br

portal/apresentacao/).
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sendo a sua funcdo servir de alimento para outras. No dia, o tratador os recebeu junto
a Eder, que tinha ido buscar os animais que chegavam em caixas e eram colocados em
meio aos demais no local, em pequenas gaiolas com um pouco de serragem apropriada.
Enquanto fazia o manejo, trés garcas-brancas-grandes estavam nas proximidades

observando os animais.

As aves estdo habituadas a receber os camundongos dos tratadores. Rincon pegou
trés individuos, um por um pelo rabo, e os bateu contra parede e jogou em dire¢do as garc¢as
que seguiram avidas atras dos roedores, totalmente atordoados. O tratador me disse que
fazia isso para possibilitar controle por parte do predador, para que ndo deixasse escapar

pelo Parque.

O cuidado de varias espécies implica a morte de outras enquanto alimentagdo para
as mesmas. Presas vivas sdo oferecidas aos animais para estimular seus comportamentos
de caga, entre outras acdes que seriam “naturais” para a espécie em questdo. Essa
caracteristica no meio conservacionista, de oferecer animais vivos para alimentagao de
outras espécies, se relaciona com o que Thom van Dooren (2015: 9) caracterizou como
um cuidado-violento da conservacao. Na medida em que, ao longo do dia, alguns animais
sdo cuidados (especialmente aqueles em perigo de exting¢ao), outros sdo capturados e

mortos como parte do gerenciamento da conservacao.

Estas dimensdes do cuidado implicam a selecdo de mundos e espécies que podem
proliferar, um modo de operar sobre a diversidade bioldgica, direcionando-a rumo aos

padroes de sustentabilidade da vida animal no zoo.

kkk

O Setor Extra se localiza em frente a cozinha. A area destina-se a manter os animais
que estejam excedentes no plantel, ou que necessitem de atengdo especial temporariamente
(para fins de reproduc¢do ou necessidades especificas de ordem fisica e psiquica). Os
recintos devem obedecer as mesmas normas de espac¢o, seguranca e ambientacdo que
aqueles de exposicao possuem, de acordo com a espécie, com sistemas de abastecimento
de agua, comedouros, galhos, pneus e outras estruturas que permitam sua locomog¢ao

pelos espacos. Sao cinco boxes numerados em ordem crescente para abrigar as espécies.

Em um dos dias em que acompanhei o tratador Rincdn, responsavel pelo trato direto
com as espécies, observei, desde sua chegada, os procedimentos padrdes de observacao

dos animais realizada pelos tratadores. O profissional foi, boxe a boxe, observar os animais,
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como se encontravam, se estavam vivos, atentando também para fezes e restos de comida,
bem como para qualquer comportamento fora do padrdao. Em seguida, iniciou a limpeza

de cada boxe para que a alimentacdo que estava sendo preparada na cozinha fosse servida.

O primeiro boxe estava vazio e limpo, de forma que o tratador passou para o
segundo, onde havia uma arara-vermelha. Ja tinha visto o animal em outros dias em
interacdo com Rincon, o que indicava que a ave permanecia no local ha bastante tempo
(especulei pela proximidade e trato com a ave, visto que duas que vivem em vida livre no
Parque mantém um distanciamento fisico quanto aos toques de tratadores e visitantes).
O tratador adentrou o recinto comunicando-se com a ave: “Ei menina! Ta com fome?”. A
arara, que parecia quieta, com a presenca do tratador vocalizou intensamente. Observava
tudo pelo lado de fora do boxe. Rincon limpou o tanque de agua do animal com a vassoura
e o0 encheu novamente com agua. Nesse momento, Eduardo ja havia iniciado a distribuicao
dos alimentos e chegou ao local portando a bandeja com frutas e ragdo. Os tratadores se
falaram brevemente, e Eduardo seguiu. Em meio a todas essas a¢des, havia notado que a
pequena sala estava com a porta parcialmente aberta, o que gerou uma curiosidade, visto

que a fuga de animais € algo que ocorre com certa frequéncia em diversos zooldgicos:

- Nao tem risco de sair?

- Tem, mas é tranquilo esse [bicho]. A gente ja conhece a acdo dele. Ele vai
atras da comida primeiro.

- T4 doente de alguma coisa?

- Nao, ndo, é porque la [recinto] é dificil dela viver, porque ela ja é muito
humanizada, ela. Mas ela ta bem, ndo tem condicdes de ir pra vida livre.
Acho que depende da gente aqui, talvez ela ndo tenha aquela habilidade
de encontrar comida, mas antes ficar ai do que ir pra natureza e morrer,
sem saber cacar, procurar comida. Ela veio de apreensido, uma senhora ha
40 anos...

- H4 40 anos?

- Ha 40 anos com essa senhora, ai por dentincia o IBAMA foi e fez a
apreensado dela e trouxe pra ca. Ela é totalmente humanizada esse animal
al. Ai é outro que nao tem condi¢Ges de viver 1a de forma livre. Ela depende
muito do ser humano pra sobreviver.

O tratador narrou um pouco sobre a historia de vida da arara e suas dificuldades
quanto a ser integrada em um recinto da espécie no Parque para visitacdao. A humanizacao,

em seus aspectos negativos, implica em um déficit nas habilidades da espécie em meio
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“natural” quanto a caca ou fuga de predadores, e é um dos fatores sempre lembrados

quando mencionam a impossibilidade de reintroducao dos animais na natureza.

Apoés terminar a limpeza o tratador vistoriou todo o boxe e partiu em direcao
ao terceiro. No local havia dois macacos-de-cheiro (Saimiris scireus), um estava em sua
pequena rede e outro em um tronco olhando atentamente para o tratador. Rincén brincou
fingindo tocar nos animais. Nesse momento, chegou ao local Addnis, uma bidloga, trazendo
dois cocos recheados com frutas e outros alimentos para os animais. A programacao
fazia parte das atividades de enriquecimento alimentar para primatas no dia, e o coco
estimularia a curiosidade dos animais, que teriam que abri-lo para que pudessem pegar
a comida. O coco verde estava cortado de modo que se tornasse viavel a atividade para os

animais, porém contendo as dificuldades estimuladoras de suas curiosidades.

Adonis nos cumprimentou e entregou os cocos para que Rincén os servisse para os
animais. O tratador limpou rapidamente o recinto e colocou os cocos, saindo em seguida
do local. Ficamos observando os animais, que ndo paravam de nos olhar e olhar para os
cocos, mas desceram de suas redes apds a agitacdo inicial e foram diretos aos frutos. Um
dos bichos ficou em cima de um coco olhando para o buraco em que teria que colocar sua

mao e puxar. Hesitou, olhou para noés e, finalmente, colocou seu braco.

No quarto boxe havia duas ararajubas e um periquito do mangue que tinham
sido retirados do viveiro em que habitam devido ao estresse sofrido, o que ocasionou
automutilacdo dos animais. As aves, como € habitual no Parque, pela manha emitiam
varios sons agudos que eram interpretados pelos profissionais como um chamado para

que fossem servidos seus alimentos.

O tratador tomou os respectivos cuidados em nao importunar ainda mais os
animais com a sua presenca, realizando o servico de limpeza e alimentacdo rapidamente.
Os animais observavam e emitiam sons altissimos. Por fim, o manejo realizado neste setor
¢ fundamental para a reabilitacdo e existéncia das espécies, como me disse Rincén. Os
individuos precisam de cuidado e manutencao didria de suas instala¢des para que habitem
o local durante um periodo curto e sejam encaminhados para os devidos locais de acordo

com o manejo a ser realizado.

kkk

Osbichos-preguicado Museurecebem cuidados especiais, tendo umasala conhecida
como “Preguicario”, ou Bercario, voltada ao tratamento dos individuos das espécies e,

sobretudo, seus filhotes. A sala fica no mesmo bloco em que ficam o Ratario e o Setor
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Extra, situada em anexo a essas duas salas. O local é climatizado, para que se mantenha
a temperatura ideal a espécie, e totalmente higienizado, de maneira que é comum que s6
entre na sala um tratador ou veterinario responsavel por fazer algum tipo de medicacao,

a fim de evitar a disseminacdo de sujeira e patégenos.

Uma das fun¢bes do Bercario é abrigar os filhotes de preguica, porque a populagao
da espécie demanda aten¢ao continua e praticas de cuidado prolongadas, que envolvem
técnicas, afetividades e apego. Acompanhei a tratadora Francy e a veterinaria Lete certo
dia no local. Ao chegar, observei que havia trés gaiolas na frente da sala com preguicas
agarradas em ursinhos de pelucia e folhas no gradeado para a sua alimentagao. Francy
explicou que o manejo era fundamental para os filhotes, que precisam ficar junto a mae

até pelo menos um ano e seriam muito apegados ao calor e interacdao com ela.

Ao entrar na sala, Francy pediu-me para que limpasse as solas dos sapatos e me
movimentar pisando em um pano, pois naquele dia chovera e meus sapatos estavam
enlameados. Lete explicou que trabalhava no Ambulatério junto com as outras veterindrias,
mas que também ajudava no manejo dos bichos-preguica junto a Francy. Enquanto isso,
Francy alimentava um filhote, e Lete movimentava um filhote agarrado em um bicho de
peltcia. O animal estava sofrendo com o acimulo de gases, o que seria um problema
comum para a espécie. Primeiro, deixou o animal se movimentar um pouco no chdo e
depois o colocou em cima de uma mesa massageando seu corpo, em especial sua barriga.
Neste momento Francy, que estava na sala, foi 14 fora ver como estavam as preguicas nas

gaiolas, aproveitando para trocar a agua também.

Outra veterinaria, chamada Lorena, chegou a sala para saber como estavam os
animais. Entdo, saimos da sala, pois os animais precisariam descansar apos a sessdo de
massagens e administracdao de remédios. Em frente a sala fiquei conversando com Lorena
e Francy sobre o manejo da espécie. A tratadora continuava ajustando os animais em suas
gaiolas e interagindo com eles, enquanto Lorena me contava sobre a rotina de tratos dos

animais:

O tratamento que estd sendo feito no dia, a gente tem o controle em
fichas. A gente acompanha o que ta sendo feito. A gente pega e olha a
ficha. Quem mais demanda atencdo no momento sdo as preguicinhas,
né? A Iza, que vocé viu com a Lete, ela tem problema, acumula muitos
gases. E um problema que é caracteristico das preguicinhas, né? Como
ela é uma preguica-real, a gente precisa montar um manejo alimentar
pra ela durante quatro vezes ao dia, no horario certinho, e ainda fazer
administracdo de remédios como Tixometicona pra eliminacdo dos gases,
porque ela pode desenvolver problemas mais graves.
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A veterindria ressaltou a demanda de atencao continua para o cuidado com a vida

animal:

0 bercario demanda alimentacdo continua. Da alimento para os bebés, ai,
depois coloca pra caminhar um pouquinho, a gente faz esse trabalho com
as reais. As comuns, as menores, sio mais tranquilas, elas ficam 1a nos
boxes delas, mas todo tempo tem que estar ali oferecendo uma folhinha,
porque também sdo bebés, ai precisa desse acompanhamento.

Francy, que estava agachada em frente a uma das gaiolas, levantou-se, e aproveitei

para perguntar sobre o cuidado com os filhotes que fazia parte da rotina de trabalho:

- Como € esse processo com esses filhotes? Eles vao se dando bem com a
alimentacdo desde o comeco, desde o nascimento, assim!?

- Nem sempre eles aceitam... a gente vai botando aos poucos com soja,
com uma fruta, uma proteina, uma rac¢io... aos poucos a gente nao bota,
assim, tudo de uma vez. A gente vai colocando aos poucos pra ela se
adaptar. Até o leite, tem leite de soja, sem lactose também... Aqui tudo
é devagarzinho... Mas algumas aceitam folha, outras ndo.. A gente ta
com trés comuns e duas reais, uma aceita folha de cacau e outra aceita
e ndo aceita de ubauba, ai tudo tem que... ir botando aos poucos pra elas
se acostumando. Até se adaptar... Olha, essa alimentacido dela é muito
dificil chegar e elas comer 13, elas ndo tdo comendo 100%. Mas elas ja
tdo comendo bem melhor. Tao comecando a ganhar peso, que elas nao
tavam... td uma semana sé ganhando peso...

- Eles sofrem muito nesse processo?

- Sim, porque eles tdo acostumados com a mae, elas dao o leite deles...
Até eles se adaptarem com a alimentacgao, eles perdem peso... até a gente
fica com medo, né...? Porque sofre bastante... Elas ndo conseguem defecar,
comecam a ficar com gases no estdmago... Hoje ela ta bem, amanha pode
chegar e acabar... Cansou de acontecer dela ta bem e depois chegar 14 e
ela td morta...

- Tem que fazer esse acompanhamento o dia todo...

- O dia inteiro... Tem, tem que dar dgua... Tem uma la que t4 trés dias sem
defecar, af a gente ja tA com medo de acontecer alguma coisa.

A tratadora enfatizou o quanto os cuidados sdo preciosos para a manutencdo da

vida animal: em um dia o animal poderia estar bem e no outro ser acometido de maneira
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fatal por alguma doenga ou algo do tipo; e acrescentou que sempre esta preocupada com
os animais, mesmo quando ndo esta na area, seja por cobrir o setor de outro tratador
devido a folga, seja por estar de férias: “Af eu fico pensando, eu sei que eu sou acostumada
a ta todo dia com essa, ndo sei se é isso que a gente vai sentindo falta... ndo sei se é coisa

minha, que ela nao ta feliz porque eu ndo t6 14. Af eu t6 agoniada com isso”.

kkx

A nogdo de cuidado emerge das praticas diarias dos profissionais do zoo, de modo
que tém um papel fundamental, ambiguo e complexo, na preservacao dos animais. Qual o
sentido e articulacdo da nogao de cuidado dentro das praticas de conservagdo do zoolégico,

do ponto de vista dos profissionais que cuidam de animais?

Os cuidados diarios de tratadores, médicos veterinarios e bidlogos nas diversas
instalacbes e manejos sdo pensados como um conjunto de praticas materialmente
heterogéneas. Envolvem ndo apenas subjetividades humanas e animais, mas também
instrumentos e tecnologias com outros elementos materiais, textos e inscricoes (Law,

2010: 9) que organizam uma rotina de tratos e cuidados diarios.

O cuidado depende ndo tanto de uma férmula pronta e acabada, mas de um
repertorio que permite uma acao situada em suas atividades e manejos. Tais atividades
sdo atos que fazem parte das suas obriga¢des praticas e éticas de mitigar o sofrimento dos
animais no zoo e, sempre que possivel, compartilhar as condigdes de trabalho, na medida
em que suas praticas podem ser dolorosas e arriscadas para os animais e para si mesmos.
Por isso, a no¢do de cuidado estd implicada diretamente no trabalho dos profissionais
ao voltarem suas aten¢les para garantir que o sofrimento seja minimo, necessario e

consequente ante seus manejos diarios.

Os profissionais assumem os riscos de suas intervencdes diretas e necessarias
na vida animal quanto a saude das espécies. Isso significa que os profissionais sao
responsaveis pelos cuidados com o outro, e as responsabilidades sio modeladas em seus
relacionamentos que, nesses termos, tratam-se de “ficar com o problema” da intervencao
na vida e a conservacao das espécies.

O cuidado é tomado, em suas praticas cotidianas, para a manuteng¢ao da vida animal
em seu emaranhado ecologico que sustenta a vida no museu: praticas de alimentacao,
higienizacdo de recintos e viveiros, observagdes e intera¢des diversas. Uma variedade de

acdes necessarias para criar, manter juntas e sustentar a vida animal em sua diversidade.
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Para Maria Puig de la Bellacasa (2010; 2012), o cuidado emerge como um
engajamento com o mundo e pode ser pensado a partir de uma visao triptica: 1) um
estado afetivo, o que exige o envolvimento emocional com o outro; em outras palavras, ser
afetado de alguma forma nas experiéncias diarias que faga com que modifique a forma de
se importar com outro. 2) Como uma obrigacao ética, ter cuidado € estar sujeito a outro,
reconhecer uma obrigacdo de cuidar de outro. E, por fim, 3) um trabalho pratico que
requer o envolvimento de alguma forma concreta nos cuidados, ou seja, se envolver com
os problemas de vidas interdependentes. Nesse sentido, o cuidado remete a uma forma
de ética pratica que incorpora as relagdes com o outro. As praticas de cuidado sdo em si

relacionais.

O cuidado aparece como um fazer necessario para um relacionamento assimétrico,
que atravessa as cole¢des naturais, e como uma obrigacao criada pelos “futuros conjuntos
necessarios”, para usar uma expressao de Haraway (2008). As relacdes de “alteridade
significante” sdo mais do que acomodar a “diferen¢a”, coexistindo ou tolerando. Segundo
Haraway, pensar com os (neste caso, eminentemente, cuidar dos) ndao humanos é viver
com consciéncia das relacdes perturbadoras e buscar uma alteridade significativa que

transforme os envolvidos na relacao e no mundo em que vivem.

“Meu trabalho é esse, deixar os bichos felizes!”: Técnicas de enriquecimento
alimentar e ambiental

No Museu Paraense o trabalho de enriquecimento alimentar e ambiental é
frequentemente desenvolvido pela bidloga e atualmente tratadora temporaria, Adonis
Martins. A biologa, formada pela Universidade da Amazdnia (2017), desenvolve o trabalho
no Parque ha pelo menos dois anos, sendo referenciado positivamente pelos profissionais

ante sua contribuicao para minimizar o estresse e proporcionar atividades aos animais.

Acompanhei a biéloga neste manejo técnico junto aos tratadores em diversas
situagdes. Na primeira vez a encontrei em um dia pelo turno da tarde, quando pela
manha havia acompanhado as atividades dos tratadores e, a tarde, iria acompanhar, pela
primeira vez, o manejo técnico de enriquecimento da vida animal, neste caso, o chamado

enriquecimento alimentar.

Encontrei Adonis na sala das “Biovets” (Bidlogas e veterinarias) e a segui até
a cozinha. La a bidloga me explicou que realiza o trabalho de enriquecimento da vida
animal semanalmente, e que ela determina em quais dias seriam realizados a partir dos

comportamentos animais observados. Adonis me disse que o enriquecimento consiste em
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“técnicas e manejo que estimulem o animal no ambiente. Para melhorar a vida deles aqui.”.
Ela ressaltou a importancia das técnicas para minimizar os efeitos da vida cativa sobre o
comportamento das espécies. Estdvamos na cozinha e encontramos a biéloga Aline, que
iriaacompanhar Addnis e estava com cocos verdes nas maos. Iriam fazer o enriquecimento

para os pequenos primatas do parque.

O enriquecimento ambiental é uma ferramenta que descreve como os ambientes
de animais em cativeiro podem ser alterados em beneficio dos habitantes (Shepherdson
1998). As técnicas e o manejo visam a aperfeicoar oportunidades que permitam a variagao
do comportamento animal no lugar, bem como abrir espaco para a mensura¢dao do bem-

estar, considerando os efeitos do ambiente em seu crescimento e desenvolvimento.

Aline pegou uma faca e abriu um buraco na parte superior onde seriam colocados
os tenébrios, que sdo as larvas do Tenebrio molitor, conhecido popularmente como larva-
de-farinha, um besouro de cor preta ou pardo-escura, que constitui praga bastante comum.
No Museu eles sdo criados para a alimentagdo de algumas espécies. Saimos da cozinha
para irmos pegar as espécies no local de criagdo. As bidlogas retiravam os tenébrios com
uma pinga e os colocavam em um copo plastico. As larvas ficavam em uma caixa plastica.
Enquanto isso, Ad6nis me explicava que as profissionais se dedicavam a observar o
comportamento animal, que seria o principal meio de perceber as expressdes emocionais
dos animais. “A gente faz estudo do comportamento deles (animais) antes e depois do
enriquecimento”, contou Ado6nis. Sobre o comportamento e o enriquecimento, mencionou

0 seguinte:

A gente vé antes, durante e depois do enriquecimento. Faz tipo um
etograma. Os bichos que nio tém necessidade a gente fazer isso, a gente
s6 observa e anota. No caso das oncas a gente faz etograma. Ariranha
também. Sdo os bichos mais estressados. Ong¢a, ariranha e ararajuba. Pelo
menos os daqui.

Voltamos para a cozinha, onde seriam colocados os tenébrios no coco. As
profissionais pegaram trés cocos e levamos até o recinto dos macacos. Chegando 13,
Eduardo estava esperando. As profissionais entraram junto ao tratador na parte de
tras do recinto, onde ha uma antessala com gaiolas e ficam os pequenos primatas. As
profissionais colocaram no chao os cocos e os animais se afastaram olhando atentamente.
Elas entregaram outros dois cocos para os primatas maiores, os coatds-de-testa-branca.

Porém, apenas Eduardo entrou no recinto, enquanto as biélogas sairam e ficaram ao meu
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lado esperando o tratador.

Conversavamos e Addnis me contava que “nao se pode fazer enriquecimento
direto, todos os dias. Faco uma vez por semana.”. A bidloga explicou que isso iria habitua-
los aquela situacao e, logo, os condicionamentos nao seriam estimulantes - “muitos tém
memoria seletiva como as ararajubas” e recordariam o contexto e situacdo. No contexto
atual a bi6loga disse que iria expandir o enriquecimento para todas espécies em cativeiro,
e que todos necessitam desse bem-estar emocional em que as técnicas podem colaborar.
“Até os jabutis gostam de agrado”. E completou: “meu trabalho é esse, deixar os bichos
felizes!”.

kkx

Em outro dia, cheguei por volta das 14 horas da tarde, estava chovendo bastante
como havia sido as dltimas tardes do més de dezembro, o inicio do inverno amazonico.
Caminhei em dire¢do ao setor da Fauna, e logo estava na sala das Biovets. De imediato,
encontrei Adonis, que estava junto a Tatiana, Dylria e France. Estavam todas esperando
que a chuva diminuisse sua intensidade para ja retomarem as atividades. Ad6nis me disse
que, como a cozinha estava em reforma, seria dificil preparar os alimentos de maneira
adequada para o enriquecimento. E, com a sua volta ao parque com mais frequéncia (pois
estava viajando, realizando cursos para o aprimoramento das técnicas na Floresta de

Caxinauad), iria se empenhar ainda mais nesse tipo de manejo em que era especialista.

Apoés alguns minutos, ficamos na frente da sala pelo lado de fora conversando
sobre seu trabalho, e iniciamos o didlogo com a questdo do impacto do clima para as suas
atividades. Em seguida, falamos sobre o estresse que os animais sofrem com os humanos
no Parque:

- E como ta sendo trabalhar nesse periodo em que esta chovendo bastante,
isso atrapalha?

- Atrapalha bastante! Para os psitacideos nem tanto, a gente ja leva, deixa
la e eles brincam [...]. Af a gente ou faz mais cedo ou ndo faz, tem que trocar
o horario. S6 que, como eles ndo comem de manh3, é dificil. Raramente
eles comem cedo, s6 se for muito cedo, antes da chuva. Af tem que ser
muito cedo e muito rapido. Al o enriquecimento tem que ser bem bolado,
antes da chuva.
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Na Amazoénia, como é sabido, nao ha estacdes bem definidas e sim dois periodos,
o verdo e o inverno amazoénicos. Além de o regime pluviométrico alterar os horarios da
alimentacao, o enriquecimento também é alterado, ocorrendo sempre no horario matutino

que é menos propicio a chuva. Em seguida, Addnis colocou outro problema:

Para os passaros, faz, alguns se estressam mais, af tem que fazer mais
brinquedos, servir uma alimentacao diferente. O problema de a gente
fazer isso é que eles ficam muito humanizados, ai a gente nao pode
deixar isso acontecer porque a gente tem que reintroduzir eles de volta
na natureza. Eles ndo podem estar humanizados, af eles podem morrer
porque eles ndo vao saber se virar sozinhos. Porque, ai tem comida facil
toda vez. Ai, com o enriquecimento a gente dificulta o acesso a comida,
para eles agirem como se estivessem na natureza. Por exemplo, o tucano,
ele é um dos bichos mais estressados que tem. Eu pego as frutas, claro que
ele ndo vai ter uma vassoura de agai, mas eu simulo como se fosse isso. Eu
pego a propria tala de acali, tiro e pego os carocos de agai. Ai a gente bate e
bate. Ai ele engole o caroco. Ele consegue tirar s6 aquela casquinha. Como
a gente come, s6 que ele vai batendo e vai descolando. Quando eu nao
tenho acai eu pego um pedacinho de fruta e enfio em um talo com uma
vassoura, e praticamente coloco varias frutinhas, assim. Af ele vai tirando.
E dificil ele tirar porque vai balangando, ai fica bem parecido, como se
ele estivesse tirando de uma arvore. Af pra eles é um diferencial enorme
porque eles s6 comem na vasilha, ta ali, ta cortadinho, ta pronto.

As praticas de manejo diario, como alimentacao e higienizacao, estao implicadas
em um processo de humanizacdo, como coloca Adonis, por isso as técnicas se justificariam
para estimular o comportamento natural das espécies, instintos de busca no caso dos
alimentos, na medida em que é dificultado o acesso a estes itens. Cada animal tem o manejo

apropriado para sua espécie, suas condi¢des no recinto e, com isso, niveis de estresse.

A bidloga realiza a confeccdo e manejo do material como foi descrito, com a ajuda
dos tratadores que acompanham a profissional ou instalam os materiais no recinto. As
técnicas de enriquecimento ambiental sdo estratégias constantes para garantir o bem-
estar animal no parque. Elas proporcionam aos animais a quebra da rotina diaria, além de
melhorar as suas condigdes fisicas e psicoldgicas.

Neste caso, o objetivo do enriquecimento € dificultar o acesso do animal a um tipo
de recompensa. As estratégias empregadas para promover “as brincadeiras” no ambiente
dos animais consideram as peculiaridades dos bichos. Diferentes técnicas e equipamentos
sdo adequados a cada grupo para se obter os efeitos desejados. Alimentos e odores
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diferenciados sdo os principais agentes motivadores. Para as oncas-pintadas sao criados
platés moveis onde um animal deve se equilibrar para alcan¢ar um pedaco de carne, que

também pode ser oferecido incrustrado em gelo.

Pra onga eu sempre simulo os animais como se ela estivesse na natureza
mesmo. Eu mudo o espaco fisico dela, coloco folhas, como se fosse uma
mini-floresta. Ai eu faco animais de papel. Ai ela entende, ai eu vejo o
comportamento dela, como seria se ela estivesse na natureza, ai ela ataca
direitinho, onde deveria atacar, no pescoco. Por exemplo, o ledo na savana
ataca aqui atras, ai ele vira o bicho. Quando, nio, ele vai direto no pescoco.
A onga vai direto no pescoco, s6 que ela vai por cima da presa, ela nio
consegue virar ele, porque ela é mais leve né, ai dependendo do tamanho
do bicho ela consegue virar. Ela nunca viu alguns bichos porque ela veio
pra ca pequeninha, s6 que o comportamento dela é bem silvestre, como
uma on¢a do mato mesmo. Ja o Guma, ndo, pode fazer o que for que ele
ainda vai fazer amizade com o bicho, ele é muito humanizado. Com ele
faco mais enriquecimento voltado pro estimulo fisico, exercicio fisico.
Mas, mesmo assim, ainda é dificil porque, as vezes, ele nio quer fazer
nada, ele ndo quer ter trabalho. Se tiver muito trabalho ele fica com fome,
mas nio come. Ai eu tento pouca coisa com ele. Um elastico preso a carne.
Al, s6 o fato de ele estar puxando ja exercita essa parte aqui. Ai com ela,
quando tem corda eu faco um balanco e coloco a carne em cima, ai ja é
um grande exercicio. Com os jacarés eu ainda nao fiz. E eles precisam se
mexer porque se nao, com o tempo, eles podem necrosar alguma coisa,
entdo, ele tem que se mexer pelo recinto. Af tem que fazer pescaria, pra
ele pular, se mexer. Mas como recinto nio é propicio pra esse tipo de
enriquecimento, eu nao faco. Teria que ser bastante cheio. Esse aqui eu
faco pras araras-azuis, € o bambu. Mas as vezes ela fica com medo, mas ela
pega a fruta. Tém animais que nio tem jeito. A gente tenta nio humanizar,
mas acabam virando mascote. Nao tem jeito psicologicamente, ai a gente
tem que cuidar deles pra sempre. Ou até um 6rgao providenciar um lugar
pra ele ficar.

Outro aspecto que contribui para um aumento da demanda das técnicas é o forte
calor no periodo do verdao amazonico. Em uma reportagem recente®, o médico veterinario
Messias Costa afirmou que os animais que mais sofrem com as mudancas sdo as ongas. Por
isso, pude acompanhar os jatos de 4gua gelada que Guma e Luaka recebem nos horarios
de pico do calor, por volta de meio dia até trés da tarde.

“A gente se preocupa muito em manter a vegetacdo do local bem cuidada, para elas

do- goeld - reallzada em 18 ]ul de 2018, ultimo acesso 05 jan. de 2020.
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terem um conforto térmico maior”, explica o veterinario. Ele lembra que todos os animais
possuem uma dieta balanceada, com proteinas, carboidratos, vitaminas e sais minerais.
Porém, em época de calor intenso, é necessario complementar essa dieta com frutas ricas

em liquidos, como melancia, abacaxi, meldo, além de muita agua gelada.

Para os macacos coata-da-testa-branca (Ateles marginatus) foram construidos
tambores perfurados, contendo frutas, que, ao serem pendurados em seu ambiente, geram
uma divertida “competicao” no grupo para a retirada desses prémios cobicados, ou com
picolés naturais sem conservantes. No caso das ariranhas, Pupunha e Castanha, recebem
peixes cobertos de gelo, pois, como a tratadora Elizete contou anteriormente, os animais
tém o metabolismo acelerado, por isso eles sdo mais propensos a hipertermia, ou seja,

sentem calor com mais facilidade.

No verdo, os animais costumam passar mais tempo se refrescando nos lagos do
viveiro, por isso é importante manté-los sempre limpos. “Outro aspecto interessante é que
esses animais que sdo muito dependentes da refrigeracdo e da dgua. Precisam umedecer
as suas corneas constantemente. Por isso, eles sempre estao mergulhando”, pontua o

profissional.

Apesar do aumento do calor e dos cuidados especiais que devem ser tomados,
o local possui uma temperatura ambiente cerca de 2 graus mais baixa que a cidade de
Belém, devido a intensa vegetacao e a irradiacdo térmica que ocorre no asfalto urbano,
segundo Messias. “Isso favorece muito ndao s6 os animais, mas também quem trabalha

aqui. Esse conforto térmico que nés temos aqui dentro € essencial”, finaliza o veterindrio.

Guma e sua conduta masturbatoria

Messias Costa conta no Blog O virus da Arte’ o caso da onga-pintada Guma?, que
chegou ao Museu jovem vindo de apreensdo por parte do IBAMA, pois fora criada em
uma casa na cidade de Macap4, capital do Estado do Amapa. O animal era exibido em uma
gaiola pelas ruas da cidade. Na época, o animal ja estava com quatro anos, sendo, portanto,
um adulto.

Segundo Messias®, “antes de chegar ao Museu Goeldi, o Guma, desde os dois

meses de idade era tido como bicho de estimacgdo, razao pela qual acumulou uma série

7  https://virusdaarte.net/onca-guma-e-conduta-masturbatoria

8 A onga-pintada Guma faleceu aos 19 anos na terga-feira dia 7 de Abril de 2020. O felino era idoso e se
recuperava de uma cirurgia em que lhe foi retirado o baco esquerdo havia poucos meses.
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de problemas comportamentais que culminaram em sua total humanizacao”. Entre os
problemas decorrentes de sua criacao estavam o “hipersexualismo, ndo gasto das unhas e
vocalizacdo alterada”, explica o profissional.

Guma foi mantido sozinho em seu recinto enriquecido com tanque, troncos de
arvores, vegetacdo e toca, buscando-se o bem-estar animal. No entanto, Messias (2015)

notou, junto aos tratadores, algo incomum no comportamento animal:

Jano primeiro dia de Guma em cativeiro, a equipe de ajuda presenciou uma
cena incomum. O animal masturbava-se sem parar, acao que virou rotina
em sua vida, quase sempre estimulada pela presenca dos tratadores,
quando esses se aproximavam do recinto para manejo, limpeza,
alimentacio, etc. 0 comportamento estereotipado do felino também era
feito na presenca do publico, a distancia, embora nem sempre percebido.

Os profissionais observaram a situagao e, percebendo o comportamento, buscaram
identificar as motivacdes relacionadas. Apdés observagdes constantes notaram que o
estimulo era maior com a presenca masculina. Na tentativa de minimizar o problema,
realizou-se enriquecimento ambiental, que consistia na introducdo de aromas, pelos e
pedacos de alimentos escondidos e pendurados nas arvores, de modo a fazé-lo gastar
energia, ao buscar agdes diferentes da obsessdo por masturbar-se.

As a¢des empregadas na ajuda a Guma surtiram efeito por pouco tempo.
A medida seguinte foi utilizar o método de recompensa e punigao,
que consistia em utilizar uma forte buzina quando ela ameacasse se
masturbar, e recompensa-la quando nao o fizesse. O interessante nessa
técnica comportamental é estabelecer o momento certo da recompensa
ou puni¢do, porque, na cabega do animal, pode ocorrer que deva agir
negativamente para ser punido e depois recompensado. Os resultados
foram importantes, mas depois de alguns meses o problema voltou.
Também é interessante notar como esses animais identificam e sentem
as pessoas, mesmo que nao interajam com elas no dia a dia.

Além do comportamento alterado descrito acima por Messias no blog, Guma miava
como gato e ndo sabia gastar as unhas nos troncos do recinto, parede ou pelo chdo. O
crescimento de suas unhas terminava por ferir suas patas e, para o manejo adequado,

era necessario anestesia-lo para corta-las. O manejo era feito com uso de uma zarabatana
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utilizada por Messias. Mesmo diante da agressividade do animal ao ver o instrumento,
o momento era visto como ideal para a equipe técnica aparar suas unhas, avaliar seus

dentes e realizar coleta de sangue para acompanhar seu estado de saude.

As observacgoes dos profissionais sdo fundamentais para saber se os animais levam
uma boa vida mental, desenvolvendo suas habilidades e necessidades como cagar, voar,
reproduzir e alimentar-se. A vida cativa, bem como os maus tratos em relacao aos animais,
ocasionam sofrimento e estresse para os mesmos, expressos em habitos e movimentos
repetitivos.

Notas sobre o bem-estar animal no zoo

0 bem-estar ndo é algo que tu podes proporcionar, é um estado natural do
animal. Ele precisa ter acesso a comida, acesso a d4gua, poder manifestar o
comportamento natural da espécie, isento de frio, isento de medo. Entao,
0 bem-estar animal em cativeiro contempla essas bases.

Médica veterinaria Lorena

A vida emocional dos animais tem atraido cada vez mais a ateng¢do, exercendo um
fascinio sobre os humanos pelos seus segredos. O compartilhamento das vidas animais e
humanas esta permeado por emocgdes, e “[a]s emogdes sdo 0 que nos mantém juntos. Elas
catalisam e regulam as intera¢des sociais nos animais e seres humanos”, nos diz o livro do

etologo cognitivista Marc Bekoff, intitulado A vida emocional dos animais (2010).

Os animais expressam suas emog¢des de muitas maneiras visiveis para humanos,
o que ndo significa que identificar emoc¢des seja entender os comportamentos sociais
do animal (Bekoff 2010). Mas, para a dificil tarefa de compreender a vida emocional e
moral dos animais e desvendar o modo como eles se comportam em relacdo a moral,
ética e compreensao humana (Bekoff 2010: 52), é preciso atentar para a flexibilidade

comportamental das espécies em diversas situacdes.

As emocoes dos animais também ganharam forte aten¢do nos ultimos anos,
sobretudo pelos efeitos na vida cativa em animais de zooldgicos e parques de conservacao.
Mas, afinal, o que € preciso para que um animal tenha uma boa vida mental? (E no zoo?).
Historicamente, uma das primeiras estratégias para avaliar o bem-estar dos animais foram

as Cinco Liberdades elaboradas pelo Comité Brambell, em 1965, para tratar de animais de
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producdo (Froehlich 2015), na pecudria intensiva, e que permitem avaliar os aspectos
fisicos, mentais e naturais do bem-estar. Os cinco principios remeteriam aos estados
emocionais dos animais: 1. Livres de dor, lesdo e enfermidades; 2. Livres de incomodos
(estresse ambiental); 3. Livres de fome, sede e desnutricao; 4. Livre de medo e angustia

(estresse mental); e 5. Livres para expressar seu comportamento natural.

Dessa forma a ciéncia do bem-estar animal emerge subjetivando os animais ao
conferir consciéncia e senciéncia para os animais (Froehlich 2015). Segundo Bekoff
(2010), senciéncia animal diz respeito a capacidade de sofrer, sentir prazer ou felicidade,
ou seja, sentir, ser afetado, combinando os termos “sensibilidade” e “consciéncia”, o que

apontaria para os modelos de intencionalidade e acdo (agéncia) dos animais.

Temple Grandin e Catherine Johnson (2010), em seu famoso livro sobre bem-estar
animal, colocam esta questdo enfocando que os aspectos emocionais dos animais sdo
fundamentais para o seu desenvolvimento, desde os aspectos mais basicos da vida como
a reproducdo das espécies. Grandin e Johnson afirmam que os zooldgicos elaboraram
um conjunto de critérios baseados no bom senso para julgar o bem-estar dos animais,
sobretudo, a partir das praticas e observacoes dos tratadores e outros profissionais que
trabalham diretamente com eles. As autoras resumem algumas questdes (Grandin &
Johnson 2010: 272):

1) Oanimal estdagindonormalmente? (O animal tem comportamentos
anormais, como estereotipias, agressdes anormais ou automutilagdo?)

2) 0 animal se ocupa em coisas diferentes? (Ele tem um “repertoério
amplo de comportamento”?)

3) 0 animal é confiante? (Ele age livremente no cercado sem
demonstrar medo?)

4) O animal tem um sono relaxado? (Ou tem um comportamento
hipervigilante, sempre em guarda?).

Tais critérios sdo fundamentalmente baseados nas observagdes dos tratadores, que,
a partir de sua 6tica, estabelecem os critérios para determinar o comportamento “normal”
do animal no zoo. Como pude destacar anteriormente, o estabelecimento desses padrdes
provém da comparacao do seu comportamento no zoo (a partir da sua adaptabilidade ao
local, pois muitos animais provém de apreensao, etc.) e seu comportamento em ambiente
natural ou de origem. De modo que o bem-estar de um individuo esta relacionado também

as suas tentativas de adaptacdo com o ambiente em que se encontra (Broom 1986), além
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de que se busca identificar os comportamentos repetitivos a partir do estresse animal
(Grandin & Jonhson 2010), o principal parametro utilizado para avaliar o bem-estar
animal, sobretudo por se constituir como uma resposta do animal ao ambiente e as
adversidades sofridas durante o manejo. A partir dai é possivel rastrear um conjunto de
pistas que indiquem a saude animal, como as fezes, restos de comida, comportamentos

diferenciados, entre outros. O que inclui uma observacao minuciosa diariamente.

Grandin e Johnson (2010: 273) também lembram que os zooldgicos tém enfrentado
esse desafio de propiciar uma ambiéncia o mais proxima possivel das condi¢des naturais
do animal, e que isso fez com que se perdesse de vista que o fundamental ndo seria apenas
“simular a natureza” para os visitantes, e sim cuidar dos aspectos emocionais que causam
tédio, ou sofrimento, para cada animal confinado. Afinal, ainda que se simule a natureza
no zoo, ela nao tem “semelhanca” com o mundo fora das grades ou do ambiente natural de
distribuicao geografica da espécie.

Na natureza os animais passam a maior parte do tempo a procura dos seus
préprios alimentos, evitando os seus predadores, procurando e disputando parceiros
para acasalar; interagindo, portanto, imersos em ambientes dindmicos e complexos. Ja no
cativeiro, os animais tém os seus alimentos fornecidos e sdo protegidos contra interacdes
competitivas, além de estarem em um espago fisico reduzido e condi¢des que nem sempre

sdo as melhores do ponto de vista sanitario e ambiental.

Ao visar diminuir os efeitos negativos da vida cativa, a ascensao das chamadas
técnicas de enriquecimento ambiental e alimentar objetivam tomar esse desafio
da interven¢do direta na vida animal atuando sobre o comportamento a partir de
modificagdes no ambiente, da dieta alimentar, entre outros elementos. O enriquecimento
ambiental consiste em uma série de medidas que modificam o ambiente fisico ou social
visando melhorar a qualidade de vida dos animais cativos e proporcionar condi¢des para
o desempenho de suas necessidades etoldgicas, bem como permitir a mensuracdao do
bem-estar, considerando os efeitos do ambiente no crescimento e no desenvolvimento.
0 que contribuiria diretamente para a ascensdao do bem-estar animal, fazendo parte da

rotina de manejos conservacionistas do zoo.

Consideracgdes finais

No Museu Paraense Emilio Goeldi, com efeito, a conservacdao da natureza no
zoo diz respeito a uma politica e visdo técnico-cientifica da natureza e do mundo nas

quais humanos, animais, conhecimentos, cuidados e técnicas estdo todos imbricados. A
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conservacdo atualmente trabalha baseada nos modelos de praticas in situ e ex situ, que
estdo unidos em um sistema de significados e simbolos acerca da natureza (Braverman
2011), de modo que o uso de estratégias de conservacdo fora do ambiente natural (ex
situ) tem seu papel para alcancar o maior nimero de populagdes protegidas, em uma

abordagem preventiva de manutencdo da biodiversidade.

Mencionei ao longo deste artigo que, no zoo, 0 manejo com as espécies é constituido
por um conjunto de cuidados, técnicas, termos e praticas conservacionistas no ambiente
de cativeiro. As acoes da Equipe da Fauna objetivam atuar diretamente sobre a vida animal
de acordo com critérios, objetivos e interesses sempre em atualizacdo, indicando o olhar

humano sob a natureza na cidade.

Os cuidados didrios exigem a atenc¢do e atitudes éticas dos profissionais ao
considerar as emogdes e o bem-estar animal no zoo. Com isso, os profissionais que cuidam
da fauna buscam estimular a diversidade comportamental dos animais, o que promoveria
a conservacdo das espécies ali abrigadas. Também é preciso lembrar que o bem-estar é
baseado na subjetivacdo dos animais e na instrumentalizacdo de seus sentimentos, na
medida em que se tornam variaveis a serem trabalhadas e manejadas pelos profissionais

conforme objetivos especificos de conservagdo e promocdo da qualidade de vida animal.

Todos esses cuidados sao necessarios para a manutencao desses animais em
cativeiro, frente ao ambiente previsivel e inapropriado. Os animais sem estimulos fisicos e
mentais, ou em condi¢des que ndo permitam a expressao de comportamentos especificos,
podem, entdo, apresentar condutas estereotipadas e repetitivas. O enriquecimento
ambiental busca condi¢des adequadas de vida e cuidados para uma espécie, diminuindo

as respostas de estresse relacionadas ao cativeiro.

Por fim, a conservacdo e o bem-estar animal sdo realizados enquanto agdes
praticas e exigem um manejo minucioso diariamente. Para isso, os tratadores trabalham
de uma maneira intensa, cuidadosa e responsiva em relagdo aos animais, o que envolve
um engajamento com suas percep¢oes, quanto aquilo que afeta a vida e o bem-estar das

espécies.
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Resumo

Entre os Macuxi, situados, em sua maioria, sobre as savanas e serras da bacia do Rio
Branco, é possivel ouvir uma miriade de composi¢des musicais. No entanto, desde mais
ou menos a segunda metade do século XX, as composi¢des com ritmos de forr6 tém sido
as mais frequentemente apreciadas. A difusdo desses ritmos musicais nordestinos, bem
como de outros ritmos e praticas musicais exégenos no cotidiano macuxi, remonta ao
final do século XIX. Com a intensificacdo da migracdo colonial na regido, em decorréncia
da expansdo da pecudria bovina sobre os campos naturais do Rio Branco, e mais tarde, em
meados do século XX, em razdo do garimpo de ouro e diamantes, as populagdes indigenas
se viram forg¢adas ao contato mais intensivo com os forasteiros. A partir de uma analise
sumaria das principais praticas musicais macuxi, buscaremos refletir sobre o processo
criativo dessa populacao, com o fito de compreender as transformacgdes operadas pelos
Macuxi ao incorporarem o forrd, bem como os desdobramentos politicos e simbélicos que
tal procedimento criativo acarretou. Daremos especial aten¢do a manipulacao do conceito
de “cultura”, colateralmente relacionado ao processo criativo dos Macuxi, sobretudo no

que diz respeito as suas estratégias de resisténcia politica e cosmoldgica.

Palavras-chave: Macuxi; forro; etnologia indigena; cultura; praticas musicais.
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Abstract

Between the Macushi, located mainly on Rio Branco’s savannas and mountains, is
possible hear a myriad of music compositions. Especially after the second half of the 20th
century, the most popular and played music are the “forré” rhythms. The diffusion of
theses Northeastern Brazilian musical rhythms, and others foreign rhythms and musical
practices, into the macushi daily life goes back to the ending of 19th century when the
increasing colonial migration period took place, promoted by the cattle raising on the
natural fields of Rio Branco, and later, in the middle of the 20th century, because of gold and
diamond mining. From a summary analysis on the main macushi musical practices, this
article tries to reflect on the creative processes of this population, in order to understand
the transformations operated by the Macushi when incorporating forré rhythms, as well
as the political and symbolic developments that this creative procedure entailed. We will
give special attention to the manipulation of the concept of “culture”, collaterally related to
the creative process of the Macushi, especially with respect to their strategies of political

and cosmological resistance.

Keywords: Macushi; forr6; Ethnology; culture; musical practices.

Introducao

Depreende-se dos registros historicos que circunscrevem o periodo de fins do século XIX
até meados do século XX, produzidos por cronistas, missionarios, antropdlogos e agentes estatais,
que, entre os Macuxi, situados em sua maioria nos campos e serras da bacia do Rio Branco, hd uma
significativa predominancia de ritmos musicais conhecidos pelo designativo genérico de “forr6”
(Camara Cascudo 1939, 1944, 1954). Esses ritmos (baido, xote, xaxado, pé-de-serra e outros),
de origem sertanejo-nordestina, foram transmitidos aos indigenas na regido por intermédio da
populagdo migrante que ali acorria desde fins do século XIX, em razdo das severas estiagens que
assolavam o semidrido brasileiro no periodo. O convivio entre indios e migrantes, assentado,
sobretudo, no emprego da mao de obra indigena nas fazendas de gado bovino, proporcionou a
transferéncia desses conhecimentos musicais aos indios, tornando as praticas musicais de forrd
preferidas entre os Macuxi a ponto de substituirem os antigos cantos e dancas das grandes festas

de paiwari,! a exemplo dos repertorios tradicionais mais conhecidos, como o parixara e o tukui.

1 Termo “festas de paiwari” foi utilizado por cronistas do século XIX para designar as grandes festas
de bebedeira dos indios guianenses. Paiwari se refere a bebida alcodlica, fermentada a partir do
processamento da mandioca, e especialmente produzida para as grandes festas. O “paiwari’ ou

A LN} D) NS

“pajuaru”, “payuari”’, “pajud”, tem uma maior concentra¢do alcodlica dentre as variantes de cerveja
de mandioca produzida pelos indios. O caxiri, por sua vez, bebida cotidianamente consumida pelos
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Aincorporacgdo das praticas musicais de forrd, contudo, ndo inaugura o conjunto de
“inovacgdes culturais” decorrentes do periodo de contato entre indios e regionais - muito
menos no que diz respeito as praticas musicais. Anterior a adog¢ao do forrd, ha registros
da elaboracdo de praticas musicais inspiradas nas prédicas de missionarios anglicanos
e nos conhecimentos magicos dos xamas guianenses (piat’zdn). A conjugacao desses
conhecimentos religiosos redundou na constituicdo de algumas variantes religiosas,
dentre as quais a mais conhecida foi a religido xamanico-crista Aleluia (Araruya, Aldluya,
Areruya), surgida em fins do século XIX. Embora tenha sido constrangida por missionarios
protestantes ou catélicos, o Aleluia ainda é praticado na regido circum-Roraima,
especialmente entre os Akawaio®.

Outra inovagdo cultural que pode ser reconhecida ap6s a introducao do forro, ja
na segunda metade do século XX, refere-se ao processo de reformulacdo e estetizacdo
dos antigos cantos e dangas indigenas, mormente conhecidos pelos repertoérios parixara e
tukui. Esse processo correspondeu a um dos aspectos da estratégia politica das liderancas
macuxi, conhecido entre estas como “resgate cultural”, que tinha como propésito constituir
simbolos de distin¢cdo étnica entre indios e regionais, que pudessem ser exibidos pelas
liderancgas indigenas aos interlocutores ndo indigenas como signos de sua legitimidade
politica para efetuar demandas ao Estado nacional, especialmente no que diz respeito ao

reconhecimento e resguardo de seus territdrios tradicionais.

Ao longo do histérico de convivio entre indios e regionais, o conjunto dessas
“inovacgdes culturais” foi, entretanto, e muito frequentemente, apontado por antropélogos,
historiadores, agentes oficiais e eclesidsticos - sem contar a propria gente migrante -
como o resultado degenerado de um processo de “aculturacao” dos indigenas. Processo
este que, segundo tal visdo, desembocaria na inevitavel “integracdao” dos indigenas as
sociedades regional e nacional. Exemplos dessa abordagem podem ser apreendidas nos
registros da antropdloga e psicologa Iris Myers, ja na década de 1940, e nos registros do

etnografo e linguista Theodor Koch-Griinberg, algumas décadas antes?.

Macuxi, ja ndo possuiu elevada graduacao etilica (ver Schomburgk 1922, 1923 e Munhoz, 2015).
2 Além do Aleluia, a antropdloga pioneira no estudo das inéditas praticas religiosas na regido guianense,

Audrey Butt Colson (1960), pode registrar também o surgimento de outra vertente religiosa de
inspiracdo crista: o Chimiding ou Chimiting (corruptela das palavras inglesas “church meeting”) que,
assim como o Aleluia, também teria sido fruto das influéncias missionarias, desta vez adventistas.
Ha ainda outras duas variantes religiosas identificadas, por sua vez, pelo antropélogo estadunidense
D. Thomas (1974) entre os Pemon nas savanas venezuelanas: o Chochimuh (corruptela das palavras
“church men”, segundo Andrello 1993: 141 e Butt Colson 1994: 4) e 0 Movimento San Miguel.

3 Peter Riviére (1972), em sua etnografia Forgotten Frontier, ao tratar da constituicdo da sociedade de
Roraima, fortemente marcada pela atividade pastoril, registra uma divisao social bastante rigida entre

» o«

grupos sociais que habitavam a regido, que ele chama de “classes”, divididos entre “indios”, “caboclos”
e “civilizados”, e que corresponderiam as populagdes indigenas isoladas, as populagdes indigenas em
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Myers (1946), por exemplo, ao registrar o interesse dos indios pelos ritmos musicais
regionais, confere um tom pessimista e significativamente sentimental - parafraseando
uma expressao de Marshall Sahlins (1997a, 1997b) - ao tratar das mudangas de habitos e
costumes macuxi, ja se verificando cotidiano contato entre indigenas e regionais durante

as décadas precedentes. Diz a autora:

Nos dias de hoje, com o grande decréscimo no ndmero de tribos, e a tristeza
e desordem social que cairam sobre elas, as velhas dangas sdo coisas do
passado. Homens, mulheres e criancas ainda tomam parte delas em raras
ocasides, e cada vez mais frequentemente os jovens clamam abertamente
a interrup¢do do que consideram como “dangas antiquadas”, com seus
ritmos e melodias estranhas, sua riqueza de conhecimento e sentimento
poético, que dao lugar aos sons da gaita [harmonica] e queixas insidiosas
sobre o desejo reprimido das letras das can¢des dos dltimos sucessos do
carnaval do Rio [de Janeiro], nos abragos apertados e nos rodopios de
casais embriagados, em posturas pantomimicas de valsa, foxtrot, scotchs
e dos sambas. (Myers 1993[1944-46]: 38, minha traducio).

Semelhante desprezo em relagdo as mudangas de habitos é perceptivel nos registros
etnograficos de Theodor Koch-Griinberg, especialmente no que diz respeito as praticas
rituais e musicais dos indios Taurepang, Wapichana e Macuxi, da aldeia Komeilemong,
localizada no alto curso do Rio Surumu. O etnégrafo alemao faz referéncia, por sua vez,
ao Aleluia, ao qual, ao contrario do que fez para os cantos e dangas “auténticos” dos
indios, como o parixara e o tukui, ndo dedica extensos detalhamentos. O etndélogo alemao
menosprezou tais celebracdes em suas andlises e anotagdes, por considera-las a imagem
“degenerada” daquilo que os missionarios anglicanos haviam transmitido aos indios anos
antes:

No fim da tarde - o caxiri é servido s6 em pequenas quantidades - todos
dancam, a meu pedido e por ordem do chefe, a chamada ardriya ou aldliiya
(halleluja), os Wapischana em separado, os Taulipang e Makuschi juntos,
primeiro diante da casa de Teodoro, depois na frente de minha cabana.
A danca prépria dos Taulipdng das montanhas, especialmente daqueles
das proximidades do Roraima, [é] uma lembranca em estilo indigena dos
missiondrios ingleses que atuaram outrora junto a essa tribo, mas sem

constante convivio com os regionais, e aos préprios regionais, que se autointitulavam “civilizados”,
respectivamente. Enquanto Riviere ndo formula qualquer interpretacdo ou juizo a respeito das
transformacgdes sociais e culturais das populac¢des indigenas ou “aculturadas” em sua etnografia, de
outro lado, por sua vez, no mesmo periodo, outro antropdlogo, Luiz Diniz (1972), reproduz o mesmo
entendimento pretérito de Myers e Koch-Griinberg, descrevendo o processo de incorporacdo de
elementos exdgenos as sociedades indigenas como resultado de “degeneracdes culturais”.
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deixar vestigios ‘cristdos’ perceptiveis. [...]. Como acompanhamento, sdo
cantadas diversas melodias com letra indigena ou num inglés degenerado,
breves melodias marciais com andamento ligeiro de marcha, pelo visto
hinos religiosos ingleses. Sem duvida, essas melodias, comparadas com
as melodias de danca originais dos indios, como parischerd e tuktii, entre
outras, ‘ddo uma triste impressdo de semelhanca, como os farrapos de
chita em corpos acostumados ao ar livre, para usar as palavras do Sr.
Von Hornbostel. [..]. Se os bons missionarios pudessem ver em que se
transformaram seus ensinamentos cristaos, ficariam espantados. (Koch-
Griinberg 2005[1916]: 80).

» o«

As “pantomimicas”, “tristes semelhancas” e o “inglés degenerado” das cangdes
sao alguns dos adjetivos utilizados por Myers e Koch-Griinberg que, de certa maneira,
perpetuaram-se nos discursos dos regionais e de antrop6logos em grande parte do século
XX, especialmente quando buscavam descrever as mudangas culturais ocorridas entre os
indios na regido. Tal discurso acabou sendo manipulado, especificamente por membros
do Estado e da sociedade regional, com o propdsito de dissimular interesses politicos,
sobretudo no que se refere as disputas territoriais. Com frequéncia, e ndo por acaso,
acusacoes de que os indios “imitam” os regionais emergem justamente para deslegitimar
suas reivindica¢des historicas e territoriais em fun¢do de sua suposta “genuinidade

cultural perdida”.

O que pretendo discutir neste texto se refere a compreensao de cronistas, agentes
de Estado e antropdlogos, da primeira metade do século XX, sobre a noc¢ao de “imitacao”,
especificamente entre os Macuxi, que, ao contrario de se constituir como um processo de
degeneracado, perda ou mutilacao cultural, consiste em um processo criativo, habitualmente
utilizado pelosindios, sobretudo quando estabelecem contato com povos forasteiros, sejam
indigenas ou ndo indigenas, humanos ou nao humanos. Além disso, pretendo discutir como
tal processo coloca em xeque o préprio conceito de “cultura”, em sua acepgao reificada e
essencialista; e, por légica, e consequentemente, também o conceito de “representacao”,
sendo este um dos pilares preceituais do conceito de “cultura”. Para tanto, percorrerei as
principais praticas musicais dos Macuxi, em diferentes contextos e periodos histdricos, a
fim de extrair delas elementos que convirjam para uma compreensdao comum a respeito
das transformacdes culturais, isto é, de sua propria criatividade.

O contexto etnoldgico e geografico

Antes de abordarmos as praticas musicais propriamente ditas, cabe um breve

esclarecimento a respeito das fontes desse texto, bem como sobre o contexto etnolégico
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no qual ele se insere. Este artigo trata da populacdo indigena Macuxi, especialmente
aquela situada no territério brasileiro, entre os anos de 2013 e 2015, com quem estive
durante minhas investiga¢des etnograficas, subsidiadas pela Universidade Federal de Sao
Carlos e pela Fundagdo de Amparo a Pesquisa do Estado de Sdo Paulo. Em sua localizagao
mais abrangente, os Macuxi, povo de filiacdo linguistica Carib, estdo estabelecidos na
macrorregido conhecida como “Ilha Guiana” (Riviere 2001[1984]; Butt Colson 1971),
cujos limites estao circunscritos pelos rios Amazonas, Negro, Casiquiare e Orinoco, e pelo
Oceano Atlantico; abarcando uma extensao de aproximadamente 1.920 quilometros no
sentido leste-oeste e 1.280 quilometros no sentido norte-sul; e dividida politicamente
entre Brasil, Guiana, Venezuela, Suriname e Guiana Francesa. De maneira mais precisa, os
Macuxi estdo situados na regido circum-Roraima, cujo ponto “zero”, por assim dizer, é o
Monte Roraima - sendo este divisor de aguas que vertem para os rios Amazonas, Essequibo
e Orinoco. Essa regido é coabitada por outros povos de filiagdo linguistica Caribe, que
se distinguem e se autorreconhecem como Pemon ou como Kapon. Os Kapon englobam
os Akawaio, que estao localizados nas cabeceiras dos rios Mazaruni e Cotingo, junto as
vertentes ao norte e a leste do Monte Roraima, bem como os Patamona, que habitam as
cabeceiras dos rios Potaro, Siparuni e Mau (ou Ireng), a leste da cordilheira Pacaraima,
ja em territério da Republica da Guiana. A designacao Pemon, por sua vez, abrange os
grupos a oeste e a sudoeste da cordilheira Pacaraima, isto é, os Kamarakoto, os Arecuna,
os Taurepang e os Macuxi, que se estendem pelos campos e vales dos rios Cuyuni, Caroni,
Paragua, Uraricoera, Tacutu e Rupununi, entre a area conhecida como “Gran Sabana” (ao
norte e a oeste do Monte Roraima, no territoério da Venezuela) e nos “campos naturais” ou,
como dito pelos brasileiros, pelo lavrado, ao sul e a sudeste, ja em territorio brasileiro (cf.
Santilli, 1997: 14).

7

Segundo o antropdlogo Paulo Santilli (1997: 20), a designacao “Macuxi” é
recorrente para os grupos Pemon que habitam o sul da area circum-Roraima, nas
vertentes meridionais do Monte Roraima e nos campos que se estendem pelas cabeceiras
dos rios Branco e Rupununi, territério politicamente partilhado entre Brasil e Guiana.
Em territorio brasileiro, no estado de Roraima, estima-se que o contingente populacional
dos Macuxi compreenda aproximadamente entre 28 mil individuos, segundo estimativas
do censo demografico de 2010 (IBGE, 2010), e 33 mil individuos, segundo os dados de
maior precisao da Secretaria Especial de Saude Indigena da zona Leste (ver: Secretaria
de Estado da Saude de Roraima, 2016-2019); na Guiana, por sua vez, existem cerca de 9

mil individuos Macuxi*, e na Venezuela algo em torno de uma centena de pessoas (I.N.E.

4  Os dados disponiveis nos Bureau Statistics (2016) do governo da Guiana nio distinguem as etnias
indigenas existentes em seu territdrio nos relatérios dos recenseamentos de 2001 e 2011, nos quais
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2011). Tendo em vista que esses dados ja possam estar desatualizados (e alguns sao
genéricos demais para serem considerados, especialmente aqueles advindos do governo
da Guiana), pode-se supor que, mantida a taxa de crescimento demografico registrada
nas dltimas duas décadas, nos trés territérios nacionais, a populacdo Macuxi pode ter
crescido consideravelmente na ultima década (2010-20), com uma taxa de crescimento
de aproximadamente 10 a 15%, acompanhando a tendéncia global de crescimento
demografico indigena®.

No Brasil, os Macuxi estao dispersos principalmente entre os territdrios indigenas
demarcados pelo Estado Nacional brasileiro, compartilhados, por vezes, com outras
etnias, como os Akawaio (Ingarikd) e os Wapixana (populacao de filiagdo linguistica
Aruaque, com os quais os Macuxi compartilham diversas praticas culturais)®. Dentre essas
terras indigenas, a que abriga o maior contingente populacional macuxi é a Terra Indigena
Raposa Serra do Sol, cuja extensao territorial € de 1,7 milhdo de hectares, e abrigando
aproximadamente 21 mil pessoas (DSEI-LESTE 2015), divididas entre cerca de 201 aldeias
ou “comunidades”’.

Parte dos dados etnograficos que aqui sdo mencionados foram recolhidos por mim
entre 2013 e 2015, e estdo restritos mormente aos Macuxi na Terra Indigena Raposa Serra
do Sol. Empreendi trés incursdes de aproximadamente um més e meio cada, sendo uma
durante o periodo de chuvas (abril-setembro), e duas no periodo de estiagem (outubro-

marg¢o), totalizando pouco mais de quatro meses em campo. Nessas viagens, pude transitar

as etnias indigenas sdo genericamente categorizadas como “amerindios”. H3, contudo, o indicativo,
segundo a organizacdo ndo governamental Instituto Socioambiental, de que existam cerca de 9.500
indigenas Macuxi habitantes daquele territério. E possivel que esse dado nao seja preciso, mas é o inico

disponivel com tal distin¢do étnica (Ver: https://pib.socioambiental.org/pt/Povo:Macuxi - acessado
em 27/04/2020).

5 Segundo a Fundacio Nacional do Indio (FUNAI) do Estado brasileiro, houve um decréscimo da

populacgdo indigena de 1500 até 1970, quando enfim o crescimento populacional indigena comegou a
crescer numa média superior a taxa de crescimento da popula¢do Brasileira (ver: http://www.funai.
gov.br/index.php/indios-no-brasil/quem-sao , acessado em 27/04/2020).

6 A despeito da proximidade entre os Macuxi e Wapixana, no que diz respeito as suas praticas culturais

e seus territorios, dado o secular convivio entre esses povos - podendo, inclusive, serem encontrados
compartilhando aldeias e terras indigenas - ndo os considerarei como uma unica populacdo em minha
analise, pois ndo gostaria de cometer generalizacdes imprecisas, sobretudo em relagdo a cosmovisio de
cada etnia. Creio que caberia uma abordagem em separado, restrita aos Wapixana, a fim de que se evite
generalizacdes inapropriadas. Sobre as semelhancas entre os Macuxi e Wapixana, ver Koch-Griinberg
(1982[1916], especialmente os vols. I e III).

7  No que se refere as diferentes terras indigenas, o Estado de Roraima concentra 32 terras indigenas,
que correspondem a aproximadamente 4,84 milhdes de hectares, ou cerca de 46% da area total do
estado. Dentre as terras indigenas habitadas pelos Macuxi, embora nao exclusivamente, estdo as terras
indigenas Ananas, Aningal, Anta, Araca, Barata, Bom Jesus, Boqueirdo, Cajueiro, Canauanim, Jaboti,
Mangueira, Manoa/Pium, Moskow, Ouro, Ponta da Serra, Raimundao, Santa Inés, Sdo Marcos e Sucuba,
além da Raposa Serra do Sol (Campos, 2011).
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por cerca de duas dezenas de aldeias, a maior parte concentradas na regido serrana e
algumas poucas situadas no lavrado. A integralidade dos dados etnograficos, e de outras
etnografias aos quais faco referéncia, estdo inscritos na dissertacdao Do parixara ao forré,

do forrd ao “parixara”: uma trajetéria musical (Munhoz 2015).

A imitacao dos animais e origem dos cantos serenkato’

Comoanotouoagente colonialeexploradorRichard Schomburgk (1922[1847]:157),
que esteve na entdo Guiana Inglesa durante a segunda metade do século XIX, as “tribos
do interior” se deslocavam dezenas de quildmetros, em longas caminhadas, a fim de
festejarem, com aliados, vizinhos e parentes, a realizacdo de “grandes festas”. Vestidos
com indumentdrias festivas, elaboradas com folhas de inajd (Maximiliana maripa) ou
de buriti (Mauritia flexuosa), com seus corpos pintados com motivos animais e graficos,
com jenipapo (Genipa americana), urucu (Bixa orellana), ou simplesmente besuntando os
corpos com argila branca (Koch-Griinberg 2005[1916]: p.79), as caravanas de convidados
chegavam, dancando e cantando, ao terreiro da aldeia anfitria, para celebrar algum
casamento, a inauguracao de uma casa, a realizacao de uma cagada coletiva ou qualquer
outro evento digno de uma festa. Essas festas reuniam um numero significativo de
convidados, instigados pelo extraordindrio momento de abundancia de bebida, comida
e, sobretudo, dos bailes. Koch-Griinberg (2005[1916]) também menciona o grande
entusiasmo dos indios em reforcar lagos de amizade e afinidade, como também pelos
momentos oportunos para peripécias amorosas - que podiam redundar em novos lagos
via casamentos. A mesma estrutura e o conteido dessas festas, com suas praticas rituais
e musicais, estenderam-se até as primeiras décadas do século XX, tendo sido modificadas
provavelmente entre as décadas de 1930 e 1940, sobretudo no que diz respeito aos

repertérios musicais, como ja mencionei na introducao, a partir dos registros de I. Myers.

Segundo se depreende das descri¢cdes do agente colonial Everard Im Thurn, que
esteve entre os indigenas guianenses entre 1877 e 1879, cada “tribo” indigena guardaria e
reproduziria, ao longo dos anos, seu repertorio particular de dancas e cantos - serenkato’ -
que, segundo o cronista, seriam interpretagdes ou representa¢des da vida e dos costumes

dos animais. Diz o autor:

Certas dangas sdo imitacdes dos movimentos dos animais. Uma delas, de
tipo inusualmente vivida, imita as algazarras de macacos; outra, chamada
danca da onga, imita o rastejar lento e furtivo do predador. Nessa tltima, o
homem que representa o jaguar rastejando ao redor dos outros dancarinos,
passando entre eles, até que, de repente, surge sobre algum dancarino
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aos rugidos, e o carrega para fora do circulo; depois retorna e retira outro,
e assim continua até que ndo reste mais ninguém. Os Ackawoi tém uma
danca em que cada um dos dancarinos representa um animal diferente;
e nessa danga cada um carrega um bastdo com a figura do animal que
representa”. (Im Thurn 1883: 324, minha traducdo, énfase minha)

O entendimento de que os cantos e as dancas sdo “representa¢des” dos costumes
ou caracteristicas dos animais foi retomado pelo etndgrafo e linguista Theodor Koch-
Griinberg (2005[1916]), ap6s sua expedicdo cientifica empreendida entre os anos de
1911 e 1913, a partir da qual foi produzido o mais amplo e apurado registro etnografico
sobre as populagdes indigenas na regido dos campos e vales do rio Branco. Koch-
Griinberg atentou-se, longa e pormenorizadamente, as diversas praticas e concepg¢oes
que o etnografo considerava “peculiares” e “auténticas” as populagdes nativas, dentre as
quais os cantos e as dancas executadas especialmente por ocasido de sua presenca nas
aldeias Koimeleméng e Kaualidnaleméng, situadas nos vales dos rios Surumu e Cotingo®.

Peco licenca ao leitor para reproduzir um longo trecho dessa descrigao:

“Os dancarinos chegam numalonga fila, vindos de longe na savana.
E uma espécie de danga de mascaras. Usam singulares adornos
de cabega, feitos de folha de palmeira inaji, que cobrem parte
do rosto; longos penduricalhos do mesmo material envolvem
0 corpo e cobrem as pernas. Eles tiram abafados sons uivantes
de tubos feitos de leve madeira ambativa, que tém na parte da
frente todo tipo de figuras de madeira, pintadas de varias cores,
enquanto agitam os instrumentos para cima e para baixo. Chegam
dang¢ando, dobrando os joelhos; a cada dois passos, batem com o
pé direito no chao, dobrando ligeiramente o tronco para frente.
Assim, movimentam-se sempre um trecho mais longo para
a frente, um mais curto para tras e chegam, pouco a pouco, a
praca da aldeia. Cada divisdo tem o seu primeiro dancarino, que
vai batendo e chocalhando, no compasso das batidas dos pés, o
longo bastdo de ritmo, cuja extremidade superior é envolta com
pingentes de casco de veado ou metades de cascas de frutos.
[..]- Com a mao direita no ombro esquerdo do parceiro, seguem
a passos miudos numa segunda fila ou dos lados, assim como
numerosos adolescentes. [..]. Os dancarinos formam uma roda
grande e aberta e se movimentam balan¢ando-se alternadamente
para a direita e para a esquerda, ora para frente, ora para tras.

8 Munido de um fondgrafo e de uma maquina filmadora - rarissima a época -, Koch-Griinberg chegou,
inclusive, a registrar em imagem e audio as festas dos indios Macuxi, Taurepang e Wapixana.
Infelizmente, parte consideravel das gravacoes em filme foi perdida durante a segunda guerra mundial,
restando apenas as cang¢des em audio, os registros escritos de raro talento descritivo e alguns poucos
minutos do antigo material filmico. Para ver o filme de Koch-Griinberg, acesse o link: https://www.
youtube.com/watch?v=GhIWMgHWXKk5Y (ultimo acesso em 03/09/2018).
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Apés cada volta, batem varias vezes o pé onde estdo e gritam alto:
‘hé - hii - hai-hai-hai-hai-hai-jii - juhi’ [...]. O primeiro dancarino
canta alguns compassos, a seguir, os outros entram. Comegam
baixinho, sua voz vai crescendo cada vez mais e, pouco a pouco,
perde-se no refrao mondtono, repetido inimeras vezes: ‘hai - a -
d hai-4a- 3" (Koch-Griinberg 2005[1916]: 77-78)
Figura 1: dancarinos parixara, Taurepang.
Fonte: T. Koch-Griinberg 1982, tomo III: 142.

A danca descrita por Koch-Griinberg, segundo interpretacbes de meus
interlocutores macuxi, é inequivocamente uma danca parixara, na qual se faz referéncia
aos animais quadrupedes, especialmente o porco-do-mato que, como diz um dos cantos,

vem “chegando para dancar, cantar e beber”.

De acordo com Theodor Koch-Griinberg, as dangas e cantos, executados por
ocasido das antigas festas de paiwari, conservam intima relacdo com as narrativas miticas
- pandon - e com 0s personagens animais a que se referem. Segundo o etnégrafo alemao,
os cantos sdo como “relatos poéticos dos mitos” (1982[1916], tomo III: 144), como nos
casos dos repertorios parixara e tukui’. Para esses cantos e dangas, preferidos nas antigas
festas, o parixara é dedicado a todos os animais de caca, principalmente aos quadrupedes,

enquanto o tukui esta relacionado as aves e os peixes™’.
Vejamos agora o que dizem alguns desses mitos.

Para o repertério do parixara, ha dois mitos que, segundo Koch-Griinberg,
explicariam sua origem, e por meio dos quais podemos compreender alguns de seus
significados mais profundos: o mito “Wewé e seus cunhados” (Koch-Griinberg 1982[1916],
tomo II: 90)'! e o mito “Eteté [ou Como Kasana-Podole, o urubu-rei, obteve sua segunda
cabeca]” (Koch-Griinberg 1982[1916], tomo II: 85). O primeiro mito trata de um cagador-
xama azarado'?, que obtém utensilios magicos dos animais e que lhe facilitam a pesca
e a caca. Esses utensilios sdo sucessivamente perdidos pelo heréi, em razao da agao de

seus cunhados invejosos. O mito traz, em seu desfecho, Wewé - o personagem central -

NG 0« NG o«

9  Haasvariagdes graficas do termo parixara, como “parisera”, “parizera”, “pariseld”, “parizeld”, “parischara”,
parischerd”; enquanto para o tukui, encontram-se as variacoes “tukuid” e “tikuzi”.

10 O repertorio das festas, contudo, é mais extenso, compreendendo também os cantos e dancas oarebd

(“oalebd”, “oarebdn” ) e 0 mauard (“mauld”).

o« AN

), mauari (“mauali”), oaré (“calé”, “oalé

11 Diz Koch-Griinberg que Wewé significa um quadripede lendario, que come tudo; um fantasma.
Traduzido em portugués por “guloso”.

12 Originalmente, diz Koch-Grunberg, “todos estos bailes parecen ser medios magicos para lograr mucho
éxito en la pescay en la caza” (1982[1916], tomo III: 143).
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transformando-se no “pai dos porcos-do-mato”, Zauelezdli, que com os peixes permanece
“|[dan¢ando] diariamente [...] como primeiro dangarino [...]” (Koch-Griinberg 1982[1916],
tomo III: 366).

O segundo mito sobre a origem do parixara fala de um personagem chamado Etetd,
um cacador azarado'® que furta e perde, sucessivamente, os utensilios magicos de caga,
igualmente adquiridos dos animais, pela mesma razao do mito anterior'*. Apds ter perdido
todos os objetos magicos, Etetd se transforma no famélico monstro Wewé, que persegue e
mata por inani¢do os animais que encontra, ao impedi-los de se alimentar. Como desfecho,
Wewé aterrissa no ombro do urubu-rei, Kasana-podole, e se transforma na segunda cabega
do mitol6gico urubu.

Ja para o repertorio tukui, o mito de referéncia é “Wazamaime, el padre de los peces”
(Koch-Griinberg 1982[1916], tomo II: 100), que trata de um xama malquisto pelos seus
parentes, e que, ao cavar um buraco muito fundo, acaba por atingir o céu que se encontra
abaixo da terra, e para esse céu é lancado por um forte golpe de vento. Nesse outro plano,
o heroi se transforma em passarinho, Sekéi, que se encontra com a filha do gigante tatu
Mauraime, com quem contrai matrimoénio. Em certo momento, o xama decide voltar a casa
de seus parentes, mas, antes de partir, é advertido por seu sogro para que nao revelasse o
seu paradeiro e o de sua filha aos seus cunhados, temendo que aqueles os quereriam matar.
Wazamaime, embriagado durante uma festa, acaba por revelar o lugar de sua nova morada
para seus cunhados. Como consequéncia, seus cunhados matam o gigante Mauraime,
enquanto sua filha logra escapar e desaparecer. O her6i toma conhecimento do assassinato
de seu sogro e resolve vinga-lo destruindo a casa de seus parentes humanos. Para isso, ele
recebe auxilio dos peixes, com os quais inunda a casa de seus parentes, afogando-os nas
aguas de um rio. Em troca do auxilio, o herdi se transforma em Mord-podole, “o pai dos
peixes”, com os quais permanece dancando e cantando tal como o primeiro danc¢arino.

Nesses trés mitos, hdA em comum a indicacdo da origem dos cantos e dangas do
parixara e tukui, notadamente de procedéncia exdgena, apreendida dos animais - e,
em alguns casos (embora nao mencionados aqui), dos mauari - espiritos da natureza,

habitantes de lagos, rios e serras’®, reconhecidos na literatura amazoénica como “donos”

13 Este também é o nome da cabeca esquerda de Kasana-podolé, o urubu-rei, no mito “A visita ao céu”
(Koch-Griinberg 1982[1916], tomo II: 76).

14 E notavel que alguns desses utensilios magicos roubados sio também instrumentos musicais, como
o0 maraca keweli, utilizado durante as dangas de paiwari, conforme de depreende dos mitos (Koch-
Griinberg 1982[1916], tomo II).

15 Ver, por exemplo, o mito 46 “Asi empezo el baile Mara’pd” (Armellada 2013[1964]: 306), ou ainda
“Cémo se origind el baile ‘sapala-lemu’” (Koch-Griinberg 1982[1916], tomo II: 104), “Cémo se origind el
maile ‘*kukilyikog” (Koch-Griinberg 1982[1916], tomo I1:106), “Cémo se origind el baile ‘murud” (Koch-
Griinberg 1982[1916], tomo 11:109).
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(Fausto 2008). Outra caracteristica é a apresentacdo desses seres, a principio, como
seres eminentemente perigosos, os quais, amitude, valem-se da musica e da dang¢a como
subterfigio para atrair e ludibriar suas presas, de modo analogo aos procedimentos de
alguns cacadores. Porém, o que nos interessa é a recorréncia, no plano mitico, do modo
como sdo feitas as “transferéncias” ou “aprendizagens” dos repertdrios musicais, via de
regra oriundos dos animais ou espiritos. A este procedimento chamemos de “imitacdo” ou

“mimesis”.

Os animais e as possibilidades de existéncia nos cantos e dangas

A respeito dos atributos das dancas e cantos, o entendimento de Im Thurn e de
Koch-Griinberg é de que se tratam de “representacdes” da vida dos animais, ou uma
projecdo de como os indios compreenderiam a vida desses seres, refletindo ou “imitando”
seus movimentos, sons e suas formas graficas. Contudo, no mesmo conjunto de registros
etnograficos de Koch-Griinberg, o etnomusicélogo Eric von Hornbostel, designado por
Koch-Griinberg para empreender a andlise formal dos repertérios musicais coletados
entre os indigenas guianenses, sugere outro entendimento. Para Hornbostel, quando os
interlocutores indigenas - Patamona (Akawaio) e Macuxi — de Im Thurn e Koch-Griinberg
dizem que estdo a “ser” os porcos-do-mato enquanto dancam - isto é, “pisoteamos o chao
como porcos-do-mato” (Im Thurn apud Kock-Griinberg 1982[1916], tomo III: 143), ou
quando sdo convidados para uma festa, dizem que “[chegam] para beber como porcos-do-
mato”, os indios estariam a dizer que, naquele instante, a constituicao fisica da humanidade
seria equivalente entre animais e humanos, tal qual no tempo mitico. Isto é, haveria, assim,
uma indiferenciacdo (ao menos parcial) em que humanos e animais nao seriam distintos
em suas formatacgdes fisicas e, por isso, haveria a possibilidade de ser o outro, ndo uma

mera representacdo daquele.

Para Hornbostel, a intencao de viver o tempo mitico, no qual as diferenciacdes
corpdreas entre animais e Macuxi ndo se impunham, ajudaria a explicar porque os indios
reproduziam os cantos primordiais com uma impressionante fidelidade ao vernaculo,
algo que, no que diz respeito as outras narrativas, como as narrativas miticas - pandon -,

isso ndo ocorreria. Nas palavras do proprio etnomusicélogo:

0 mito é apenas uma histoéria de criacdo, ao passo que o mito cantado [o
canto das festas] é a palavra viva, a criagdo mesma e, ao mesmo tempo, a
instituicao de novas criagdes. Por isso, o canto se transmite em sua forma
mais fiel a sua linguagem antiga, mais fiel que o conto [e mito], cujo texto
pode mudar, j4 que ndo é essencial e nem requer eficicia. Mas o mito
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original ndo é prosa narrativa: se canta e danca. (Hornbostel apud Koch-
Griinberg 1982[1916], tomo III: 365-66, minha tradugao).

A autoria coletiva e imemorial dos cantos, transmitida fielmente ao longo dos
anos, levou Richard Schomburgk (1922[1847], 1923[1848]) a afirmar que alguns de
seus canticos eram ininteligiveis, até mesmo para os proéprios indios, tendo em vista a
antiguidade do vernaculo, ao que os indios atribuiam a lingua dos humanos primordiais.
Essa caracteristica se assemelha, por convencgao, as formulas magicas - tarén -, cuja eficacia
e poténcia estdo associadas a fidedignidade com que sdo reproduzidas e transmitidas.
Ja as narrativas miticas - pandon - sdo convencionalmente variaveis, prestando-se a
modela¢des segundo a destreza fabuladora de seus narradores (cf. Armellada 2013[1964];
Santilli, 1997).

Destarte, para Hornbostel, enquanto cantam e dan¢am, os indios Pemon e Kapon
revivem o tempo mitico, no qual humanos e animais ndo diferiam em sua constituicao
fisica e, efetivamente, podiam ser tal qual um porco-do-mato, ser um beija-flor, ser um
mauari - ser um Outro, em sintese. Nesse sentido, dangar e cantar nao se tratariam de

“representacdes”, mas de outra coisa.

Poderiamos aventar um paralelo na bibliografia etnolégica acerca da possibilidade
de “tornar-se o Outro” durante um ritual. Segundo se depreende do material etnografico
de Anthony Seeger (2015[1987]), que detalha algumas das praticas musicais festivas/
rituais dos Kisédjé (Suya), consta que, por ocasido da execucao da “festa do rato”, haveria
a possibilidade de transformagdo dos homens em ratos e dos ratos em homens - isto
¢, uma festa de seres “hibridos”, por assim dizer; algo que ocorrera integralmente nos
tempos miticos, quando nao havia distin¢ao entre humanos e animais, e que se reproduz
contemporaneamente. Também entre os Kisédjé, o processo de “imitagdo” ndo parece
dizer respeito a representacdo da vida dos ratos ou dos homens, mas a uma outra coisa,

que mereceria outra categorizacdo. Mais adiante retomaremos esse ponto.

Os piai’ do piat’zan: a imitacao dos espiritos

O entendimento de Hornbostel acerca das dancas e dos cantos eserenkato, como
possibilidade de transformacdo, encontra ressonancia nas praticas magicas do xamanismo
Pemon e Kapon. As viagens espirituais empreendidas pelo xama - piat’zan - sdo, em
sintese, a possibilidade de alternancia controlada da existéncia, corpdrea e etérea, que
confere ao oficiante a capacidade de enxergar o mundo de modo diverso daqueles nao
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iniciados.

Para efetuar tal alteracao controlada da existéncia, o xama necessita modelar e
controlar seu corpo e sua voz, para que seja “leve” e para que sua voz seja “bonita”, a
fim de que seja possivel empreender viagens “espirituais”. Essa habilidade é desenvolvida
principalmente durante a iniciacdo do xama, que consiste em um rigoroso treinamento

vocal e corporal, sendo umas das principais técnicas do xama a ventriloquia.

Essa especial habilidade vocal entre os indios foi objeto da admiragao de cronistas e
missionarios, que, com frequéncia, anotavam a respeito da acurada sensibilidade musical
dosindios, a exemplo do missionario anglicano W. H. Brett (1840: 346-47, minha tradugdo),
que descreveu “o agudo conhecimento [dos indios] sobre a natureza e os habitos dos
animais”, tendo estes desenvolvido uma incrivel habilidade de “imitar o canto de diversos
passaros e animais”. De modo similar, o gedgrafo George H. Tate (1930: 593, minha
traducdo) escreveu que “os indios sdo capazes de imitar o som dos passaros e animais
quase exatamente”, pontuando que eles “[...] parecem compelidos a tentar copiar qualquer
som que escutem”. Ou, ainda, Koch-Griinberg, que, atribuindo tal capacidade imitativa as
destrezas proprias dos xamas, disse que os indios podiam reproduzir de modo perfeito
tanto os mais diversos sons da natureza quanto os cantos e as prédicas dos missionarios
(Koch-Griinberg 1982[1916], tomo III: 107-109-168). Nao a toa, o treinamento vocal é

central para o exercicio do oficio xamanico.

A habilidade ventriloqua dos piat’zan, desenvolvida principalmente durante a
fase de iniciacao dos nedbfitos, é notavel sobretudo durante a terapéutica xamanica. Esta
consiste, grosso modo, na execugao ritual de um sem nimero de cantos magicos - piai’ -
0s quais servem como evocativos para os espiritos auxiliares, que acompanham o xama

em suas viagens sobrenaturais, e que, através de sua boca, cantam.

Tive a oportunidade de dialogar com alguns piat’zdin macuxi durante minha
incursdo a campo entre 2013 e 2015. Cada um deles empregava diferentes procedimentos
em suas terapéuticas rituais, embora seus rituais coincidissem em diversas concepgoes.
Registrei as descri¢cdes dos procedimentos xamanicos realizados pelos piat’zdn Orlando
Pereira, da aldeia Uiramutd, Romualdo Viriato, da aldeia Santa Liberdade, e Mariana, da
aldeia Barro, mas pude realizar anota¢des em primeira mao em uma tnica oportunidade,
com o piat’zdn Mathias, da aldeia Sdo Matheus, com quem acompanhei presencialmente

uma sessao terapéutica.

E, embora haja, hoje, muitas variantes na forma de execugao dos rituais xamanicos,
o formato mais antigo, detalhado por Koch-Griinberg entre os Pemon (1982[1916]), é

ainda reproduzido de modo praticamente idéntico. Isto é, encerrado em uma habitagao
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completamente escura, o oficiante principia a sessdo de cura ingerindo sumo de tabaco
pela narina; na sequéncia, sentado em um pequeno banco de madeira talhado com
formas animais, o oficiante emite ruidos e chiados, antes de iniciar seus cantos, que sdao
acompanhados pelo silvo ritmado de feixes de folhas, especialmente colhidos, que o xama
choca contra o piso. A ingestdo do sumo de tabaco propicia ao terapeuta magico uma
espécie de narcose, que estabelece, em conjunto com a execuc¢do dos cantos, um estado
alterado de consciéncia. Durante a sessao, a voz do xama se altera diversas vezes, segundo
os espiritos que cantam e falam por intermédio de sua boca, correspondendo as etapas da
viagem espiritual do xama (cf. Koch-Griinberg 1982[1916], tomo I1I: 171-173)%.

JA& o processo de treinamento do xama consiste, especialmente, na sucessiva
ingestdo de eméticos a base de plantas e cascas de arvores, e da ingestdao abundante de
agua das cachoeiras, até a regurgitacdao; processo que tem por finalidade “absorver as
diferentes vozes da queda d’agua” e conferir ao corpo do xama a qualidade da “leveza”
(Koch-Griinberg 1982[1916], tomo IlI: 177). Tais procedimentos sdo acompanhados por
uma rigorosa dieta alimentar, restrita a alimentos considerados “leves”, como pequenas
aves e peixes, e bebidas nao alcodlicas, como sa’burt, isto é, caxiri pouco fermentado
(Koch-Griinberg 1982[1916], tomo III: 180-81). Durante o processo de treinamento, os
neofitos atraem os espiritos imitando suas vozes, reproduzindo seus cantos evocativos.
Ao final do processo inicidtico, quando o corpo do xama esta finalmente preparado para
recebé-los, os mauari que serdo os espiritos auxiliares do xama se aproximam cantando,
dessa vez através da boca do novo oficiante, sendo, posteriormente, direcionados a habitar
pequenos cristais de quartzo, que o xama carregara consigo para o resto da vida (Koch-
Griinberg 1982[1916], tomo III: 180).

Figura 2: Cristais de quartzo, receptaculo dos mauari, auxiliares do piat’zan Romualdo Viriato.
Fonte: Foto do autor, 2014, aldeia Santa Liberdade®’.

16 Segundo meus interlocutores macuxi, o tabaco é o elemento que permite que a alma do piat’zan se
depreenda do corpo e possa empreender as viagens espirituais, sem que, com isso, o oficiante pereca
no processo. Pois o tabaco é também um espirito ou um piat’zdn antigo, que permanece no corpo do
oficiante enquanto esse viaja “entre as serras”.

17 Oscristais da fotografia pertencem ao piat’zdn Romualdo Vitoriano, habitante da aldeia Santa Liberdade,

situada na regido do baixo rio Cotingo.
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A capacidade de modificar a voz e o corpo é também compreendida pelos Macuxi
como uma mutacdo corporal completa. Dessa monta, a assertiva dos Macuxi de que os
xamas podem vestir os “trajes dos bichos” pode ser compreendida integralmente. Essa
habilidade torna os xamas perigosos, e os distingue das demais pessoas'®. Note-se que sao
a voz e o corpo modificados que ddo ao xama a capacidade de se transformar ou emular,
parcialmente e temporariamente, a constituicdo do “Outro”, humano ou ndo humano. Esse
processo pressupde a “incorporacgao”, literal até, de elementos exdgenos, sobretudo de
cantos e de “espiritos” - mauari. Esse é um outo ponto importante que devemos fixar, e

para o qual retomaremos mais adiante.

A transformacao decorrente do oficio xamanico, sobretudo corporal, encontra
ressonancias nas praticas cerimoniais-religiosas do Aleluia, religido xamanico-crista
surgida em fins do século XIX, que nos ajuda a refletir sobre os procedimentos imitativos

dos Macuxi.

O Aleluia e o canto de Deus

De acordo com a antropdloga britanica Audrey Butt (1960: 84-85), pioneira nos
estudos acerca das religides xamanico-cristds da regido circum-Roraima, a datacao precisa
acerca da origem do Aleluia é praticamente impossivel, embora considere razoavelmente
seguro afirmar que sua origem tenha se dado, provavelmente, entre os anos de 1845 e
1885, entre os Macuxi nas montanhas Kanuku, localizados a leste na savana Rupununi.
Seu surgimento é fruto da influéncia das missdes anglicanas instaladas no interior da
Guiana, especialmente a partir de 1831, ano da primeira grande investida anglicana sobre
a coldnia Guiana Inglesa - quando foi erigida, na confluéncia dos rios Cuyuni, Mazaruni
e Essequibo, a missao Church Missionary Society, denominada missdo Bartica, de onde se
articularam também outras missdes, como a missao do rio Pirara na segunda metade do
século XX, a leste na savana Rupununi. Essas missdes exerceram significativa influéncia
entre as populacgdes indigenas nas areas mais reconditas da col6nia, especialmente entre
os Macuxi, permitindo que, dada a intermiténcia dessas missdes, os indigenas pudessem
elaborar suas proéprias interpretacdes sobre os conhecimentos rituais e religiosos
apreendidos.

Nao obstante, os Macuxi acabaram por abandonar o Aleluia, sobretudo ao longo do

18 De acordo com Koch-Griinberg (1982[1916], tomo III: 167), o destaque adquirido pelos xamas se
sobrepunha, muitas vezes, aos dos grandes chefes - os “principaes” ou “capitanes” - que, frequentemente,
intermediavam as relagdes com os europeus. A disputa politica, nas aldeias, entre tuxauas (chefes) e
piat’zdn (xamas) ganharia outro concorrente, com o surgimento do Aleluia e seus profetas, ipuke’ndn.
Os profetas, segundo David Thomas (1982), chegariam a exercer poder até mais influente do que o de
xamas e chefes.
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século XX, em razdo das missdes catdlicas que se instalaram nos territérios venezuelano
e brasileiro. Desde fins do século XX, o Aleluia tem sido praticado quase exclusivamente
pelas populagdes Akawaio (Ingarikd) situadas na regido que fralda o Monte Roraima.
Esses teriam aprendido o Aleluia com seus vizinhos Macuxi, por volta do periodo entre
1885 a 1905. E possivel que a manutencéo do Aleluia entre os Akawaio tenha se dado em
razdo do relativo isolamento dessa populacdao em relagdo as demais aldeias indigenas, o
que impediu a presenca de missiondrios na regido ao longo do século XX e até hoje (ver
Santilli, 2001[1997])".

Segundo os dados historicos e etnograficos disponiveis, os cerimoniais do Aleluia
sdo essencialmente musicais, compostos por cantos e dangas, os quais os adeptos dizem
terem sido enviados por anjos e pelo proprio Deus. Esses cantos, registrados por Abreu
(1995) entre os Ingariko, em fins do século XX, ostentam um padrao impressionante de
repeticdo em diversos elementos. Por exemplo, um Unico canto pode compreender um
total de cinquenta ciclos de repeticao para uma unica frase, intercalada por outras frases
curtas, mais ou menos repetidas. As dangas coletivas, por sua vez, sdo executadas em
cirandas ritmadas, nas quais os fiéis se ddao os bracos e giram em passadas coreografadas,
expandindo e contraindo os circulos formados pelos dancarinos, de modo igualmente
repetitivo. As dancas sdao geralmente guiadas por um “mestre de cerimonias” - ina epuru
ou ebulu -, que inicia os meneios da danga e canta a primeira estrofe do canto, sendo
secundado pelos demais fiéis. As dancas e cantos sdo seguidos por prédicas, proferidas
pelo profeta - ipuke’ndn.

As dancas e cantos dos cerimoniais do Aleluia, repetidos ao longo de horas
ininterruptas, levam seus praticantes a exaustdo, tanto fisica quanto mental. Nesse limiar,
os fiéis sdo levados a um estado alterado de consciéncia, quando experimentam delirios e,
nio raro, sincopes. E nesse instante de suspensio da consciéncia que os adeptos do Aleluia
tém as “visoes” de entidades celestiais ou do préprio Deus, com o qual podem adquirir

novos conhecimentos rituais, novas dangas, cantos, oragdes, e até mesmo objetos.

Os procedimentos de aquisicdo de conhecimentos rituais e religiosos do Aleluia,
foram registrados especialmente por Audrey Butt (1960; ver também Butt Colson 1971)
junto dos Akawaio e Patamona. Esses procedimentos sdo descritos nas narrativas dos

ipuke’ndn, que se referem a sua trajetdria espiritual, servindo também como narrativas

19 Em 2014, eu tive a oportunidade de registrar uma dezena de cantos e dancas do Aleluia, praticados
pelos habitantes da aldeia Arongaem - uma das mais distantes aldeias Macuxi localizada nas serras,
em relacdo a capital do Estado, Boa Vista, as quais se pode chegar por veiculos terrestres, ja a alguns
quilémetros das aldeias Akawaio. La estive com Thiago e sua familia, cuja esposa é Akawaio, praticante
do Aleluia. Por essa razido, seus filhos e noras, que vivem na aldeia, praticam o Aleluia e, inclusive,
construiram uma sochi, edificacdo dedicada a execuc¢do dos cerimoniais religiosos.
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que contam a origem da religido. Nao irei retomar essas narrativas aqui, mas apenas
pontuar algumas das principais convergéncias entre os procedimentos de aquisi¢do dos
implementos magico-espirituais pelos ipuke’ndn e os piat’zdn, atento, notadamente, aos
procedimentos imitativos em relacdo aqueles com quem os profetas e xamas adquirem os

cantos, as dangas, as oragoes e os objetos, bem como em relagdo aos missionarios.

Convergéncias entre o Aleluia e oficio xamanico dos Macuxi

No Aleluia, assim como no xamanismo pemon, segundo a antrop6loga britanica
Audrey Butt (1960: 102, minha traducao), “o uso da palavra certa, da canc¢do certa, [a]
assisténcia de espiritos ajudantes e guias [como ocorre na viagem espiritual do ipuke’ndn
a morada de Deus] sublinha a fundamental similaridade de método entre a nova e a
antiga formas de contato espiritual”. Audrey Butt se refere ao adormecimento e ao sonho
como os meios pelos quais os profetas empreendem viagens espirituais e encontram o
criador, Deus, e outras divindades (Butt 1960: 80), com os quais adquirem substancias
medicinais, palavras, oragdes, papéis grafados e perfumados, além dos cantos e dancas.
Esse procedimento de comunicagdo/transporte é comparavel a aquisicdo de poderes
magicos pelos xamas, através de seus espiritos auxiliares, em sonho ou em transe (Butt
Colson 1971: 51). Outro fato que reforca a vinculacdo entre xamanismo e Aleluia, no que
diz respeito aos procedimentos que precedem a viagem espiritual, é o jejum ou a dieta
especial. A dieta, para o xamanismo, é um dos procedimentos iniciatérios na preparagao
do corpo do piat’zdn para receber os mauari (ver Koch-Griinberg 1982[1916], tomo II:
177-178). Notadamente, tamanha semelhanca corrobora com o argumento de Audrey
Butt, de que “os primeiros e mais antigos profetas do Aleluia eram xamas treinados” (Butt
1960: 80, minha traducdo), e que, por isso, puderam servir como base para comparagdes
de procedimentos e do conjunto de conhecimentos.

Outro ponto comparavel é justamente a possibilidade de acesso ao que seria o
plano post mortem, ou o “paraiso” dos cristdos. Segundo a cosmovisdo dos adeptos do
Aleluia, o acesso ao plano da abundancia e da infinitude s6 é franqueado aqueles que, em
vida, empenharam-se no exercicio dos cantos e rezas, trazidas do paraiso pelo ipuke’ndn,
e aqueles que seguiram uma vida reta, orientada pelos dogmas da religido. Até ai, nada
muito diferente do cristianismo. A diferenca para com o cristianismo e a semelhanca
com o xamanismo Pemon esta no fato de que o ipuke’ndn é capaz de alcancar o éden em
vida, embora o faga apenas fortuitamente (cf. Butt 1960; Abreu 1995; Amaral 2014).

Interessante notar, ainda, que o fundamento escatologico do Aleluia, o de alcangar o
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paraiso, ocorreria, para os adeptos (com excecdo do ipuke’ndn) no instante do apocalipse,
em que todos seriam transportados ao paraiso por meio do “banco de Jesus”, sob o qual
todos seriam colocados e transportados para o éden. Esse banco é também uma clara
associacdo com o artefato magico do xamd, que é um banco de madeira zoomorfo (cf.
Abreu 1995; Amaral 2014). Ja na cosmovisdo xamanica, o acesso ao plano de existéncia
dos mortos é conferido aos oficiantes xamas, embora seja sempre uma viagem perigosa,

na qual o xama pode perecer no processo.

Ha ainda a aproximacao clara do Aleluia com o xamanismo guianense através da
relacdo que os adeptos da religido xamanico-crista estabelecem com o corpo. Ha exemplos
muito peculiares dessa concep¢ao de modificacdo do corpo e simultanea modificacao
de plano existencial, exempli gratia, nos escritos do agente colonial Everard Im Thurn
(1934[1893]). Segundo Im Thurn, conforme o que observou acerca de um movimento
profético entre os Macuxi de Konkarmo (aldeia provavelmente situada na savana
Rupununi), em fins do século XIX, duas de suas liderangas indigenas religiosas diziam
estarem se transformado em “brancos”, e que estariam ensinando aos seus seguidores a se
tornarem “brancos” também a partir do ensino de seu idioma e do uso de indumentarias

europeias, levando, assim, o procedimento imitativo a uma outra literalidade.

[Os lideres religiosos] eram obrigados a confessar [aos demais habitantes
daquela aldeia] que suas peles ainda eram vermelhas, ndo brancas - mas
talvez aquela troca levaria algum tempo para se efetuar. E, de qualquer
modo, eles mostraram que tinham se tornado como os dois homens
brancos no que tange a fala (Im Thurn 1934[1893]: 88-89, minha
traducao).

Ha algum sentido no que argumentam os antigos profetas de Konkarmo, se assim
as interpretarmos utilizando o estudo de Audrey Butt Colson (1998: 130, minha traducao),
pois o verdadeiro propdsito das dancgas e cantos do Aleluia, segundo essa autora, “é a
comunicac¢ao direta com Deus e outros espiritos divinos”; e isso s6 ocorre “quando a for¢a
vital ou o espirito (a’kwari) [ou yekatén em Macuxi] de um individuo ascende ao mundo
celeste, numa viagem semelhante aos voos xamanicos”, e que tal objetivo s6 poderia ser
alcancado cantando, dangando e rezando obstinadamente (Abreu 1995; Butt Colson
1998; Amaral 2014). Deste modo, modificar o corpo e o idioma sao inteligiveis no que diz
respeito aos propdsitos da religido. Nao obstante, no xamanismo, o piat’zdn empreende
individualmente a mediagao entre humanos e mauari, transformando o seu corpo - ainda

que parcialmente ou temporariamente - em um mauari ou animal.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020

217



218

Imitacdo e transformacéao ou a criatividade Macuxi

Assim, no Aleluia a transformacao que se deseja é completa, definitiva e, sobretudo,
coletiva. Seu sentido ultimo, contudo, ultrapassa o objetivo de estabelecer comunicagao
com as divindades. Os adeptos do Aleluia almejam, em cada cerimoénia, a transformacao
completa de si mesmos em seres celestiais, em anjos e arcanjos, em seres semelhantes
a Deus para, simultaneamente, empreenderem o efetivo e permanente transporte de si
mesmos para o paraiso. E ha mais. Sendo o Aleluia “a verdadeira palavra de Deus”, pode-se
dizer que constitui também a “fala de Deus” ou, ainda, a “lingua de Deus”, que se revela nos
cantos ou prédicas do Aleluia; isto é, também uma emulacao (ou tentativa) das almas das

divindades e, desse modo, uma emulagdo corporea (cf. Amaral 2014: 137)%.

Nota-se, destarte, que emular o outro, tanto no xamanismo quanto no Aleluia, tem
a ver com a capacidade de transformacao, tais como revelam, a sua maneira, os cantos e

dangas do parixara e tukui, mencionados anteriormente.

Uma politica cosmoldgica

Para além da compreensdo acerca das ressonancias entre o xamanismo e o Aleluia,
que evidenciam os procedimentos de aquisicdo de objetos, cantos e da modificacao
da forma de existéncia a partir da imita¢do, faz-se interessante evidenciarmos uma
interpretacdo, erigida por antropodlogos e antropélogas que se dedicaram a compreender
o profetismo xamanico-cristdo na regido circum-Roraima (por exemplo, Butt Colson 1960;
Thomas 1976, 1982; Abreu 1995; Amaral 2014), e que destaca sentidos complementares
acerca dos procedimentos imitativos do Aleluia. Trata-se de um sentido politico relativo ao

surgimento dessa religido, e que é importante mencionar para os propdsitos desse artigo.

Para esses pesquisadores, ha uma interacdo entre a formacao da religiao xamanico-
cristd e o contexto histdrico no qual as popula¢des indigenas estavam inseridas ao longo
do periodo colonial. Segundo tal entendimento, o Aleluia teria irrompido como uma reagao
ao surgimento dos europeus nas Américas; uma reagdo expressa, nesse caso, por meio
dos arranjos simbdlicos da religido xamanico-crista. Seriam esses arranjos uma tentativa,
segundo esses antropologos, de subversao da ordem colonial, da dominac¢do dos “brancos”

sobre os “indios”.

O Aleluia se constituiu, segundo essa interpretacdo, como uma via de superacao

dos “brancos” por meio da transformag¢do dos seus praticantes em seres divinos, num

20 Haaiaproximagdes claras entre corpo e alma (por falta de termos melhores no momento), que poderia
nos levar a discussées muito interessantes sobre como pensam os Macuxi a respeito, mas que nio
cabem neste texto, embora nos deixem explicito que a mudanga corporal implica, necessariamente,
uma mudanca vocal e, por sua vez, “espiritual”.
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porvir poés-apocaliptico?’. Em sintese, o relevante a se reter dessa interpretagdo é que o
surgimento do Aleluia relaciona a transformacdao como superacdo de assimetrias, seja
entre indios e “Outros”, seja entre indios colonizadores, entidades, espiritos e o proprio
Deus cristdo. No Aleluia, os profetas ipuke’ndn superaram os clérigos anglicanos ao
tornarem a si proprios canais de acesso ao divino, livrando-se dos intermediarios
missionarios, superando, inclusive, as habilidades daqueles que apenas acessavam Deus
através da palavra escrita, ndo com seus proprios sentidos, como assim faziam os profetas
do Aleluia®’. Retomaremos esse ponto mais adiante, que nos servira para compreender a

pulsdo criativo-imitativa dos Macuxi.

Passemos, agora, aos desdobramentos mais recentes das praticas musicais Macuxi:
as praticas musicais das festas e das reunides politico-interétnicas, isto é, entre os ritmos

de forré e as dancas tradicionais estetizadas, parixara e tukui.

Do parixara ao forro e ao “resgate cultural”

Como dito no inicio deste texto, os ritmos musicais de origem sertanejo-nordestina
se tornaram preferenciais entre os Macuxi desde fins do século XIX. Ao longo desse
periodo, com a intensificacio do contato com migrantes oriundos do Nordeste do
territério brasileiro, os ritmos de “forré” viriam a substituir os antigos repertoérios das
festas de paiwari. Porém, longe de ter sido uma mudanca de habito por livre e espontanea
vontade dos indigenas, esta ocorreu também em decorréncia dos constrangimentos e
discriminagdo. Os antigos repertdrios musicais e suas dangas, e até mesmo as festas dos

indigenas nas quais tais repertdrios eram executados, foram constrangidos e discriminados

21 Solugdes culturais indigenas ao conturbado periodo colonial, segundo a interpretacdo mais recorrente
em antropologia (cf. Lévi-Strauss 1991), estariam assentadas, por principio, na presumida assimetria
entre “brancos” e “indios”, assinalada objetivamente na profusdo de objetos técnicos em posse dos
europeus - pelos quais os indios mantinham grande estima e fascinio. Mas, mais do que isso, estariam
também representadas pela suposta imortalidade dos forasteiros, a qual os indigenas associavam ao
habito dos europeus de trocar de roupas com frequéncia, o que, por analogia, os amerindios teriam
associado a troca de pele de alguns animais, o que, por sua vez, explicaria a suposta longevidade

extraordinaria dos europeus.

22 Sao diversos os exemplos de reacdes cosmolédgicas das populagdes indigenas nas terras baixas
amazonicas ao aparecimento dos europeus. Para citar alguns exemplos mais célebres, ha o estudo
empreendido por Hélene Clastres em La Terre sans Mal. Le prophétisme tupi-guarani (1976), no qual a
autora trata do profetismo Tupi-Guarani a partir do material histérico disponivel, com especial aten¢do
a figura dos profetas caraiba. Outros exemplos relevantes de registro e interpretacdo do messianismo
foram realizados por William Crocker (1976[1967]) sobre o movimento messianico entre os Canela no
Estado do Maranhdo, ou os registros e reflexdes produzidos por J. Melatti (1967, 1972, 1974) acerca
dos movimentos messianicos entre os Krad, ou, ainda, as reflexdes produzidas por Manuela Carneiro
da Cunha (1986) a respeito da reformulacdo dos mitos entre os Canela, que ensejaram o messianismo
registrado por Crocker.
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pelos clérigos catélicos, missiondrios anglicanos e pela propria populagdo migrante que
se instalou na regido do rio Branco, e que exortavam os indigenas a abandonarem suas

“praticas selvaticas” e adotassem praticas “civilizadas”.

A etnografia de Peter Riviere (1972) a respeito da populacdo pastoril de Roraima
traz relevantes descricdes do ambiente social regional na década de 1960, em que tal
discriminacdo era levada a cabo, especialmente a respeito dos constrangimentos e
violéncias sofridas pelas popula¢des indigenas naquele periodo. Conforme escreveu
Riviere, a segregacao dos indios era latente, a exemplo da divisdo social do trabalho na qual
os indios eram, quase sempre, empregados exclusivamente nos postos mais laboriosos
e desgastantes das fazendas. Outro aspecto da posicao social dos indigenas, ressaltado
por Riviere, tornava-se evidente durante as festas nas fazendas e vilarejos, dedicadas a
celebrar os dias de santos padroeiros das mesmas. Nessas festas, sobretudo durante os

bailes, Riviere aponta:

[...] onde aos caboclos era permitido assistir (e mais frequentemente eram
excluidos da festa), eles nao podiam dancar com mulheres brasileiras. De
outro lado, as caboclas eram encorajadas a dancar com os brasileiros, e
quando a danca era na maloca, os jovens dan¢cavam, uma vez que, como é
comum em classes amplamente subordinadas, eles proviam os musicos.”
(Riviere 1972: 29-30, minha tradugao)?®.

A discriminagdo era a ténica da relacdo entre indios e regionais, a comecar pelo
designativo conferido aos indios empregados nas fazendas, isto é, “caboclos”. Esse termo,
de cunho pejorativo, era atribuido aos indigenas que adotavam os costumes e habitos
regionais, ficando a designacao “indio” reservada as populagdes distantes, arredias
ao contato e isoladas geograficamente. A si proprios, os regionais designavam como
“civilizados”.

Nota-se, também, que eram os indios que se encarregavam de “animar” as festas,
como os Macuxi até hoje se referem ao oficio dos musicos. A musica era, dessa maneira,
uma atividade que permitia aos indigenas acessar (ainda que de maneira restrita) eventos
e lugares vedados a outros patricios ndo musicos.

Nesse cendrio de discriminac¢do e violéncia, os conflitos entre indios e regionais

23 A posicdo dos musicos indigenas era peculiarmente privilegiada no que diz respeito a capacidade
de transito entre os ambientes da fazenda e das aldeias. Algumas das liderancas indigenas que se
mobilizaram em torno das demandas histéricas e territoriais eram também musicos, como o tuxaua
Orlando Silva, da aldeia Uiramuta. Orlando afirma que sua posi¢do de musico nos bailes lhe dava a
capacidade de enxergar todos os movimentos da festa, testemunhando a discriminagdo relatada por
Riviere. Ver mais a respeito em Munhoz (2015).
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foi acirrando-se, especialmente em meados do século XX, em razdo de conflitos cada vez
mais constantes decorrentes da ocupac¢do dos territorios tradicionalmente habitados
pelos indios por fazendas de gado bovino. A expansao dessas fazendas foi de tal modo
excessivo que comecgou a haver o cerceamento da mobilidade dos indios, impedidos de
exercerem suas praticas de exploragcdo econdmica tradicional ou acessarem fontes de
agua, cercadas pelos pecuaristas. Isso somado a depredacgao constante das rocas indigenas
pelos rebanhos bovinos e a frustracdo com a suposta educagdo das criancas indigenas
em troca do emprego nas fazendas - que, via de regra, revelava-se em regime servil de
trabalho (Santilli, 1997: 39) -, eclodiu em conflitos violentos e redundou na constituicdao
de organizagdes indigenas. Essas organizac¢des ficaram encarregadas de intermediar as
relacdes entre os indios e o Estado Nacional, ja na segunda metade do século XX, tais como
a Associacdo dos Povos Indigenas de Roraima (APIR) e o Conselho Indigena de Roraima
(CIR). Houve também a formalizacdo de organizagdes indigenistas, sendo a mais notavel
delas o Conselho Indigena Missionario (CIMI), que deu respaldo politico e econdémico as
demandas indigenas, fomentando iniciativas que pudessem gerar autonomia dos indios
em relacao aos regionais, com a finalidade de romper os lagos clientelistas e de compadrio,

dando suporte a organizagao indigena?*.

Houve, entdo, uma inflexao no tratamento conferido pelos clérigos e missionarios
em relacdo as praticas musicais e rituais indigenas, notadamente em relagdo aos antigos
repertorios de parixara e tukui.Se, antes, aabordagem consistia em uma mistura de coer¢do
moral e religiosa com a intencao de extirpar o que consideravam um “comportamento
selvagem” dos indios durante as festas, esta passou a ser, desde entdo, um apoio as
liderancgas indigenas para a rememoracao desses repertdrios musicais, com o sentido de
constituir estratégias de fortalecimento étnico e cultural. Optou-se, portanto, por eleger
os elementos culturais que correspondiam ao imaginario estereotipado da sociedade
regional acerca daquilo que seriaimediatamente e inequivocamente relacionado aimagem
do “Indio”. Assim, os cantos e dancas das antigas festas de paiwari (bebida feita a base
de mandioca), especialmente os repertérios parixara e tukui, tiveram papel de destaque
nessa escolha.

Como osrepertoérios de parixara e tukui ndo eram mais executados nas festas macuxi

24 Alguns planos economicos foram constituidos entre indigenas e clérigos no sentido de romper os lacos
clientelistas e de compadrio dos indios com os regionais, a partir de atividades que gerassem renda. A
iniciativa mais bem-sucedida ficou conhecida como “projeto do gado”, que foi organizado e financiado
pela ordem missionaria eclesiastica Nossa Senhora da Consolata, sediada em Turim (Italia). Conhecida
em italiano como Una muca per’indio (“Uma vaca para o indio”), a ordem missionaria promoveu uma
campanha em sua cidade sede a fim de arrecadar fundos para a aquisi¢do de rebanhos bovinos, que
seriam cedidos aos indios, em rodizio, a fim de que a producio desse rebanho servisse como fonte de
renda comunitaria, proporcionando autonomia financeira as aldeias (cf. Santilli 1997).
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contemporaneas, sua rememoracdo e estetizacdo foram deslocadas para o ambiente
escolar,onde foram reelaborados a fim de que pudessem ser exibidos durante os eventos de
carater politico interétnico, como as reunides de liderangas indigenas com representantes
do Estado e entidades indigenistas. Destarte, de um ponto de vista meramente utilitarista,
a constituicdo de elementos diacriticos de dissemelhanca em relacdo aos regionais teve
como propoésito legitimar, no plano simbdlico, as demandas territoriais e historicas
exclusivas dos povos originarios, sedimentando, assim, um entendimento juridico inscrito,

posteriormente, na carta constitucional do Estado brasileiro de 1988.

Figura 3: Jovens Macuxi preparando-se para dangar o parixara numa recep¢ao
tradicional Macuxi, aldeia Maturuca, 2014.

Fonte: Acervo pessoal de Paulo Santilli.

E digno de nota que os procedimentos estetizantes dos quais as liderancas macuxi
se utilizaram para legitimar sua distingdo social ante a sociedade regional, assemelham-se,
em certa medida, a forma como a sociedade regional lida com suas “tradi¢des culturais”,
isto é, com sua historia e sua cultura pretéritas. Podemos comparar, por um instante, o
“resgate cultural” macuxi com a estetizacdo e a performatizacdo das “festas juninas” ou
“festas de Sdo Jodo”, organizadas pelos regionais roraimenses durante os meses de junho
e julho, originalmente dedicadas a celebrar o solsticio de inverno e o inicio de um novo
ciclo agricola, e que foram incorporadas e adaptadas as celebracdes da Igreja Catdlica,
ainda no século XIV, e atribuidas as comemoracdes de seus santos, como Sdo Jodo, Sao
Pedro e Sao Paulo (cf. CAmara Cascudo 1954;1939). Essas festas, contemporaneamente
celebradas em praticamente todo o territério brasileiro, emulam algumas das antigas
praticas rituais do ambiente campestre, mesclando elementos antigos e modernos, com

destaque para a musica, a danga, a culinaria, sem falar na indumentaria. Podemos dizer
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que, do ponto de vista da forma, os Macuxi projetaram em seu acervo cultural o mesmo
trato que os regionais conferem as suas praticas culturais tradicionais, imitando esse

aspecto conceitual dos regionais.

Mas além do paixara estetizado, ha também outro elemento a ser compreendido

como uma “imitacdo” da forma musical: o forro.

O forroé regional e o forré da maloca

Nos ultimos cento e cinquenta anos, a regido da bacia do rio Branco teve sua
composicdo demografica intensamente alterada, o que, consequentemente, modificou em
muito o cotidiano dos povos indigenas ali habitantes. A primeira onda migratéria iniciou-
se em fins do século XIX, concomitante ao ciclo da borracha nas bacias hidrograficas que
afluem ao rio Amazonas. Por conter um bioma de savana mais propicio a pecuaria extensiva
do que o baixo Amazonas, e por serem os migrantes nordestinos acostumados com o trato
pecuarista, a regido do rio Branco se consolidou como um dos polos fornecedores de
proteina animal para os consumidos da pujante economia de Manaus naquele periodo,
pautada na exploracdo e exportacdo da borracha. Com a decadéncia da economia
borracheira nas primeiras décadas do século XX, o fluxo de migrantes diminuiu, embora
tenha se mantido em lento ritmo de crescimento. A segunda onda migratéria, dessa vez
muito maior, ocorreu nas ultimas décadas do século XX, relacionada a economia mineira.
Nesse periodo, a populacdo na regido de Roraima chegou a quadruplicar de tamanho,
entre 1980 e 1990. Esse fluxo pode ser interpretado como consequéncia do fechamento
de grandes minas na regido do Par4, ao exemplo da famosa mina de Serra Pelada (IBGE
1940-2010), que tornou Roraima foco de interesse desses mineiros, por ser uma regiao
conhecida por conter significativas reservas minerais em ouro, diamantes e outros metais

preciosos de alto valor de mercado.

E, nesse contexto de constantes ondas migratdrias, as popula¢des indigenas
testemunharam a invasdo acelerada de seus territorios, sendo obrigados a conviver
com os migrantes, absorvendo (por vontade ou impingidos a tanto) os vestires, falares,
culinarias e religiosidades peculiares dos migrantes, além de suas praticas musicais e
festivas, é claro.

Ao longo do processo de mobilizagdo politica dos indigenas em torno de suas
demandas histdricas e territoriais, os clérigos e missionarios tiveram um papel, novamente,
dubio. Se, anteriormente, repudiavam os habitos “selvagens” em relacao as festas indigenas

e as praticas musicais, exortando os indigenas para que as abandonassem, também viam
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o forré dos regionais com maus olhos. Segundo asseveram antigas liderangas indigenas
macuxi, os clérigos e missionarios consideravam o forré dos regionais como praticas
ritmicas e corporais “lascivas”, de “estimulos carnais”, além de serem consideradas, como
dito no inicio do texto, uma espécie de “degeneracao cultural”, associada a anomia social

em razao do consumo exacerbado de alcool, que fragilizava os lagos e as dinamicas sociais.

Porém, a despeito das admoestagoes de um de seus principais aliados nos embates
politicos em favor das demandas territoriais e historicas, os indigenas foram dissuadidos
de reproduzirem as praticas musicais dos regionais, ainda que os clérigos, num primeiro
momento, tenham logrado restringir a pratica do forré ao ambiente privado das aldeias,
deixando para os ambientes politico-interétnicos os repertérios musicais tradicionais,
como os ritmos e as dangas estetizados de parixara e tukui. Isso, até o surgimento de uma

novidade macuxi: o forré da maloca.

No ano de 2005, as mesmas liderangas indigenas que promoveram a estetizacao
dos antigos repertdrios de cantos e dancas resolveram exaltar sua identidade étnica
ndo apenas com a exaltacdo da “cultura tradicional”, mas também a partir do registro
de composi¢coes musicais indigenas em ritmos de forré. Essa ampliacdo da estratégia de
resisténcia cultural se solidificou a partir do registro, em compact disc, do primeiro album
de forré indigena: “Caxiri na cuia, o forré da maloca”. Além de representar uma forma de
celebrar a conquista da principal reivindicagao territorial dos indigenas nos ultimos 30
anos - a demarcacdo da Terra Indigena Raposa Serra do Sol - o album musical de forré
indigena se tornou uma espécie de icone da nova “indianidade macuxi”. O forré da maloca

foi, portanto, um momento de inflexao da estratégia de “resgate cultural” dos Macuxi.
Caxiri na Cuia (03:35)

Autor: Bento Pereira da Silva
Bento P S. - voz

Maria H. P, Silva - voz

Genisvan da Silva André - teclado
Odilio J. de Souza - guitarra

E com vocés o Caxiri na Cuia

E com vocés o xote da alegria

E com vocés o Caxiri na Cuia

E com vocés o xote da alegria

Bebe caxiri, bebe Macuxi (Imagem retirada da capa do album de forré “Caxiri na Cuia”)
Bebe Macuxi, bebe caxiri
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Come malagueta

E come murupi
Quem sabe do sabor
E o indio Macuxi

A letra da can¢do, que da nome ao album musical Caxiri na Cuia, esta carregada
do sentimento de orgulho e de autoestima, como se nota através da transcricao acima.
E exatamente nesse sentido e sentimento que o forré da maloca se assemelha muito aos
estilizados parixara e tukui, como algo criado para se ter orgulho e para se exibir ao Outro,

ao forasteiro.

H4, portanto, a construcdao de uma distingdo entre o “forré” dos “brancos”, isto
é, dos ndo indigenas que produzem e difundem seus repertorios musicais, e o “forré da
maloca”. Essa ruptura ndo estd, entretanto, inscrita propriamente na forma e na utilizacao

dos ritmos musicais de origem nordestina, mas nos planos simbdlico e politico.

Alguns poucos anos antes e depois da gravacdo do compact disc Caxiri na Cuia, as
composic¢des de forré macuxi foram sendo levadas a publico, especialmente em ambientes
de discussao politica interétnica. Desse modo, as liderancas indigenas ampliaram o
repertério de performances musicais desses eventos, anteriormente restritos aos

repertorios estetizados do parixara e do tukui.

Apé6s a demarcacdo da Terra Indigena Raposa Serra do Sol e do langamento do
Caxirina Cuia, iniciou-se, enfim, um novo tempo para os Macuxi: um tempo de poder existir
enquanto sociedade contemporanea, atual e criativa. Um tempo de afastar-se daquela
imagem de sociedade “primitiva”, estatica e tradicionalista, que almeja tdo somente
preservar (ao menos no discurso) aquilo que é tradicional, tal como uma pec¢a de museu

em sua acepg¢do classica. Mas ha mais.

Existe, ainda, outra distin¢ao a se fazer sobre os repertérios de forr6é produzidos
pelos Macuxi, isto é,aqueles que sdo engajados politicamente, que tém seu espagoreservado
no ambiente das aldeias, mas também nos eventos politicos interétnicos, e o forré6 macuxi
que ndo carrega em si nenhum sentido politico explicito, que permanece relativamente
restrito ao ambiente privado das aldeias. Os repertérios musicais performatizados nos
ambientes politicos, como as composicées do dlbum Caxiri na Cuia, mas também de
albuns musicais gravados posteriormente, como Panela de Barro e Filhos de Makunaima,
mantinham um teor politico identitario bastante evidente em suas composi¢des, enquanto
os repertorios de forré executados nas festas nas aldeias continuavam sendo, em grande

medida, produzidos por musicos e compositores ndo indios, em sua maioria oriundos
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das regides Norte e Nordeste do Brasil. Somente uma pequena parcela do repertério das
festas nas aldeias eram de autoria de musicos indigenas. Notei, durante meu periodo de
campo entre 2013 e 2015, que havia um continuado esfor¢o por parte dos musicos macuxi
em registrar suas composi¢cdes em compact disc e popularizar-se entre os indigenas e
regionais, tal como ocorreu com o album Caxiri na Cuia. Alguns desses musicos e grupos
musicais lograram registrar suas composicées, ainda que de maneira artesanal, tais como
os grupos Macuxizinhos do Forrd, Nativos de Sdo Marcos, Filhos de Maruwai, Forré dos
Canaimé e Beijo Coladinho. Com a gravacdo de albuns musicais proprios, esses grupos
conseguiam manter significativa circulacdo entre as aldeias Macuxi e Wapixana de
Roraima, vindo a substituir a atuagdo de alguns grupos musicais ndo indigenas, tornando

a funcao de “animadores de festas” tdo somente Macuxi.

A origem da “cultura” e a imitacao

Abordadas as principais praticas musicais dos indios Macuxi, do passado e do
presente relativamente recente, cremos ter suficiente material para formular reflexdes
tedricas a respeito dos sentidos, politicos e cosmoldgicos, daquilo que chamei de

“procedimentos imitativos” macuxi.

Antes de prosseguirmos, ndo obstante, faz-se imprescindivel ater-nos sobre
os fundamentos do conceito de “imitacao” e, por conseguinte, acerca da viabilidade do
conceito de “cultura”, tributario do conceito de “representagdo” ou “imita¢ao”, cuja origem
remonta a filosofia classica grega de Platdo. Para operar tal raciocinio, ndo me valerei
de um termo émico ao qual poderia atribuir um significado (pretensamente) autéctone,
dotando-o de uma suposta neutralidade epistémica. Ao contrario, parto do proprio
conceito de “imita¢do” - longamente utilizado por antropélogos, criticos de arte e fildsofos
-, oriundo do arcabougo filoséfico greco-romano que o consagra, isto é, o arcabouco da
filosofia Ocidental, para, justamente, o questionar através das praticas musicais Macuxi.
Em outras palavras, valho-me daquilo que fazem e vivem os Macuxi para por em evidéncia
e examinar os proprios conceitos de “imitacdo” e “cultura”, expondo, a um sé tempo, a
peculiaridade da forma de existir Macuxi e a dificuldade teérico-filoséfica de utilizar esses
conceitos e pressupostos na analise antropolégica.

O conceito de “imitacao”, segundo o entendimento mais simplério a respeito,
pressupde que exista, necessariamente, uma relacao entre dois elementos, distinguidos
entre “passivo” e “ativo”, isto é: o elemento que é imitado (o modelo, o icone) e aquele que

imita (aimagem, a cdpia). Dessa dualidade sobrevém a transmissao de algo (conhecimento,
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a mensagem, o modelo), que serve como base e referéncia para sua imagem, sua cépia
(fiel ou infiel). E justamente essa “imagem”, a “cépia” que, segundo a filosofia platdnica, se
denomina “representacao”. Essa distin¢cdo entre “original e cdpia” é a sintese da distincao
que Platdo faz a respeito da dualidade constitutiva de seu mundo: de um lado, a “esséncia”,

de outro, a “aparéncia”.

Por conseguinte, sendo tributario do conceito de “representacao”, o conceito de
“cultura” respeita essa dicotomia platonica entre “original” e “copia”. A construcao classica
do conceito pressupde que “cultura” seja a produgdo, consciente e/ou inconsciente, do
geist (do “espirito”) de uma dada “sociedade” (cf. Carneiro da Cunha 2009).>> Cultura,
entendida como uma totalidade abstrata e material, “representaria” uma sociedade, pois
dela seria o seu “reflexo”, a “imagem” produzida pelo espirito do coletivo humano. Cada
sociedade, por sua vez, conteria em si uma cultura que a distingue das outras sociedades

- portanto, que da a ela sua identidade.

Se a “originalidade” de uma sociedade é mensurada por sua “representacdo”, isto é,
por sua “cultura”, uma mudanca nessa “cultura” poderia indicar, segundo este raciocinio -
que aqui reproduzo de modo simplério -, uma mudanca “essencial”, na sociedade mesma,

no seu geist, no seu “espirito coletivo”.

O entendimento de que a mudanc¢a ou a transformacao no ambito da cultura
significaria uma “degeneracao” da sociedade, segundo o exemplo de antropdlogos e
agentes coloniais do século XIX e parte do XX, de alguma maneira impediria a possibilidade

de uma “transferéncia” de elementos culturais de uma sociedade a outra?®.

Esse impedimento a mudanga, transformacdo e transferéncia cultural, colide,
entretanto, com a constituicdo da cultura entre as populagdes indigenas amazonicas,
dentre as quais, evidentemente, os Macuxi estdo incluidos. Como resumiu Eduardo
Viveiros de Castro (2004: 477), a forma canénica da aquisicdo de implementos culturais
nas sociedades amerindias €, justamente, pela via da transferéncia, pacifica ou violenta,
de elementos exdgenos as sociedades. De tal forma assim esta inscrito recorrentemente
no material mitico amazonico, no qual a aquisicio da cultura se da “por roubo ou
aprendizagem, de protétipos ja possuidos por animais, espiritos ou inimigos”.

Ora, o material mitologico Macuxi que explica a origem dos repertorios parixara e

25 Tratamos aqui o conceito de “sociedade” como aquele que relaciona uma cultura = uma sociedade,
cujas fronteiras sdo definidas por variaveis arbitrarias e, hoje, muito questionaveis (ver Ingold 2005).

26 A antropologia de Claude Lévi-Strauss é um exemplo claro de como as reflexdes acerca das
transformacdes culturais foram sendo paulatinamente tratadas na disciplina antropolégica ao longo do
século XX. Faz-se interessante notar a preferéncia do autor por analises sincronicas, especialmente no
inicio de sua carreira, tendo incorporado preocupagdes cada vez mais nitidas com a mudanga ao longo
da segunda metade do século XX (ver a sintese de Goldman, 1999).
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tukui (e outros) reitera essa proposi¢cdo da sua origem nos animais; ou nos inimigos, para os
cantos xamanicos - piai’ (ver Koch-Griinberg, 1982[1916], tomo II: 63); ou, ainda, aqueles
repertorios transmitidos por espiritos, como é o caso da origem da religido xamanico-
cristdo Aleluia, em que os ipuke’ndn recebem os conhecimentos rituais de anjos, arcanjos
e do proprio Deus. E, enfim, até mesmo os repertdrios de forré poderiam ser enquadrados
nessa forma de aquisicao por transferéncia, pois, de muitos pontos de vista, os ndo-indios,
os “brancos” (missiondarios, fazendeiros e garimpeiros), poderiam ser enquadrados na
figura de “inimigos”.

Assim sendo, seria de grande fecundidade, na mesma linha do raciocinio de Carlos
Fausto (2011), pensar as mudangas socioculturais nas popula¢des amerindias e seus
procedimentos peculiares de criatividade através do “mimetismo”, de modo complementar

a historicidade de cada populacgao.

Compreender as mudancas socioculturais contemporaneas seria, assim,
antes uma questao de investigar as formas indigenas de produzir a
transformacao, do que de estudar a historicidade especifica da situacdo
de contato ou a estrutura do processo sociopolitico mais amplo em
que as sociedades indigenas estdo inseridas. Mudancas na tradicdo ndo
costumam ser pensadas pelos indios sob a forma da inovagdo, mas sim
da apropriacdo exdgena, resultado da interagdo criativa com estrangeiros
(humanos ou nao-humanos) por meio do sonho, do transe, da guerra
ou da troca. Se a inovagdo da tradi¢do é o resultado de uma apropria¢do
do exterior, 0 mecanismo de apropria¢cdo é mimético: no ato mesmo de
apropriar-se da alteridade, acaba-se por mimetizar o outro (Fausto 2011:
11).

Se as populagcdes amerindias entendem a constituicdo de sua “cultura” segundo
um processo de imitacdo, isso equivaleria a dizer que a “cultura”, para as populagdes
amerindias, é a “copia da copia”, ou a “representacdo da representagdo”.

E ha na filosofia platonica algo que se aproxima dessa “copia da cépia”, e que se
distancia dessa dualidade platdnica rigida, entre copia e modelo. E esse esta, também, na
filosofia platonica, embora relegado ao subproduto dessa dualidade: trata-se do simulacro.
Para nos ajudar a entender a relevancia dos simulacros, a filosofia de Gilles Deleuze é

bastante pertinente.
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O simulacro e a Cultura

Na tese de Gilles Deleuze, Diferengca e Repeticdo (1988[1968]), na qual o filésofo
francés aprofunda suas reflexdes sobre a filosofia platonica e sua dicotomia constituinte
do mundo das esséncias e das aparéncias, ha uma longa discussao sobre a producido
das semelhancas e das diferencas, redundantes da discussdo a respeito da vinculagao
entre os polos platonicos do “modelo” e da “cépia”. A marca da relacdo entre tais polos
na filosofia de Platdo, segundo o fildsofo francés, é a semelhanga. Mas nao é qualquer
semelhanca. Entende-se que uma cépia sé é “boa” quando sua semelhan¢a mantém uma
relacdo espiritual, nooldgica e ontolégica com o “original”. Ou seja, s6 hd semelhanca na
medida em que a cépia conserva uma relagdo com a ideia da coisa copiada, e ndo com sua
exterioridade. (E importante reter aqui que nio é a exterioridade que define a semelhanca
para Platdo, mas a relagdo “interna”, cuja identidade esta relacionada a ideia.) Ja a “cépia
ruim”, que é uma c6pia que implica na perversao do modelo e no distanciamento também
em relacdo a “copia boa”, o filésofo francés chama de “simulacro-fantasma”, ou a “imagem
sem semelhanca” (Machado 1990: 29-30). E é justamente o simulacro que, para Platao,

seria um subproduto que deveria ser extirpado da Reptiblica.

Se levarmos essa formulacao filoso6fica a pratica Macuxi, ao exemplo da apropriacao
dos ritmos musicais de forro, poderiamos dizer que a “copia boa”, segundo a logica
platdnica, seriam os repertorios de forré produzido pelos migrantes nordestinos, dado
que seus repertorios de forr6 mantém uma relacao interna com aqueles que o produzem.
Em outras palavras, tais repertdrios seriam uma “representacao dos nordestinos”, de sua
“cultura”, ao passo que os repertorios de “forré macuxi” seriam a “copia sem semelhanca”,
ou cuja semelhanca esta assentada somente no exterior (seja nos ritmos musicais, nos
meneios das dangas etc.), prescindindo, assim, da vinculacao interna com a ideia de uma

sociedade nordestina.

Porém, para a filosofia antiplatonica de Deleuze, o simulacro, a cépia sem
semelhanca, constitui aquilo que justamente implode essa dicotomia platénica entre o
mundo da esséncia e o da aparéncia, pois da possibilidade da transferéncia, do devir, ao
qual a Reptiblica ndao contempla.

De acordo com Deleuze, o simulacro pde em risco a démarche platdnica pois se
constitui enquanto uma imagem sem modelo, isto é, ela rompe com a dualidade (modelo/
copia) a partir da produgao de um terceiro elemento, hierarquicamente igual ao “modelo”,
mas que ndo pressupde copias. Dessa maneira, inviabiliza-se a divisdo dual do mundo

platdnico, que sustenta o conceito de “representacado”.

E se ndo ha mais “representacdo”, como seria possivel falar em “cultura”?
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Transposto o raciocinio deleuzeano ao caso macuxi, em sintese, o que resulta é
que, ao imitarem os animais, os espiritos, os missiondrios e os “brancos”, os Macuxi
ndo estariam projetando a “cultura do Outro” em sua prépria “cultura indigena”, mas
estariam produzindo a si mesmos a partir da existéncia do Outro, tendo em vista que
sua existéncia pressupde a imita¢do. A imitacao é o mecanismo que produz a si mesmo
enquanto “imagem sem modelo”, e é a mais eloquente capacidade de produzir trocas e de
proporcionar conhecimentos e reconhecimentos humanos. Pois, para a pratica Macuxi, se

podemos assim estender o raciocinio, s6 € humano quem imita.

Podemos dizer também que os Macuxi, ao se apropriarem dos ritmos musicais de
forré para modelar sua identidade étnica, lastreada na concepgao oitocentista de “cultura”,
essencialista e reificada, deram um né no préprio conceito de “cultura”, evidenciando a
sua inaplicabilidade na analise antropoldgica enquanto formuladora das “diferencas”
(entendidas enquanto exterioridade). Isso se torna claro no aparente paradoxo que
as estratégias simbdlicas de resisténcia Macuxi e as dinamicas criativas no cotidiano
produziram quando estes foram defrontados com seus parceiros nao indigenas, isto é,

agentes indigenistas e missionarios, basicamente.

Retomemos brevemente a interpretacao do etnomusicélogo Hornbostel a respeito
do significado dos cantos e dancas dos indigenas pemon, especialmente o parixara e o
tukui,ja mencionadaneste artigo. Segundo o estudioso, ao dangarem e cantarem o parixara,
os indios estariam sendo os porcos-do-mato, e ndo os representando. Ndo haveria que
se falar em “representacdo da vida dos animais”, mas no reavivamento do tempo mitico,
no qual Macuxi e porcos-do-mato ndo exibiam distingdes corpéreas, isto é, cujo pano de

fundo da existéncia era humano - embora suas identidades se mantivessem preservadas.

Outro ponto interessante a se levar em conta, e que se relaciona com os sentidos
politicosenvolvidosnapraticaimitativamacuxi,dizrespeitoao que se convencionouchamar
de “ideologia igualitarista” dos povos guianenses, construida por etndlogos e etndlogas
que se dedicaram a montar modelos comparativos acerca das popula¢goes amerindias da
chamada “ilha Guiana” - a exemplo dos relevantes trabalhos de Peter Riviere (1984) e
Joanna Overing (2002[1983]). Poderiamos supor, superficialmente, segundo o modelo da
“ideologia igualitarista”, que o ato de imitar dessas populag¢des estaria relacionado aos
mecanismos de anulac¢do das diferencas no interior das sociedades guianenses; e que essa
mesma estrutura mecanica anti-diferenciante estaria inscrita na conformacgao de suas
estruturas de parentesco, ou na consequente semelhancga cultural entre esses povos, ou
nos aspectos de sua dinamica politica (especialmente no que diz respeito a conformacao

da chefia), ou, ainda, nas dinamicas econ6micas. Esse mecanismo imitativo seria, a seu
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modo, o mantenedor do “igualitarismo” reinante entre os guianenses.

Entretanto, como podemos notar nos casos do Aleluia, do xamanismo, do forré da
maloca e, de certo modo, igualmente para o parixara e o tukui estilizados, a imitagdo macuxi
se constitui como uma tentativa de superacdo da condi¢do de inferioridade em relagao aos
possuidores dos implementos culturais desejaveis. Esse movimento de supera¢do nao tem
absolutamente nada que ver com a igualdade, mas com a inversao da desigualdade a favor
de quem imita. H4, ndo obstante, uma diferenca substantiva entre os efeitos de alguns
mecanismos sociologicos na realidade empirica e aquilo que essas sociedades desejam,

almejam e, fundamentalmente, entendem como ideal.

Nao acredito que seja o igualitarismo o ideal guianense. H4 uma interpretacao
erronea da realidade guianense nesse sentido, que desconsidera as motivagdes por tras

de cada imitagdo, e se atém tdo somente aos resultados sociologicos?.

Por fim, € preciso que se dé novamente destaque ao ponto de que a mimesis macuxi
ndo tem e ndo teve, em nenhum momento, o condao de suspender ou extinguir a distingdo
entre o “nés” Macuxi e o “eles” (animais, divindades, ndo indios, missionarios, espiritos e
outros). Como produtores de simulacros, os Macuxi sdo moto continuo de transformacoes,
cujas fronteiras da diferenca sdo sempre renovadas, e cuja incapacidade de visualiza-las
na exterioridade de seus atributos culturais (do passado e do presente) nao significa que
essas fronteiras nao subsistam na interioridade da a¢ao ou daquilo que é imitado. O I6cus

da diferenca esta deslocado, ndo esta necessariamente na “cultura”.

E, uma vez mais, se a organiza¢do cosmoldgica macuxi pressupde que nao ha um
atributo cultural essencial, segundo o que se depreende dos mitos, e segundo o modo como
os Macuxi constroem sua alteridade, ndo ha porque se falar em “cultura” nesse sentido
essencialista e reificado. Os conceitos de “tradigdo” e “cultura”, conexos aos principios
da “representacdo” ou da “copia” platonica, sdo disfuncionais para os Macuxi e, suspeito,

também para a propria filosofia ocidental. Mas essa ja é outra historia.
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Resumo

O presente artigo empreendera um esforco para compreender o uso do verbo grego

» o« » o«

anécho, mormente traduzido como “eu sofro”, “eu suporto”, “eu tolero”. Trata-se de uma
contribuicao preliminar para o entendimento da recente ideia de tolerancia. Procurar-se-a
perceber como esse verbo foi usado entre os gregos antigos (principalmente na mitologia
e na filosofia) e despontou numa versao cristd primitiva (nos escritos neotestamentarios,
majoritariamente paulinos). Tendo em vista, no limite, entrever tais pontos num rastro
historico do termo tolerancia. Pretende-se indicar que esse termo ajudou a compor o

léxico que formara a ideia de tolerdncia em relacao ao outro.

Palavras-chave: tolerdncia, antiguidade, antropologia, linguistica, anécha.

Abstract

This article will endeavor to understand the use of the Greek verb anécho, mainly translated

» o« »n o«

as “I suffer”, “I support”, “I tolerate”. This is a preliminary contribution to understanding
the recent idea of tolerance. We will try to understand how this verb was used among
the ancient Greeks (mainly in mythology and philosophy) and emerged in a primitive
Christian version (in the New Testament writings, mostly Pauline). There will also be a
brief commentary on Roman stoicism. In view, in the limit, to glimpse such points in a
historical trace of the term tolerance. It is intended to indicate that this term helped to

compose the lexicon that will form the idea of tolerance towards the other.

Keywords: tolerance, antiquity, anthropology, linguistics, anéchao.
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Introducao

Entender seu alcance é fundamental para a prépria definicdo de tolerancia. A
tentativa de estabelecer fronteiras clarasacerca daabrangénciadatolerancia é umaquestao
essencial desde suas primeiras formula¢des nos séculos XVI e XVII com Pierre Bayle e
John Locke, chegando a autores mais recentes como Karl Popper. Todos eles se depararam
com o desafio de compreender o alcance da tolerancia. Bayle e Locke defenderam que o
seu limite seria o desrespeito a paz publica e a liberdade individual; ainda que diferindo
sobre a extensao da tolerancia para ateus e catolicos, com complacéncia de um (Bayle)
e reticéncia de outro (Locke). Diante dessa simples comparac¢do (para aprofundamento,
cf. Almeida 2010), poder-se-ia dizer que a formulacao de Karl Popper destaca a propria

natureza da tolerancia, ao invés de priorizar os objetos de seu alcance.

Chamado de paradoxo da tolerdncia (Popper [1945] 1974: 289), o desafio proposto
por Popper seria pensar a pertinéncia de uma tolerancia ilimitada, ou seja, uma tolerancia
irrestrita, incondicional, geral. E algumas perguntas decorrem da ideia de tolerancia
infinda. Sendo a tolerancia a capacidade de suportar as diferentes opinides, haveria alguma
concepc¢aoinaceitavel? Sendoatoleranciailimitada, ndoestariaelasoboriscodeseuproprio
desaparecimento? Popper defende que se a tolerancia for estendida indeterminadamente,
incluindo aqueles que sao intolerantes, os proprios tolerantes, e com eles a tolerancia,
seriam destruidos. Os tolerantes, portanto, precisariam estar preparados para defender a
tolerancia diante dos ataques intolerantes. Mas a defesa da tolerdncia ndo deveria se dar
em termos imediatos de silenciamento dos intolerantes; agindo assim, a propria tolerancia
seria intolerante. Pelo contrario, duas alternativas iniciais sdo indicadas: contrapor as
opinides intolerantes com argumento racionais, é a primeira delas. Além dessa defesa da
dimensao racional, seria preciso controlar a intolerancia pela opinido publica. Em alguns
casos, estas sabias atitudes poderiam nao ser suficientes. Quando, por exemplo, além de
continuar intolerante, o sujeito propagar ainda mais suas danosas opinides, produzindo
até mesmo desordem e violéncia. Nesses casos, seria dever dos tolerantes reclamar, em
nome da tolerancia, o direito de ndo suportar os intolerantes. Assim, os atos de intolerancia

deveriam ficar a margem da lei, sendo considerados criminosos.

Vamos tratarjustamente datolerancia como essa capacidade de suportar. Paratanto,
eu proponho perscrutarmos um verbo grego no léxico da tolerancia, situando esse termo
antigo no escopo de discussdes mais gerais sobre o vocabulario e a defini¢ao da tolerancia.
No afa de perceber quais termos compdem o quadro semantico dessa noc¢ao, farei aqui
um recuo histdrico-linguistico para analisar esse verbo especifico: anécho (“eu sofro”,

» o«

“eu suporto”, “eu tolero”). Na antiguidade grega, essa palavra foi usada de alguns modos
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fundamentais, tal como se pode apreender no levantamento pormenorizado de Henry
George Liddell e Robert Scott ([1843] 1996: 136). O que se coaduna comparativamente
com os diversos usos desse verbo encontrados no classico dicionario de Anatole Bailly
(1895: 158). Consultando a base de dados da Perseus Digital Library* é possivel constatar
que ha algumas centenas de ocorréncias do termo em textos gregos antigos; portanto, nem

seria preciso dizer que estamos longe de contemplar o minimo dessa riqueza documental.

Uma vez que ndo tenho a possibilidade de esgotar todos os usos, ocorréncias e
sentidos implicados nesse verbo, n6s faremos uma selecao de ocorréncias com o critério
de perceber algumas varia¢gdes que nos ajudem a pensar o verbo grego e as ideias de
“suportar” e “tolerar”. Com isso, o material de referéncia para consulta das apari¢des do
termo se desdobra num procedimento de organizacao e analise dos textos, o que evidencia

uma aproximacao entre linguistica e antropologia.

A afinidade com a linguistica se relaciona com um problema especifico, de modo
que os recursos da linguistica serdo mobilizados numa investigacdo antropoldgica da
ordem da atualidade. Este estudo de textos antigos, abrange consideragdes de significado
e reverberagdes antropoldgicas do verbete. Em que medida, portanto, estudar esse termo
grego antigo ajuda a elucidar aquilo que n6s somos hoje? Em suma: eu aposto que o recurso
linguistico permite potencializar um estranhamento antropolégico em relacdo ao que nés
nos tornamos. Por mais que o procedimento seja histdrico-linguistico, o que impulsiona a

pesquisa é compreender a nossa contemporaneidade.

Esse percurso de investigacdo sobre o vocabulario da tolerancia busca elucidar os
caminhos de formacao desse dispositivo fundamental para o Ocidente contemporaneo.
O imperativo da tolerancia tornou-se ao longo dos tempos uma maquinaria que difunde
uma luta pelo governo de si e dos outros através da légica da alteridade. Nesse sentido, o
que esta em questdo aqui é entender de que modo anécho se tornou um termo fortemente
particular da relacao entre pessoas por meio da pratica de suporta-las, produzindo um

modo especifico de relagao entre aqueles que diferem entre si.

Perguntar sobre nossa atualidade ou nossa contemporaneidade é uma forma de
acertar as contas com esse tempo ou ao menos permitir a constatacdo de que somos
devorados pela historia, o que funciona também como uma forma de resisténcia ou, nos
termos de Agamben (2010), profanacao. E para que essa postura se efetive, é preciso
fundamentalmente aderir e se afastar, olhar e se esquivar desse tempo presente. E
necessario mesmo um anacronismo em relagdo a nossa prépria época (Agamben 2010:

59). Trata-se de um cuidado para perceber o presente com a devida acuidade. Algo que se

1  http://www.perseus.tufts.edu.
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aproxima, é possivel dizer, da no¢ao antropolégica de distanciamento; nesse caso, todavia,
exotizacao em relagcdo a n6s mesmos.

O recurso linguistico permitira esse afastamento metodoldgico, particularmente
na medida em que o procedimento tornar possivel uma leitura retrospectiva de um termo
em voga atualmente. E o caso de ser menos extemporaneo com o passado do que com o
presente, de modo que o nosso tempo seja estranhado e defasado anacronicamente. E
um jeito de superar a naturalizacao das coisas, tanto como se elas fossem sempre o que
sdo hoje, quanto nos termos de uma absoluta diferenciacdo do presente diante de tudo
o mais. E preciso “tomar consciéncia de nés mesmos”, como diz Marcel Mauss ([1938]
2003: 397).

Para perceber certas continuidades e descontinuidades que nos constituem,
eu tomo como pano de fundo do texto as reverberagdes que virdo a tona por meio da

»n « »n o«

compreensdo do termo anécho. Ele deriva da juncdo entre and (“sobre”, “no alto”, “para
tras”) e écho (“eu tenho”, “eu possuo”). A preposi¢cdo and, quando usada como prefixo
composicional, possui o sentido de algo que esta “sobre”, “de baixo para o alto”, “de novo”,
“do inicio”. Algumas dessas combinag¢des vinculam-se a palavras como: anabaino (“eu

» « » «

subo”, “eu ascendo”), anabdllo (“eu jogo para cima”, “eu coloco sobre”), anablépo (“eu olho
para o alto”, “eu levanto os olhos”), anakdmpto (“eu volto atras”, “eu retorno”). No caso de
anécho, com a preposicdo prefixada ao verbo, o sentido literal passa a ser: “ter ou possuir
para cima” (Rusconi 2003: 39-40, 43 e 50). Como veremos em alguns textos gregos antigos,
ha diversas perspectivas vinculadas ao verbo anécho, e todas elas guardam a marca desse
aspecto principal da raiz etimolégica da palavra: “ter ou possuir para cima ou para o alto”;

»n o« n

portanto, “erguer”, “levantar”, “suportar”, “aguentar”.

Com isso, o investimento analitico desse artigo paira sobre um verbo que ocupa
um lugar emblematico no rol dos termos antigos entendidos e situados no quadro lexical
da tolerancia. Tendo esse horizonte em vista, os proximos pontos a serem apresentados
pretendem demonstrar a relevancia de anécho. Assim, no percurso que proponho, o
termo sera tomado como parte da mitologia e filosofia gregas, ganhando certos contornos
no cristianismo antigo. O termo vai se modificando e sendo cada vez mais usado para
se referir a constituicdo de um tipo de subjetividade que envolve uma relagdo de si com
o outro. Aventarei, assim, os dois momentos de uma forma distinta - de um ponto de
vista analitico -, ou seja, como se existissem fases independentes: a grega e a crista. Essa
estratégia de distingdo sequencial e artificial € acompanhada dos riscos retoricos dignos
da desconfianca de um olhar mais minucioso. Por outro lado, elas também possuem seus
proveitos didaticos de exposicdo sistematizada e cronoldgica. Entre as vantagens e as

desvantagens, optei por utilizar esse recurso esquematico.
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Das maos levantadas ao escravo tolerante

Para facilitar a apresentagdo dos principais sentidos implicados no verbo anécho
entre os gregos antigos, irei agrupa-los em quatro categorias. Arbitrarias, é fato, porém
com carater de organizacao das ideias. Uma primeira noc¢ao indica “erguer” ou “levantar”,
e esta frequentemente associada ao corpo. Uma segunda acep¢do abarca a ideia de
“segurar” ou “sustentar”, no sentido da possibilidade de aguentar algo por algum tempo. A
terceira possibilidade se aproxima da variante mais convencional de “sofrer” ou “suportar”
os dissabores. Por fim, “aguentar” ou “aceitar” determinado tipo de relacdo com o outro.

Vejamos mais detidamente cada uma dessas categorias classificatorias.

o«

Uma primeira ideia explicitada em anéché esta relacionada a “erguer”, “surdir”
ou “levantar”. Assim, uma das faces do verbo indica o sentido de surgir das aguas
(anschethéein), como diz Homero? “Por muito tempo Odisseu submergido ficou, sem que
do impeto da onda pudesse livrar-se e surdir novamente a flor da 4gua, pois lhe pesavam
as vestes que a ninfa Calipso lhe dera” (Odisseia 5.319-321)3. Essa percep¢ao de levantar
das aguas também pode ser encontrada em Herédoto quando, por exemplo, se da a subida
(anésche) de um nadador apds sua longa submersdo, como é o caso de um homem de

Cione, tido como o mais habil mergulhador de seu tempo.

Por que meios ele finalmente chegou aos gregos, ndo posso dizer com
exatiddo. Se a historia é verdadeira, é realmente maravilhosa, pois diz-
se que ele mergulhou no mar de Afetes e nunca subiu a superficie até
que chegou a Artemisio, passando pelo mar por cerca de oitenta estadios
(Historia 8.8.2; tradugio livre)*.

Segundo consta, ele imergiu no mar, nas proximidades de Afetes, conseguindo

alcangar a costa, em Artemisio, nadando mais de catorze quilometros para chegar aquele

2 Dois esclarecimentos: 1) é convencionado que os textos antigos sejam citados pelo livro, capitulo,
verso, linha ou paragrafo, seguindo as divisdes internas das edi¢cdes cldssicas, e ndo pela paginagio,
como é comum para as outras referéncias bibliograficas; e 2) para situar o contexto frasal de onde eu
retiro as conjugacdes do verbo anécho (e apenas nesses casos), serdo apresentados trechos traduzidos,
acompanhados de notas de rodapé com o trecho original sem transliteracdo, seguindo a pertinente
sugestdo de um dos pareceristas.

3 Tov & Gp’ umoBpuya Bijke TOAVY Xpovov, oV’ ESuvacOn
alPo A’ dvoxeBéewy peydAov HLTTO KOPATOG OPTiG:
elpata yap p’ éBapuve, ta ol ope Sta KaAvpw (Odisseia 5.319-321).

4 Otew p&v 61 TpOTW TO évBeTTEV £TL AmikeTo £ TOVG "EAANVaS, 0UK €xw elmely dtperéws, Bwpdlw 8¢ i
T& Aeyopeva €0t AANOEa: AéyeTal yap w6 £€ APeTéwv 6UG £¢ TNV BAAacoav oV TTPOTEPOV AVECKE TIPLY
1| amiketo éml 10 Aptepiotov, otadloug PEALGTA K1) TOUTOUG €6 OYSwKovTa 8L Tfig Baidoong SiegeAbnv
(Historia 8.8.2).
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ponto. Herédoto desconfia da exatiddo da informacao e sugere que ele tenha feito o trajeto
de bote. De todo modo, diz o historiador grego: “Se a histéria é verdadeira, é realmente

maravilhosa”.

O termo também é associado a levantar as maos. O Canto XVIII da Odisseia trata
de Arneo, mais conhecido como Iro, o mendigo de barriga gananciosa que tenta expulsar
Odisseu do palacio com palavras agressivas. Atacou-o chamando de velho e ameagando
arrasta-lo pelos pés caso resistisse. Para evitar discérdia ou luta, o pedinte sugere que ele
se retire rapidamente. Odisseu se defende dizendo que nenhum mal lhe havia feito nem
dito. E ainda ressalta que os dois poderiam ficar ali na soleira, dividindo o mesmo local,
por serem ambos igualmente necessitados. Ao passo que continua em tom de intimidagao:
apesar de velho, poderia deixa-lo sangrando. O esmoleiro retruca e refaz seu ultimato
com novas ameacas. Intervém Antinoo para propor a luta, considerando essa briga um
divertimento sem igual. Assim, ele estimula que se engalfinhem e faz com que os presentes
gargalhem da situacao. Oferece um prémio ao vencedor: comer a vontade os buchos das
cabras que ja estavam no fogo, além de lhe ser admitido comer entre todos. O desafio
foi aceito. Odisseu fez com que os demais presentes se comprometessem a nao vingar o
indigente ou nao lhe segurar a fim de ser golpeado pelo jovem esmoleiro. Acordo fechado,
com apoio de Telémaco. Odisseu aproveita para se aprontar para a luta, aparecendo-lhe
as coxas e bracos robustos, o que causa espanto a todos. Ambos vao para o meio, para
iniciar o combate. As “maos levantam” ou com as “maos levantadas” (cheiras anéschon),
diz Homero (Odisseia 18.89).

Foi até o meio, empurrado; os combatentes as maos levantam.
Nesse momento o prudente e sofrido Odisseu considera

sobre se fora melhor derruba-lo, matando-o ali mesmo,

ou se convinha prostra-lo, somente, com murros mais brandos.
Tendo assim, pois, refletido, afinal pareceu-lhe mais certo

dar com prudéncia, porque nao tivessem suspeita os Aquivos.

Postos em guarda, Iro, ataca a Odisseu, pela espadua direita,
mas o adversario o feriu logo abaixo da orelha, na nuca,

que fez os ossos ranger, arrancando-lhe sangue da boca.
com urro grande caiu sobre o solo, a baterem-lhe os dentes
e a estrebuchar ali mesmo. A assisténcia de mocos ilustres
ria a morrer, a agitar muito os bragos (Odisseia 18.89-100).°

5 éguéooov & Gvayov: tm & dpew xelpag avéayxov.
oM toTE pepunpée moAUTAG 810G 'O8vaaELG
] éAdoel’ (g vy Puxn Alrot adBL TecbVTA,
Né wv K’ éAdoete Tavdooelédy T éml yain.

wbe 8¢ ol PpoveovTL Sodooato kEPSLOV elval,
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No caso de Odisseu e seu oponente, como se pode perceber, eles levantam as maos
em posicdo de pugilistas. Enquanto mantém a postura, Odisseu reflete sobre a melhor
forma de golpear. Iro estd em posicao de guarda e golpe (anaschoméno), sugere Homero
(Odisseia 18.95: “Postos em guarda, Iro, ataca a Odisseu, pela espadua direita”). Odisseu
derruba o esmoleiro com um soco na nuca que lhe quebra os ossos e o faz sangrar pela
boca. A plateia vibra, ri e levanta as maos (cheiras aneschdmenoi), narra Homero (Odisseia
18.100: “ria a morrer, a agitar muito os bragos”). Iro foi arrastado por Odisseu pelos pés e
deixado na porta de fora.

H4, na literatura grega, algumas outras variagdes no ato de levantar as maos. Nos
poemas de Tedcrito acha-se também o sentido de levantar as maos em sinal de derrota na
luta (anéschethe). O poeta descreve a desisténcia de uma batalha a partir do levantamento
de ambas as maos, particularmente quando ndo ha mais condi¢des de suportar a luta.
Ele trata minuciosamente dos movimentos no combate entre Pélux e Amico. Com muita
habilidade, Pélux o venceu, e assim segue a narrativa: “todo por terra caiu o outro,
atordoado, e ergueu simultaneamente ambas as maos, desistindo da luta, pois perto ja
estava da morte” (Idilios 22.128-130; cf. Nogueira 2012: 187)°.

Podem-se ainda entrever as maos erguidas (andscho) no ato de oferecer oragdes,
como diz Sofocles em Electra 63: “Levante, entdao, meu ajudante, as ofertas de muitos
frutos, para que eu possa elevar minhas oragdes pela libertagdo de meus medos, tenham
fundamento ou nao”; traducao livre)’. Ou como diz Euripides em sua proépria Electra, e
assim canta o coro para Orestes com o verbo dneche: “Ergue as maos, ergue a voz, que
venham as preces aos deuses, pela tua fortuna, tua fortuna, por teu irmao ter posto o pé
na cidade” (Electra 592-595; cf. Sacconi 2012: 101)8.

Ik’ éAdoay, tva pnj v émppacoaiat’ Ayatol.

&M 0T’ dvaoyxopévw O pév filaoe SeELOV POV

pog, 6 8" avyév’ #Aaccoev LT ovatog, doTéa & elow

£0Aaoev: avtika 8’ NAOe KaTd oTONA POivioV aipa,

ka8 &8’ émea’ év xovinot pokwv, ovv 8’ fAac’ 686vTag

AakTi{wv oot yolav: dtap pvnotijpes dyavol

XElpag dvaoyopuevol yédw xbavov (Odisseia 18.89-100).
6 magd émiyain

KEIT AAAo@pOVEWY, Kal Avéoyede VETKOG ATTALE DV

dupotépag dua xelpag, £mel Bavdtov oxedov fev (Idilios 22.128-130).
7  émoupe 61 oL BVpaB’ 1 mapoVod pot

TAYKAPT, AvaKTL TPS OTws Autnpiloug

eUXaGs Gvaoyw Sewpdtwy, & viv €xw (Electra 63).

8  dvexe xépag, avexe Adyov, (el Attdg
€6 Beovig, TUXQ 0oL TUXQ
kaotyvntov éupateboat moéAw (Electra 592-595).
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Pode-se verificar a palavra, ainda, tal como aparece na conversa entre Clitemnestra
e seu esposo Agamenon, onde elausa o verbo anéché indicando aideia de “levar”, “carregar”,
“segurar” ou “levantar” (anaschései) uma tocha como parte do ritual de casamento,
segundo os termos de Euripides na tragédia Ifigénia em Aulide (732: “O que! Deixar a

minha filha! E quem levara o facho nupcial?”)°.

Apébs essa primeira nocdao de anéchod, indicando principalmente “erguer” ou

“levantar” no sentido corporal do termo, chegamos a uma segunda acepc¢ao do verbo, agora

» o« VAN

em sentido figurativo, trazendo a ideia de “acontecer”, “aguentar”, “garantir” ou “segurar”.
Assim, em Herdédoto, ha um uso de anécho que carrega a implicacdo de constatacao de algo
que surge ou acontece. A etimologia composta do verbo, como vimos, pode apontar para
aquilo que estava embaixo e vem a tona, sobe, aparece. No caso da Histdria de Herddoto

(5.106.3) ha uma interessante ocorréncia como anaschésein.

A este historiador respondeu: “Meu senhor, o que é isso que vocé diz - que
eu e ninguém mais devemos elaborar um plano como resultado do qual
algum dano, grande ou pequeno, provavelmente aconte¢a a vocé? Que
desejo ou sentimento de privacdo me levaria a fazer uma coisa dessas?
Tudo o que vocé tem é meu, e sou considerado digno de ouvir todas as
suas delibera¢ées (Historia 5.106.3; traducdo livre)™.

Na forma infinitiva do futuro, fica resguardada a acepg¢ao de eventos que surgem
ou que podem acontecer. Assim, estd marcada por uma determinada implicacao de

possibilidade; veremos trés indicativos de possibilidade: contemplagdo, justica e conversa.

Nesse grupo de sentidos vinculados a sustentar como possibilidade, hd que se
mencionar como o termo aparece na alegoria da caverna, no trecho que trata de “aguentar”,

“suportar” ou “acolher” a contemplacao (anaschésthai).

A presente discussao indica a existéncia dessa faculdade na alma e de um
orgdo pelo qual aprende; como um olho que nio fosse possivel voltar das
trevas para a luz, sendo justamente com todo o corpo, do mesmo modo,
esse 0rgdo deve ser desviado, juntamente com a alma toda, das coisas que
se alteram, até ser capaz de suportar a contemplacdo do Ser e da parte
mais brilhante do Ser. A isso chamamos o bem” (A Republica, 518c)*.

9  MmoUoa maida; Tig 8" dvacyfoet @Adya; (Ifigénia em Aulide 732).

10 eime mpog TadTa ToTiaios ‘BaciAed, kolov £@OéyEao émog, éug BovAedoal Tpijypa ék Tod ool TL péya f
OUKPOV EpeAAe AUTIN POV dvaoxnoet; TL 8 v EmSilnpevog motéott tadta, Ted 8¢ Evieng Ewv; TH TTapa
Hev avta doa Tiep 0oL, TAVTWV 8€ TPOG 6o PovAsvpdtwy émakovey GElobpat (Historia 5.106.3).

11 onpaivel tadmV TV évodoav ekdotou SOvapv év Tf YPuxf kai o pyavov @ katapavidvel fkaoctos,
olov &t Sppa puf Suvatov v FAAWG §j oUV OAW TG CHUATL GTPEPELY TIPOG TO PAVOV €K TOU OKOTMSOUS,
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» «u

O verbo usado para contemplar é thedo/thedomai (“eu contemplo”, “eu percebo”,
“eu apreendo”). Quando o homem preso a caverna € levado pelo caminho rude e ingreme
para fora dela, seus olhos doem ao chegar a luz, onde ndo poderia ver nada de forma
adequada. Precisaria se habituar para conseguir ver melhor, e de fato. O sujeito deveria ver
primeiro as sombras, e posteriormente as imagens dos objetos. S6 depois disso poderia
contemplar o que ha no céu, e sé depois, contemplar o proprio céu. Esse contraste entre
o que se pode olhar (hordo, “eu vejo”, “eu enxergo”, “eu olho”) e o que se pode contemplar
¢ fundamental no pensamento platénico. O auge da imagem que a alegoria produz é a
contemplacdo do préprio Sol e o seu brilho de dia. Trata da ascensao da alma que parte
da ignorancia ao mundo inteligivel, a ideia de Bem, que é a causa de tudo que ha de belo
e justo no mundo. Longo processo que vai das coisas que se alteram até ser capaz de

“suportar a contemplacao” do Ser'?.

No final de A Republica, reaparece aideia de caminho com o verbo anaschésthai. Ele
sugere a Glaucon que é importante considerar o olho como 6rgao pelo qual se deve partir
das coisas que se modificam para a contemplagcdao do bem: “até ser capaz de suportar a

contemplacdo do Ser e da parte mais brilhante do Ser” (A Republica 518c)*2.

Em outro momento, Platdo faz uma citagdo poética da Odisseia com a noc¢do de
“assegurar”, quando se refere ao rei “sustentar” a justica (anéchéisi; A Republica 363b)*.
Esse sentido de “sustentar” ou “manter” que ocorre na Odisseia, pode ser entendido como

“distribuir” ou “garantir”.

Nobre mulher, nenhum homem te pode langar qualquer pecha,
em toda a terra, por ter atingido tua gléria o céu vasto,
como se fora de rei sem defeitos e aos deuses temente,

0 que sobre muitos e fortes vassalos dominio tivesse

e distribuisse a justica... (Odisseia 19.107-111)".

oVTw oLV 8AN Tff Yuxfi £k ToT yiyvopévou meplaktéov elvay, Ewg &v eig TO OV kal ToD vTog T0 @avdtatov
Suvat) yévntat dvacyécOat Bewpévn: todto 8’ eivai @apev (A Republica, 518c).

12 Ainda que ndo utilizando o verbo anéchd, Platdo mostra no Fedro que a alma que ascende ao mundo
inteligivel conhece ndo apenas as coisas em si, mas o Ser em si; de modo que contempla-lo é contemplar
a propria Sabedoria (vale conferir, Fedro 247d-e).

13 #wg &v €ig 1O 6V kai ToD vTog TO pavdTatov Suvath yévntal dvaocyxéoBat Oswuévn: Todto 8 eival
@apev (A Republica 518c).

14 1j BaoiAfjog dpopovog 66 te Beovdnig evSikiag avéxnol, @épnot 8¢ yala péAawva (A Republica 363b).

15 & yvvai, o0k &v Tig og Bpotdv ém’ dmeipova yalav
VELKéoL: 1) Y&p 0L KA£0G 0UpavOV e0PLV IKAVEL,
MG T¢ TEL 1 BactAfjog apdpovog, 66 te Beoudig
avépdaoty v moAdoiol kal i@dipoloy dvacowv
e0Skiag avéynot... (Odisseia 19.107-111).
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Tal ocorréncia consta no didlogo entre Odisseu e Penélope, depois de vinte anos
sem se verem, devido a ida dele para a Guerra de Troia. A conversa se da sem que ela
o reconhecesse, ainda que fosse seu esposo. Ela resolve testa-lo com perguntas sobre a
origem do estranho. E, em meio ao didlogo, Odisseu passa a tecer elogios para a rainha de
[taca. Dentre os quais, exalta que ela ndo possui defeitos, indica que sua fama é conhecida
em toda parte, celebra o temor dos deuses em seu coracao e que, em relacdo a justica
(eudikias), Penélope a garante (anéchéisi).

Ha também um relato da conversa entre o rei Alcinoo e Odisseu, segundo conta
Homero: “Consentiria em ficar até vir-nos a aurora divina, se suportasses, aqui no saldo,
teustrabalhos contar-nos” (Odisseia11.375-376)'%. Ainterlocuc¢do entre eles é interessante
para se perceber um sentido variavel de anécho. O rei, anfitrido do estrangeiro Odisseu,
toma ainiciativa de um dialogo com o héspede. Em determinado momento da conversacao,
o rei mostra-se admirado com as historias do aventureiro. E mesmo sendo tarde da noite,
ele diz que pode “consentir”, “permanecer”, “suportar” ou “segurar” (anaschoimen) a
confabulagdo até a aurora.

Chegamos agora a um terceiro sentido geral presente em anécho, que envolve
“sofrer” ou “suportar” sofrimento, “suportar” as adversidades. Pode-se mencionar também
trés exemplos para esse grupo de concepcgoes. O primeiro deles esta em Herddoto, e guarda
a ideia de “suportar”, comparando a resisténcia dos animais diante de determinados
climas. Os cavalos, por exemplo, na regido da Citia, suportam (anechémenoi) bem o frio;
contudo, as mulas e os jumentos nao suportam (anéchontai). Todavia, em outros lugares
pode acontecer o contrario: os cavalos a eles expostos definharem, enquanto as mulas e

jumentos suportarem (anéchontai).

Os cavalos tém resisténcia para suportar o inverno cita; mulas e jumentos
ndo podem suportar; e ainda em outras terras, enquanto jumentos e
mulas podem suportar a geada, os cavalos que nela estao sdo destruidos
pelo gelo (Histéria 4.28.4; traducio livre)”

Platdo apresenta o segundo exemplo. Em certo momento de A Republica, o verbo
€ usado para se referir a um atributo da alma, que a torna capaz de “sujeitar-se a” ou

“suportar” todos os extremos do bem e do mal (anéchesthai):

16 xaikev €6 NG Slav dvaoyoipunv, 0Te poL oL
TAaing €v peyapw ta ot kndea pubocacdot (Odisseia 11.375-376).

17 mmot 8¢ Gvexdpevol @épouot ToV xelpdva todtov, iiovot 8¢ 006E 6vol ok avéxovtal dpxnv: tifj 8¢
AT oL pev €v kpupd Eote®dTeg dmoo@akeAilovay, Gvol 8¢ kal fipiovol avéyovtal (Histéria 4.28.4).
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Se acreditarem em mim, crendo que a alma é imortal e capaz de suportar
todos os males e todos os bens, seguiremos sempre o caminho para o
alto, e praticaremos por todas as formas a justica com sabedoria, a fim de
sermos caros a nds mesmos e aos deuses, enquanto permanecermos aqui
(A Republica 621c)*e.

A capacidade de suportar os extremos de bem e mal se efetua pela pratica da justica
acompanhada da sabedoria. E desse modo que se alcanca a perfei¢cio da alma que consegue
acessar o mundo inteligivel. Tal realizacao se evidencia pela virtude, que é um modo de
zelar pela alma imortal (cf. Fédon 107c). O tema da imortalidade da alma é central nesse

dialogo, onde sua fundamentacao passa pela teoria dos contrarios e da reminiscéncia.

De outra parte, a ideia de “suportar” pode ter um sentido claramente literal, como
aparece em Pausanias falando de Atlas: anéchén, “o que sustenta” o céu e a terra (cf.
Descricdo da Grécia 5.11.5). Atlas é um personagem emblematico na mitologia grega, pois,
dentre os derrotados por Zeus, ele teve uma punicao bastante especifica e diferenciada:
foi condenado a carregar para sempre os céus em seus ombros. Ele deveria suportar

eternamente o sofrimento desse peso.

A quarta e ultima possibilidade de conceituacdo é vertida como “aguentar” ou
“aceitar”, mas focando determinado tipo de relagdo com o outro. Como um primeiro
exemplo de “suportar”, nesse sentido, pode-se citar o Eutidemo (278e): “Suportai entao
ouvir-me sem rir, vos mesmos e vossos discipulos”?®. O verbo andschesthon é usado para
mediar uma conversa de Sdcrates com seus interlocutores: “suportai ouvir-me sem rir”,
diz Sécrates, com aquela modéstia de afirmar que nao possui o devido dominio do assunto.
Ressalta ainda que improvisara algo para dizer, a fim de que isso permita aos demais que

argumentem com a necessaria sabedoria sobre o tema da felicidade.

Outro exemplo. Apds um naufrigio, Odisseu procura informagdes sobre o rei
Alcinoo. Quer encontra-lo e pede orientacdo a Nausicaa. Ele se apresenta como um
estrangeiro vindo de longe, que ndo conhece as pessoas dali. Ela responde que o levara
ao palacio, mas pede que Odisseu nao volte seus olhos para ninguém e também nao faga
perguntas a qualquer que seja. Os estranhos nao sao bem tratados ali, diz ela. Assim: “Os

moradores daqui nao recebem nenhum forasteiro de boa mente, nem dao acolhida aos

18 &v Tel®mpueda aT®, Kai TOV TG A1BNG ToTapdy €0 Slafnodueda kal TV Puxnv oV wavinodueda.
AAN v pol melBwpeda, vopifovtes abBdvatov Puxnv Kai Suvathv Tavta eV Kaka avéxeabal, Tavta
8¢ dyaBa, Tfig &vw 060D del £56peBa Kal SiKALOGVYNV PHETA PPOVIICEWG TIAVTL TPOTIR EMLTNSEVOOEY,
tva kol Npiv a0Tolg @idol Guev kal Tolg Ogolg, avtol Te pévovteg £vB&de (A Repiiblica 621c).

19 &vdoxeoBov oV &ysAdaoTi dkovovtes avTol Te kai ot padntai v (Eutidemo 278e).
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que vém de outras terras” (Odisseia 7.32-33)2°. Os homens daquele lugar ndo “aceitam” ou

“recebem” (anéchontai) pessoas forasteiras.

No sentido de suportar outras pessoas (mas agora ndo os forasteiros, e sim os
tiranos), o verbo também se faz presente no vocabulario de Platdo onde, por exemplo,
Sécratesdiscute sobre o sentido de nao permitir que um homem domine outro (anéchointo):
“Orabem! E se o deus estabelecesse em volta da casa dele muitos outros vizinhos, que nao
suportassem que alguém pretendesse mandar em outrem, mas, se apanhassem alguém
com esses propositos, lhe aplicasse a pena ultima?” (A Republica 579a)?!. Nessa mesma
direcao ha uma ocorréncia sobre ndo “aceitar” ou “consentir” com a tirania (anéchesthai):
“Se alguém lhes imp6e um minimo de submissdo, se agastam e nao o suportam” (A
Republica 563d)?2. E um argumento que pode ser contrastado com os comentarios de

Aristoteles acerca dos escravos.

Na Etica a Nicomaco, o filésofo utiliza o verbo anéché com uma interessante
particularidade. Além de haver apenas uma ocorréncia do termo no texto, ele aparece num
momento bastante preciso da argumentacdo. No trecho dedicado a virtude da calma, que
nao se deve confundir com a “pacatez” ao mesmo tempo em que se opde a “irascibilidade”,
ela pressupde a ira na medida certa. Nao se pode aceitar tudo, mas também nao é prudente
se embravecer muito facilmente. A calma é uma das virtudes do meio-termo, do equilibrio.
Segundo Aristételes, é proprio do escravo aceitar tudo, “suportar” (anéchesthai) todos
os insultos, tanto pessoais como dirigidos aos amigos. Em suas palavras: “Porquanto tais
homens passam por ser insensiveis, e, como nao se encoleriza, julgam-nos incapazes de se
defender; e suportar insultos tanto pessoais como dirigidos aos nossos amigos é proprio
de escravos” (Etica a Nicomaco 1126a)%. Em ambos os casos estd em jogo a tirania e a
capacidade ou nao de suportar o dominio de um homem sobre o outro. O escravo suporta,
diria Aristételes, pelo fato mesmo da auséncia da parte deliberativa da alma, o que o

condiciona apenas a obedecer as ordens (cf. Tosi 2003: 90).

20 oV yap Eeivoug oibe pad’ dvBpwmoug aveyovTal
oV8’ dyamalopevol @Aéovs’ 66 k" GAAoBev €A0n (Odisseia 7.32-33).

21 T &, el kal dAhoug, fv 8’ £yw, 6 BedG KUKAW Katolkioeiev yeltovag ToAAOVG adTé, ol pfy dvéxovto
€l TIg GAAog GAAov Seomdlewv GELol, GAA’ el To¥ Tva toloTtov Aapupavoley, ToiG £0XATALS TIHLWPOIVTO
Twpwplaig; (A Republica 579a).

22  oTte kav 0TIodv SovAeiag TIg TpooEEPNTAL AyaVaKTELY Kal ) avexeoBat (A Republica 563d).

23 Sokel yap oVk aiocBdvesBar o08E AumeioBar, p OpyWOpevds Te oK Elval GUUVTIKOG, TO &2
TpoTnAakI{opevov avéxeabat kal Toug oikeioug teplopdav dvdpamod®ddes (Etica a Nicobmaco 1126a).
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Do sofrimento ao amor cristao

O verbo anéché é usado nos textos neotestamentarios como depoente ou defectivo
(portanto, a referéncia lexical é anéchomai). Ou seja, o verbo é depoente por achar-se
conjugado apenas na voz médio-passiva, mas com o seu significado e tradugdo na voz ativa.
Nao causa estranheza, e bem ao contrario disso, possui uma afinacao histérica com esta
questdo, o fato de um diciondrio francés-grego do século XIX traduzir de forma reversa
“tolérer” como anéchomai (cf. Alexandre 1885: 930).

Detodomodo,avariagdo depoente de anécho possui quinze ocorréncias nos escritos
canonicos cristdos?*. E, dentre suas incidéncias, o verbo predomina nos excertos atribuidos
pela tradicao ao apostolo Paulo: ao menos dez vezes; excetuando sua circunstancia no
controverso texto de Hebreus, cuja atribui¢cdo de autoria é duvidosa.

Assim como foi discutido no caso grego classico, em que o verbo foi tratado menos
em sua morfologia gramatical e mais em relagdo aos referentes a serem suportados,
o mesmo sera feito aqui. Os sentidos de suportar nos escritos neotestamentarios se
combinam com alguns usos anteriores, com exce¢do do sentido corporal: erguer as maos,
surdir das 4guas ou levantar uma tocha. E possivel encontrar o verbo “suportar” aplicado a
trés situacoes: os sofrimentos advindos das diversas circunstancias da vida; uma palavra,

mensagem ou conversa; e as pessoas, na medida de sua alteridade.

Em primeiro lugar, é o caso de tratar a traducdo possivel de anéché como
“aguentar” ou “suportar” sofrimento, adversidade e circunstancias desfavoraveis.
Suportar perseguicdo é parte fundamental do argumento paulino, tal como ocorre em
1 Corintios 4,13: “quando perseguidos, suportamos”?. E o que se coloca também na
segunda epistola destinada aos tessalonicenses quando, imediatamente ap6s a saudacgao
de abertura e agradecimentos iniciais, chega-se ao versiculo 4 e ao panegirico estendido
a perseveranca (hypomoneés) e a fé (pisteds). Mas também a capacidade de suportarem
(anéchesthe) as perseguicoes (diogmois) e tribulacbes (thlipsesin)?. Assim se justifica
o reconhecimento elogioso destinado a comunidade de Tessalonica: perseveranca e fé

mostradas, perseguicdes e tribulagoes suportadas.

24 O texto grego adotado é a 282 edicdo da Nestle-Aland de 2014 e, para a tradugao, optei pela Nova Versao
Internacional (conferir nas Referéncias).

25 «kal komduev épyalduevol Tals idlalg yepoiv: Aodopovuevol edAoyolpev, Stwkouevol avexoueda,
SuoENUOVUEVOL TTOPAKOAOTUEV: MG TIEPIKABApuaTa ToD KOoHoL EyeviOnuey, TTavTwy TepiPmua £wg
dpTtt[“trabalhamos arduamente com nossas proprias mios. Quando somos amaldicoados, abengcoamos;
quando perseguidos, suportamos; quando caluniados, respondemos amavelmente. Até agora nos
tornamos a escoéria da terra, o lixo do mundo”] (1 Corintios 4,12-13).

26  MoTe aOTOUG NUAS €v LUTY EykavyxdoBal év Tals ékkAnoialg tod Beol Umep TG VTopOViG LUDY Kal
ToTewg £V Tio LY TOTG StwYoT§ VUGV Kal Tals BAIPEsy aig dvéxeoBe [“Por esta causa nos gloriamos
em vocés entre as igrejas de Deus pela perseveranca e fé que mostram em todas as perseguicoes e
tribulagdes que vocés estdo suportando”] (2 Tessalonicenses 1,4).
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O segundo uso abarca a necessidade de “aguentar” ou “suportar” determinadas
palavras ou discursos. Em Atos 18,14, Galio, entdo proconsul da regido da Acaia, incitado
pelos judeus dali a levar Paulo para um julgamento no tribunal, decide argumentar acerca
de sua posicdo sobre o tema?’. Em sua fala, ele ndo percebe motivo justo para qualquer
acusacao, ainda mais nos termos em que a questao se colocava: Paulo estaria persuadindo
o povo a um tipo de adoragdo divergente da tradicao judaica. Ao que diz: se o protesto
tratasse de algum delito ou crime sério, seria razoavel que ele suportasse (aneschémeén)
tais palavras queixosas. Mas como se tratava de uma querela em torno “de palavras e de

nomes” (l6gou kai onomdton), ndo faria sentido levar adiante.

Ja o texto de 2 Timdteo 4,3 argumenta que havera um tempo (kairds) muito
claramente determinado por comportamentos e palavras reprovaveis?. O texto defende
a ideia de que nesse tempo as pessoas ndo suportardo (anéxontai) ouvir o ensino
(didaskalias) e constituirdo para si mesmos seus proprios mestres (didaskdlous). Ouvirao,

isso sim, fabulas (mythous) em vez da verdade (alétheias)?.

No que tange a Hebreus 13,22, também aparece o entendimento de “suportar” um
discurso30. O autor decide, nas orientacdes finais do documento, pedir (parakalo) aos
leitores: “suportai” (anéchesthe) a palavra de “exortacio” (parakléseos) que foi redigida.
Ou seja, arecomendacao é de se considerar tudo o que esta escrito na carta. E o argumento
fundamental procura demonstrar a relacao entre Cristo e as escrituras judaicas. Sua marca
é a forca teoldgica na exposicdao da importancia de Cristo a judeus falantes do grego. Mas o
trecho em questao fala da palavra de exortacao que esta presente nos trés capitulos finais
como convite a perseveranca na fé, tendo como auge da argumentacao o capitulo onze, ao

considerar o exemplo de fé dos antepassados hebreus.

Nos textos neotestamentdarios aparece ainda a possibilidade de entender anécho

como “sofrer” ou “suportar” outra pessoa. Como vimos, na antiguidade grega havia uma

27 péAdovtog 8¢ Ttod IMavlov dvoiyew 1O otépa simev 6 TaAdiwv Tpog Tovg TovSaiovg: &l pév Qv
&8iknud TL i padlovpynua Tovnpdy, & Tovdalol, katd Adyov &v dveoxdunv Vuév [“Quando Paulo ia
comegar a falar, Galio disse aos judeus: “Se vocés, judeus, estivessem apresentando queixa de algum
delito ou crime grave, seria razoavel que eu os ouvisse”] (Atos 18,14).

28 "Eotal yap Kaipog 0te Tiig Uylavovong Sibackaiiag ovk avéEovtal GAAX Katd Tag iSlag émbupiag
£aUTOTG ETlowpeVGOVOLY SISaokdAovg kvnBdpevoLTrv ko [“Pois vira o tempo em que ndo suportario
a sa doutrina; pelo contrario, sentindo coceira nos ouvidos, segundo os seus proprios desejos juntarao
mestres para si mesmos”] (2 Timéteo 4,3).

29 Em 1 Timoéteo 1,4 ha a recomendagio de nido se prestar atencdo as fabulas. Ja 2 Pedro 1,16 fala de
ndo seguir fibulas engenhosamente inventadas. Desde a antiguidade grega, mythos foi ganhando
um sentido negativo ao passo que alétheia foi se constituindo como discurso racional pés-poético e
tomando a prerrogativa da linguagem (cf. Detienne [1967] 1988).

30 Hapakad®d & Vg, ddehoi, avexeoBe ol Adyou Tii¢ TaPAKATCEWS, Kal yap Sid Bpayewv EméoTella
VUV [“Irméos, peco-lhes que suportem a minha palavra de exortacdo; na verdade o que eu lhes escrevi
é pouco”] (Hebreus 13,22).
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compreensao de anéchdé que passava pela ideia de “aguentar” ou “aceitar” o outro. No
caso dos escritos cristdos, esse sentido possui uma abertura bastante interessante para
os desdobramentos da ideia de tolerancia, ou seja, para a ideia de suportar pessoas; ao
invés de colocar a tolerancia préxima do escravo que aceitaria a tirania, ou nos termos
do dominio de um homem sobre outro. Aqui, o termo comega a ganhar uma positividade
moral, particularmente nos escritos de Paulo, onde figura a maior parte das ocorréncias

do verbo anécho com a intenc¢do de “suportar” alguém.

No texto de 2 Corintios, existe uma situacao constrangedora em que Paulo precisa
se defender do menosprezo e das acusa¢des advindas daquela comunidade. Entre os
argumentos de salvaguarda, Paulo se vale de diversos recursos de ironia, até o momento
em que aprofunda a discrepancia entre “nés” e “vds”, entre apdstolos e corintios. O
que se desdobra nas seguintes oposicdes: loucos versus sensatos; fracos versus fortes; e
desprezados versus respeitados. Com esse recurso argumentativo, Paulo se situa no grupo
dos loucos, fracos e desprezados. E assim ele avanca no raciocinio, mas agora com um grau
de firmeza que pretende abalroar, como se as ofensas que ele recebeu ndo o atingissem
de fato.

A formulag¢do de 2 Corintios 11,1 contempla o pedido, claramente iroénico, para a
comunidade daquele local: “Espero que vocés suportem um pouco da minha insensatez.
Sim, por favor, sejam pacientes comigo”3!. O autor decide reagir aos ataques sofridos de
um modo estratégico e que se apresenta como um apelo de que sua palavra seja suportada.
Pois, de fato, ele se valera de argumentos que ndo serdo agradaveis, apesar de necessarios.
Eles precisam ser suportados. Essa questdo reaparece no versiculo 4, quando se apresenta
uma preocupacdo relativa a facilidade com que os corintios suportam (anéchesthe)
pregacoes com outras boas-novas®2. Com isso, os ouvidos deles estariam aptos a ouvir

mensagens estranhas ou de origem diferente (héteron).

Aqui, suportar as palavras ndo tem relacao com aguentar a possibilidade de duracao
da conversa, como se viu no caso do rei Alcinoo na Odisseia. Aproxima-se, todavia, do
Eutidemo de Platio, inclusive nos termos da ironia. Nesse caso, a ironia é uma dobra na
linguagem onde o que se diz é o contrario do que se pensa (Kierkegaard [1841] 1991: 215),
esperando que o interlocutor chegue a determinadas conclusdes. Paulo quer mostrar aos

corintios que ha um equivoco no modo como eles o tratam. A ironia em torno da tolerancia

31 "O@elov GveixeoBé pov pikpov TLa@pooLNG: AAAA Kal dvéxeaBe pov. [“Espero que vocés suportem um
pouco da minha insensatez. Sim, por favor, sejam pacientes comigo”] (2 Corintios 11,1).

32 el pev yap 0 épxouevog dArov Incoidv knplvooel Ov ok £knpOEauey, fj Tvebpa Etepov Aapupavete 0 ovk
€NaBete, 1} edayyédov ETepov 0 oUK £8£E000¢, kaddg avéxeaBe [“Pois, se alguém lhes vem pregando um
Jesus que ndo é aquele que pregamos, ou se vocés acolhem um espirito diferente do que acolheram ou
um evangelho diferente do que aceitaram, vocés o suportam facilmente”] (2 Corintios 11,4).
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se torna um recurso retdrico reflexivo que opera como uma dissimulagao. A ironia paulina
dissimula a linguagem devido particularmente a sua for¢a poética e seu desdobramento
critico. A seriedade do dito fica subentendida, escamoteada. E a potencialidade de sua
ironia é justamente essa sutileza e imperceptibilidade. Assim, o carater ndo evidente da
imagem paulina tende a producdo de determinados efeitos no interlocutor. Funciona como
uma estratégia verbal de argumentacao ante um oponente discursivo. Com isso, a ironia
de Paulo ndo promove o riso, uma vez que a sua pretensao € critica e leva a constatacao

das contradi¢bes por parte do publico leitor.

E realmente emblematico o capitulo onze de 2 Corintios. O termo ocorre cinco
vezes no capitulo, sendo duas delas indicadas anteriormente, tanto no pedido de suportar
a insensatez das palavras de Paulo como na dentincia de suportarem com muita facilidade
outros discursos divergentes. Entre as outras trés apari¢cdes (com duas conjugacoes:
anéchesthe/aneichesthe), uma delas partilha da ideia de que o préprio autor pede para
ser suportado pelos corintios: “me suportem”, diz o verso primeiro. Ja os versos 19 e
20 abordam o fato de que aquela comunidade suporta com boa vontade os insensatos
(aphrénon) e até mesmo os exploradores (katadouloi), mas ndo suporta o proprio
Paulo®3. Nesse capitulo, como se vé, hd um jogo de palavras com o verbo, ao estabelecer
um contraste que se ressalta entre o modo dos corintios suportarem falsos mestres e

discursos estranhos e o pedido para que o proprio Paulo fosse suportado em sua loucura.

Outros trechos que apontam para o sentido de “suportar” alguém, estdo nos trés
evangelhos classificados como sinéticos (Mateus 17,17; Marcos 9,19; e Lucas 9,41) e
possuem a mesma forma verbal: anéxomai**. Em Mateus e Marcos temos a mesma redagao
das indagacgdes de Jesus: “Até quando terei que suporta-los”. A versdo lucana unifica as
duas perguntas: “até quando estarei com vocés e terei que suporta-los?”. Nesses casos,
€ o préprio Jesus que lamenta a dificuldade de continuar suportando aqueles homens
incrédulos (dpistos).

Chegamos as duas ultimas fra¢des biblicas. Os textos de Colossenses 3,13 e Efésios

4,2 sdo extremamente aparentados®’, e talvez aqui esteja a principal novidade cristd no

33 18¢wg yap avéxeoBbe T®OV d@pdvwv @pdvipol dvteg avéxeobe yap el TIg UGS kKatadoulol, €l Tig
kateobie, €l Tig AapBavey, €l i émaipetal, €l TS €ig TpOowWTOV LS S€épet [“Vocés, por serem tdo sabios,
suportam de boa vontade os insensatos! De fato, vocés suportam até quem os escraviza ou os explora,
ou quem se exalta ou lhes fere a face”] (2 Corintios 11,19-20).

34 Ewg mote aveLopal vu®dv; (Mateus 17,17); £wg mote avéSopal vu®dv; (Marcos 9,19); e Ewg moTE Ec0paL
TPOG VUGG Kol avéEopal budv; (Lucas 9,41).

35 dveyopevol GAAMNAwY Kal xapllopevol EauTols €av TG TPOG Tva €X1 HOoUENY: KaBws kal 0 kUpLog
éxaploato VULV, oUTwG Kal LUES: [“Suportem-se uns aos outros e perdoem as queixas que tiverem
uns contra os outros. Perdoem como o Senhor lhes perdoou”] (Colossenses 3,13); e peta maong
Tamewo@poovvng kal mpadtntog, petd pakpobuplag, dvexdpevol GAANAwv €v dydamn [“Sejam
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que tange a nossa discussao. A formulacao é muito préxima, no modo como apresenta o
desafio de suportar as outras pessoas. Em ambos aparece a expressao “suportando uns
aos outros” (anechémenoi allélon). Em Efésios o complemento é: “em amor” (en agdpé);
enquanto que, no caso de Colossenses, o arremate a ideia de amor surja no trecho seguinte,
indicando que o amor deveria estar acima de todas as coisas. Portanto, caberia atentar

para a nog¢do de “suportar uns aos outros em amor”3®,

Conclusao

Chegando ao fim do texto, é o caso de retomar alguns pontos®”.

Parte significativa dos debates sobre tolerancia envolve a medida de seu alcance,
ou seja, aborda o limite do que é possivel suportar. Além de definir e defender, é também
decisivo determinar a abrangéncia da tolerancia. Pensar o limite da tolerancia permite
compreender criticamente o nosso tempo, uma vez que ele é orientado por questdes
relativas a essa tematica. E o artigo procurou demonstrar que a ideia de suportar é central
para um verbo grego presente no léxico da tolerancia: anécho; cujo sentido varia entre
“erguer”, “levantar”, “suportar”, “aguentar”. A correlacdo suportar-tolerar perceptivel
nesse termo antigo é fundamental para entrever a propria no¢do de tolerancia em nossa

atualidade e tomarmos consciéncia de nés mesmos.

Nosso percurso sugeriu que o termo anécho se tornou cada vez mais proximo da
ideia de suportar o outro, mas acompanhado de varia¢oes interessantes. Vimos quatro

dessas acepc¢des do verbo entre os gregos e os cristdos antigos.

Umaprimeiranoc¢aoindicou “erguer” ou “levantar”, sendoassociadaaos movimentos
corporais. Por exemplo: um nadador que surge das dguas apds uma submersao, como
apareceu em Homero e Herédoto. Outro exemplo foram as maos levantadas segurando algo
ou realizando gestos especificos, como se viu em trés casos: durante todo o combate entre

Iro e Odisseu (narrado por Homero) e Pélux e Amico (narrado por Tedcrito); durante as

completamente humildes e déceis, e sejam pacientes, suportando uns aos outros com amor”] (Efésios
4,2).

36 Essa questdo do amor como fundamento das relagdes ganhard contornos preciosos em Agostinho e
culminara num amor social, uma concepg¢do que extrapola o amor cristdo entre seus pares: o amor
mundi (cf. Arendt [1929] 1997).

37 Fica a sugestio de uma pesquisa sobre a tolerancia no estoicismo romano, considerando os resultados
a que chegamos. Em poucas palavras, e particularmente em Epiteto e Marco Aurélio, haveria uma ideia
de tolerancia como uma virtude que deve ser cultivada na relagio com o outro (Lombardini 2015).
Suportar o outro passa a compor o quadro das virtudes sociais que exige tratar bem e suportar aqueles
que possuem opinides diferentes ou incorretas. Isso seria trata-los com justica. E o seu pressuposto é
a propria ideia de que os humanos sdo racionais e podem sair das opinides equivocadas pelo uso da
razao.
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preces, tal como se acha em Euripides e Séfocles; e no ato de carregar uma tocha no ritual
de casamento, como falado por Clitemnestra. Esses sentidos corporais nao chegaram aos
textos biblicos neotestamentarios.

Uma segunda acepc¢do abarcou a ideia figurativa de “acontecer”, “aguentar’,
“garantir” ou “segurar”. Nesse sentido, vimos alguns exemplos: acontecer algo, no que tange
a eventos que surgem e aparecem, como no texto de Herédoto; aguentar a contemplacdo
do Ser, como ocorre na alegoria da caverna; garantir a justica (no sentido de distribui-la),
como se apresenta no elogio de Odisseu a Penélope; e segurar uma conversa até a aurora,

como no proficuo didlogo homérico entre o rei Alcinoo e Odisseu.

Nos textos neotestamentarios também foram encontradas ocorréncias que se
aproximam desse sentido de “suportar” um discurso; dessa vez menos no sentido da
duragdo do didlogo e mais no sentido do teor da mensagem. Vimos dois exemplos gerais:
Galio dizendo que ndo poderia suportar a incitacdo queixosa dos judeus contra Paulo; e o
perigo dos fins dos tempos, quando as pessoas ndo suportariam ouvir o ensino (2 Timoteo

4,3) ou a exortacdo (Hebreus 13,22) e se enveredariam por fabulas.

O terceiro uso geral de anécho entre os gregos antigos envolvia “sofrer” ou
“suportar” os sofrimentos, dissabores e adversidades. Trés exemplos foram destacados:
os animais que suportam ou ndo determinados climas, por meio da comparacgao feita
por Herddoto acerca da resisténcia de cavalos, mulas e jumentos; o atributo da alma que
a torna capaz de suportar todos os males e todos os bens; e o mitoldgico personagem
Atlas, que deveria suportar o sofrimento de segurar o céu e a terra sob seus ombros, como
lembrou Pausanias. A ideia de suportar sofrimento também apareceu nos textos paulinos.
O apostolo sugeriu que as perseguicdes e tribulacdes que acometiam os cristaos fossem
suportadas, tendo em vista o exercicio da perseveranca e da fé daquelas comunidades
primitivas.

Por fim, “aguentar” ou “aceitar” determinado tipo de relacdo com o outro. Essa
questdo foi percebida nos seguintes exemplos: o caso dos ouvintes de Sécrates, que sao
questionados se aguentariam ouvi-lo; o caso dos moradores que ndo aceitam estrangeiros,
como visto no didlogo entre Odisseu e Nausicaa; o caso de suportar os tiranos que
pretendem estabelecer o dominio de um homem sobre outro, como apareceu em Platao;
ou o caso de suportar tudo, como os escravos que estariam condicionados apenas a
obedecer, tal como pontuado por Aristételes.

Nos textos neotestamentarios também se achou a ideia de suportar pessoas,
mas agora em outra perspectiva moral. Num dos exemplos, Paulo produz um embate

com a comunidade de Corinto. Fazendo uso de ironia, ele pede que a sua insensatez seja
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suportada por eles, que estariam bastante dispostos a ouvir mensagens duvidosas. Nesse
ponto, suportar o que Paulo diz é também suportar o préprio apostolo. Nos sinéticos
aparece uma formulacao que se refere as criticas de Jesus aos seus seguidores, ocasido
em que ele se questiona sobre a extensdo de sua tolerdncia com os incrédulos. E talvez
a maior novidade seja o que aparece em Colossenses 3,13 e Efésios 4,2 na formulagdo
da ideia de “suportar uns aos outros”. Hid uma interessante nocao de reciprocidade da

tolerancia nesses textos.

Para finalizar, é preciso registrar mais alguns pontos, particularmente sobre o
modo como esse percurso historico-linguistico chega a n6s. Em nossos dias, a pertinéncia
da tolerancia se tornou parte do que € politicamente correto. Cada um de nds parece
entender a tolerancia como uma virtude. E relativamente generalizada a ideia de que ela

se opOe a discriminagao e ao preconceito - nomes contemporaneos para a intolerancia.

Dos sentidos de “suportar” que vimos, a modernidade resguardou uma dupla
compreensdo social da tolerancia. Particularmente em sua acep¢do de “suportar o
diferente”: pode-se suportar ou tolerar uma opinido (da ordem politica, religiosa ou
filosofica) ou uma pessoa (discussao sobre a sua dignidade e a sua diversidade) (Bobbio
2004). Mas ao mesmo tempo, sabe-se que é muito dificil a pratica dessa virtude. Ou seja,
suportar nem sempre é tdo simples. Nao é por menos que se debate ha alguns séculos
reafirmagdes de sua importancia e modos alternativos de sua efetuacdo. Todo o esforco
envolvido nas reflexdes mais aprofundadas sobre tolerancia abarca conteddos de sua
definicdo e de seu alcance. Portanto, ainda que seja tdo corrente e defendida, e em relacao
a qual existem diversas certezas, a presente reflexdo propos um recuo em relagdo a tudo

isso.

Uma antropologia da tolerancia é uma investigacdo sobre nds, sobre os modos como
somos constituidos. Sobre os caminhos percorridos naformagao de nossas virtudes e ideias
mais admiraveis. E produzir uma percepgio para além das certezas que nio sobrevivem
a alguns questionamentos. E exercitar um estranhamento em relagdo as nossas maiores
obviedades. Tudo isso para revelar o que estava ali, latente nas palavras, nos verbos, nos
discursos, nos pensamentos. O trajeto proposto produz duavida e desconforto. E sabemos
como isso é salutar em nossa disciplina. Portanto, tolerar é suportar, aguentar, sofrer;

dagora sem aspas.
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Resumo

Esse artigo apresenta reflexdes a partir de dados etnograficos obtidos durante pesquisa
de mestrado em um servico de saide mental para imigrantes, refugiadas e pessoas surdas
na cidade de Sado Paulo, Brasil. Durante a referida pesquisa, atuei enquanto antropélogo
colaborador do servigo, e esse foi um processo de invencao e contra-invencao dinamico e
incessante a respeito de qual seria a atuacao de um antropdlogo em um servico de saude
mental para pessoas que foram definidas com “vulnerabilidades linguisticas e culturais”.
A partir disso, apresento as logicas dos maquinarios de producao e assimilacao (ou nao)
das diferencas por meio da separacdo do mundo entre aqueles que creem e aqueles que
sabem, ou as pré-modernas e as modernas. Por fim, proponho o povoamento desses
contextos e cendrios por antropédlogas, levando a sério as dimensdes simbdlicas nos

contextos de saude e produzindo dado e cuidado.

Palavras-chave: Cultura, Saude Mental, Imigrantes, Refugiados, Sdo Paulo.

Abstract

This paper presents reflections from ethnographic data obtained during my master’s

degree research in a mental health service for immigrants, refugees and deaf people in the

1 Pesquisador do Laboratério de Estudos Migratérios - LEM/UFSCar. ORCID: https://orcid.org/0000-
0002-3513-5728
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city of Sao Paulo, Brazil. During this research, [ worked as a collaborating anthropologist
for the service, which was a dynamic and incessant process of invention and counter-
invention about what an anthropologist would do in a mental health service for people who
had what was defined as “linguistic and cultural vulnerabilities”. From this, I present the
logic of the machinery of production and assimilation (or not) of differences by separating
the world between those who believe and those who know, or the premodern and the
modern. Finally, [ propose to populate these contexts and scenarios with anthropologists,

taking seriously the symbolic dimensions in health contexts and producing data and care.

Key words: Culture, Mental Health, Immigrants, Refugees, Sao Paulo.

Introducgao?

“Esse é o antropologo que eu te falei que queria colaborar com o Ambulatério”. Com
essa frase, pronunciada por uma psiquiatra em uma conversa entre ela e o coordenador
do Ambulatério®, eu tomava conhecimento que, a partir daquele momento, eu estava
sendo inserido em um servico de satide mental destinado a atender pessoas em situacao
de “vulnerabilidade linguistica e cultural” - a saber, imigrantes-refugiadas e surdas*. Digo
“sendo inserido” pois ja havia sido apresentado a logica de dadiva® envolvida na entrada
de pesquisadoras dedicadas a compreender questdes sobre a migracdo e o refligio: era
necessario estabelecer uma relacdo de reciprocidade com os servigos em que eu tinha
intencdo de realizar pesquisa etnografica, e um engajamento emocionalmente distante

era tido como indesejavel. Para dar prosseguimento a minha empreitada, eu precisava,

2 Esse artigo é uma versdo adaptada do quarto capitulo de minha dissertacdo de mestrado (Branco
Pereira 2019), publicada também em livro (idem 2020a). A pesquisa foi financiada por bolsa de estudos
fornecida pela Coordenagio de Aperfeicoamento do Pessoal de Nivel Superior (CAPES), que lutaremos
para que possam continuar existindo, a despeito do cenario de terra arrasada que se anuncia.

3 Nado revelarei os nomes dos servicos de saude pesquisados, tampouco os de
suas frequentadoras, sejam elas parte da equipe profissional ou pacientes.

4  Utilizarei o termo imigrantes-refugiadas como forma de ressaltar as multiplas experiéncias dos
sujeitos descritos neste artigo na inten¢do de borrar as margens delimitadas pela categoria juridico-
estatal do refugio e tentar pontuar as nuances da experiéncia do refugio e da imigracdo no Brasil. Ja
a escolha pela escrita na concordancia nominal feminina tem fins tedricos - serve para fazer justica
estatistica a massiva presenca feminina no cendrio pesquisado, e para borrar identidades de ambientes
frequentados por uma multiddo de mulheres - e politicos: a intengdo é deslocar o entendimento que
concede género a tudo que nao é masculino, reservando ao feminino o lugar de variagdo particular de um
tipo de humanidade universal representada pelo homem. O desconforto na leitura intenciona estimular
uma equaliza¢do cognitiva continua por parte da leitora, sempre retornando ao estranhamento de nao
ver reificado o lugar do masculino enquanto estrutura basal da humanidade a partir da qual o feminino
apenas varia - e essa argumentagio pode ser transposta para outras searas em que essa falsa dicotomia
entre universais e particulares é mobilizada.

5 Cf. Branco Pereira (2019, 2020a).
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portanto, implicar-me como um “especialista em cultura”: eu certamente teria, na
percepcao de meus interlocutores, aportes riquissimos a acrescentar, “decodificando
cédigos culturais” importantes para a boa consecu¢do do tratamento psicoldgico e
psiquiatrico e “ampliando as nog¢des de transculturalidade” da equipe (Branco Pereira
2019, 2020a).

Assim, em um constante processo de invencdo e contra-invencao do que significa
ser uma antropologa, sobre como lidar com as no¢des de alteridade e cultura e como
promover didlogos interdisciplinares simétricos, que meu trabalho de campo se deu entre
2017 e 2019 em um grande complexo hospitalar de Sdo Paulo. Minha pesquisa etnografica
ocorreu em um ambulatério psiquiatrico destinado a atender uma populacao “em situacao
de vulnerabilidade linguistica e cultural” que, a época da pesquisa, recebia imigrantes-

refugiadas e brasileiras surdas, preferencialmente.

Neste artigo, procuro apresentar esse itinerario, e as reflexdes suscitadas no
percurso da produgdo etnografica, dando especial aten¢do aos mecanismos de producdo e
qualificacdo daquilo que se entendia enquanto diferenca cultural na relagdo entre equipe
multidisciplinar de satide, na qual eu estive incluso, e os sujeitos atendidos. Dessa forma,
procuro refletir a partir da minha presenga no Ambulatério®, e da contextualizaciao dessa
presenca pelas antropdlogas nativas - psicologas e psiquiatras que procuravam contra-
inventar o oficio de um antropélogo atuando em um servigo de saide para imigrantes-
refugiadas. Nesse processo, cultura, enquanto objeto do oficio etnografico, ganha relevo, e
o problema torna-se o didlogo entre as diferentes expectativas que o manejo do conceito
no cotidiano das profissionais trazia a tona.

Na primeira parte deste artigo, descrevo como se deu minha entrada no campo,
fortemente embebida em uma expectativa das ciéncias psi - e os aparatos teéricos por elas
erigidas —, mobilizadas para lidar com a “diversidade cultural” imposta pelos fen6menos
migratdrios, sobre qual seria a contribui¢cdo possivel da antropologia e da presenca de
antropologas em um servico de saide mental destinado ao atendimento de sujeitos em
situacdo de “vulnerabilidade linguistica e cultural”. A inven¢ao da antropdloga enquanto
uma habitante desse cenario do cuidado é o que, tomando o termo de Thompson (2005)
de empréstimo, chamo de coreografia ontolégica: uma coordenag¢do dinamica de multiplos
aspectos e expectativas sobre o que faria uma antropdloga naquele contexto - e, diz-se, a

antropologa é aquela que frequentemente é chamada a desempenhar uma atividade, mas

6 E importante pontuar que, apesar de o presente artigo refletir sobre a experiéncia do Ambulatério,
ele faz parte de uma pesquisa mais abrangente sobre servicos de saide mental para imigrantes e
refugiadas na cidade de Sdo Paulo. Nesse itinerario de pesquisa, etnografei dois servicos de maneira
mais préxima, além de acompanhar um coletivo que congrega 32 servicos deste tipo entre 2017 e 2019.
Para mais detalhes, conferir Branco Pereira (2019, 2020a, 2020b, 2020c).
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acaba por fazer algo radicalmente diferente do requisitado. Se, por um lado, desejava-se a
especialista em culturas e alteridades, dona dos inventarios sobre povos os mais exéticos
possiveis - as “alteridades radicais”, como eram referidas - e capaz de decodificar culturas
para tornar o exercicio de “tradu¢do” entre diferentes sistemas simbélicos possivel,
beneficiando, assim, a pratica clinica de médicas e psicélogas; por outro, apresentava-se a
que procurava desacelerar os processos de pensamento e os saltos interpretativos, a que
tinha menos certezas sobre a alteridade cultural do que se esperaria, a que nao tentava
traduzir, mas levar a sério o simbolo, que representa-se a si mesmo e produz o mundo na

mesma medida em que é por ele produzido (Wagner 2012, 2017).

Em seguida, discuto um substrato evolucionista e colonizatério que organiza aquilo
que se estabelece ser cultura nesses contextos em uma linha temporal, reservando as
modernas, caracterizadas por sua aculturalidade (a auséncia quase completa de crengas,
no sentido em que equivale essa categoria a um falseamento da realidade univoca), um
lugar privilegiado de producdo da realidade. Assim, as pré-modernas, viajantes do tempo
oriundas de um passado anacronico e insistente, sdo caracterizadas por sua natureza
essencialmente hipercultural, em que tudo é crenca e nada é saber - ou seja, versam
todas sobre realidades inventadas, passando ao largo da realidade univoca. Como criangas
(Gonzalez 1980; Fanon 2008), recebem condescendéncia em forma de tolerdncia de
adultas que, capazes de encarar o mundo despojado de seus encantamentos e garantias
(Stengers 2011), toleram as crencas infantis - e infans é aquele que nao fala por si, como
argumenta Gonzalez (1980) - de mentes e culturas pré-modernas, soerguendo regimes

de tutela sobre as falas e existéncias de imigrantes-refugiadas (Schiocchet 2019).

Por fim, advogo que o contexto descrito exige a capacidade de levar a sério o
simbolo e a dimensao simbolica - que, inclusive, realizam o pensamento por nos (Wagner
2011:975) -, evitando trata-los enquanto teratologia epistémica (Viveiros de Castro
2018), que representa a cultura sob as perspectivas psicologicistas e psiquiatrizistas do
que a crenca é, em beneficio de uma abordagem materialista semiética (Haraway 2019),
que nega o carater acessorio do simbolo perante a realidade ontolégica do mundo. Dessa
forma, argumento que a etnégrafa, aquela que um interlocutor psiquiatra definiu ser
“quem acredita em tudo”, ndo deve ser entendida como alguém cuja fungao é limpar a
camada acessoria da cultura para que o conhecimento psicolégico e psiquiatrico seja
subsequentemente aplicado sem grandes equalizagdes, como campos de conhecimento
que acreditam versar sobre realidades autoevidentes e universais costumeiramente o

fazem.
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Um antropdlogo em um servigo de satide para imigrantes-refugiadas

Eraotultimo dia de janeiro de 2018 e amanha se iniciava com o costumeiro mormaco
desse periodo do ano em Sdo Paulo. Meu trabalho de campo no Hospital ja perfazia mais
de um més, e eu corria apressado pela estagdo do metro para conseguir chegar a tempo a
atividade didatica que ministraria para residentes e profissionais do Ambulatério. Cheguei
aoinstituto de psiquiatria, o prédio mais distante da estagdo do metrd, e cumpri os tramites
usuais: fui ao terceiro andar, peguei a chave do auditério e desci novamente para abri-lo.
Ao chegar no primeiro andar, deparei-me com uma das psicologas da equipe, que eu nao
havia conhecido até entdo, aguardando na porta. Ela se apresentou, e esclareceu a razdo
pela qual eu nao a havia conhecido ainda: estivera afastada por um tempo para dedicar-se
a construgdo de seu projeto de mestrado, e retornava agora para suas atividades usuais no
Ambulatoério.

Apés o término da aula, ela me chamou para participar da reunido da equipe de
psicologia, que tradicionalmente ocorria em sequéncia a atividade didatica. Descemos ao
térreo, e entramos em um dos consultérios disponiveis. Havia varias cadeiras distribuidas
pelo espago dasala-amaioria encostada nas paredes laterais, e uma, a que ocupei, colocada
perpendicularmente ao restante -, e a equipe, composta a época por sete psicologas além
de sua chefe, ja nos aguardava. Meu assento concedeu-me uma posicdo de destaque que
poderia ser lida tanto enquanto um sinal prestigioso de centralidade, ou como simbolo
de uma configuracao inquisitoria (o que acabou por ser minha leitura daquele contexto
apos o inicio da reuniao). Os questionamentos, entdo, se iniciaram com a chefe da equipe
solicitando as psicdlogas presentes um relato de como havia transcorrido o més em que
ela havia se ausentado, dando énfase especial sobre como um antropdlogo havia passado
a integrar a equipe. “Vocés sabiam que ele estava trabalhando aqui?”, ela repetiu mais
de uma vez enquanto questionava, uma a uma, as psicologas da equipe acerca de suas
percepc¢des sobre o ambulatério e sobre mim. O tom, mais agressivo, era pincelado por
viradas de cabeca em minha direcdo, sequenciadas pela frase “ndo é nada com vocé, vocé
estd chegando agora”, repetida mais de uma vez.

Entretanto, havia, sim, um desconforto explicito por minha presenca ali, algo que
s6 notei por estar presente a reunido. Apesar de evidente, o desconforto era também
ambiguo: minha chegada para constituir parte da equipe denotava, por um lado, que a
decisdo pela inclusdo de novas especialidades e especialistas a equipe do ambulatério
dispensava a opinido das psicélogas - em especial, a de sua chefe -, e isso dava relevo,
sob sua perspectiva, a posicao de subalternidade da disciplina em relacdo a psiquiatria:

“essa ndo é nossa casa’, dizia, emendando com “esse aqui é um Instituto de Psiquiatria,
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ndo de Psicologia”. Por outro lado, minha presen¢a também parecia abrir uma janela de
oportunidade destinada a aumentar a participacao das psicologas na determinacdo das
l6gicas do ambulatério: eu estar ali indicava que nao sé as dinamicas poderiam estar em
processo de mudanca, o que criaria momentum para a realizacdo dos pleitos das psicélogas
por mais integracdo e destaque no ambulatério, como também trazia outra disciplina
subalterna a psiquiatria para engrossar o coro da “resisténcia” - afinal, da mesma forma
que aquele ndo era um Instituto de Psicologia, tampouco era de Antropologia. Estariamos,
portanto, juntas em nossa subalternidade epistémica em um esfor¢co continuo por
legitimacao.

Nas semanas seguintes, como estariamos em um periodo de transicao entre duas
turmas de residentes — uma findava seu ciclo de um ano, enquanto outra o iniciava -,
reunides com toda a equipe, chamada de “equipe transdisciplinar”, foram agendadas para
o hordrio a fim de que pudéssemos discutir mudangas no Ambulatério, e os conflitos
emergiram de maneira mais destacada. A chefe da equipe de psicologia abriu a reuniao
anunciando que nao integraria mais a equipe pois daria sequéncia a sua pesquisa em
outro ambulatoério do instituto de psiquiatria. La, segundo ela, haveria mais pacientes
identificaveis com o recorte determinado por ela para sua pesquisa de mestrado. Ela
enderecou, entdo, criticas diretas a presenca de antropdlogas na equipe: disse que nao
éramos da drea da saude - e, portanto, ndo tinhamos conhecimento do funcionamento
do Sistema Unico de Satde (SUS) -, nem possuiamos técnicas de cuidado, repetindo mais
de uma vez que o objetivo do ambulatério ndo era realizar pesquisa, mas prover cuidado
as suas pacientes - a frase repetida reiteradas vezes foi “ndo é sobre o dado, é sobre o
cuidado!”. A chefe reafirmava que antropdlogas s6 “querem pesquisar”, e ndo cuidar:
“Achei que vocés viriam para ampliar nosso entendimento sobre transculturalidade”, ela
dizia, complementando com “ndo estamos em um campo de refugiados ou no meio do
mato para precisarmos de antropologos” (Registro de campo 07/02/2018).

Estdvamos, portanto, em uma relacado de subalternidade epistemolédgica - e
praxoldgica - emrelagdo as psicélogas, que sabiam cuidar. Era possivel conceber a presenca
dapsicologia entre as disciplinasimbuidas na arquitetura de umaespécie de teoria e pratica
do cuidado e inserida em um servi¢o hospitalar destinado a cuidar, e ndo a coletar dados
- Unico interesse possivel da antropologia e das antropélogas, que ndo cuidavam. O lugar
de subalternidade era ainda mais visivel quando colocado em perspectiva com o objetivo
expresso da chefe da equipe de psicologia de mudar de ambulatério para aumentar a
proximidade com os sujeitos de sua pesquisa. Apesar de insistir que “ndo era o dado”, mas

“o0 cuidado” o foco central das atividades ali desenvolvidas, sua producao de dados nao
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era problematizada como era a das antropologas, pois seu dado era comprometido com
a producdo de cuidado, enquanto o das antropdlogas supostamente nao, por aquele nao
ser um contexto suficientemente exotico: ela parecia dizer, na verdade, que ndo era ali que

seriamos de alguma utilidade, mas sim “no meio do mato”, ou em um campo de refugiados.

Se a antropologia é chamada a baila para lidar com as reificacdes estereotipicas
nutridas nesse campo em referéncia as pacientes-alvo, a antropologa sé € necessaria em
situacdes de excecdo, “no meio do mato” ou “em um campo de refugiados”. Nas demais
situacoes, é possivel - e,em determinada medida, desejavel - que antropologas sejam meras
visitantes a promover reflexdes e capacitacdes sobre as “nogdes de transculturalidade” da
equipe, que consumiria a alteridade em blocos étnicos, nacionais e/ou raciais - aulas sobre
habitos e comportamentos de haitianas, arabes ou africanas sempre em sentido lato, e de
maneira generalizavel. Em nenhum momento, entretanto, cogitava-se a possibilidade de
que antropologas povoem ambulatorios hospitalares enquanto praticantes do cuidado,
ainda que o tipo de investigacdao produzida por antropologas produza dados sobre as
relacdes entre as habitantes desse cenario que contribuam com as praticas terapéuticas
estabelecidas.

Considerando a triade das dimensdes constitutivas do ser humano formulada
desde esse campo - a biolédgica, a psicoldgica e a social -, a primeira e a segunda estariam
abarcadas pela psiquiatria e pela psicologia, enquanto a ultima estaria reservada as
ciéncias sociais, e diria respeito a dimensao da interacao intersubjetiva, eminentemente
coletiva. Nao é possivel, portanto, inventar (Wagner 2012) uma profissional dedicada a
aferir a producao simbdlica em uma relacao clinica, pois essa profissional ja existe: é a
psicéloga. A antropéloga, reserva-se o lugar daquela que fala sobre grupos, e a dimenséo
simbdlica produzida por estes, em uma espécie de grupismo cultural. Devemos, entao,
falar sobre os significados atribuidos coletivamente, nunca individual ou relacionalmente,
em uma visao da antropologia enquanto uma disciplina inventariante de praticas culturais
e de padrdes de comportamento dos povos muito ligada a um determinado culturalismo
estadunidense (Mead et al. 2013; Benedict 2013).

Nado so6 a chefe da equipe de psicologia inventou-nos dessa forma. Também as
psiquiatras tinham uma expectativa analoga em relacao a entrada de antropologas na
equipe. Quando do processo de elaboracao das atividades didaticas, em dado momento
uma das psiquiatras responsaveis por elaborar o cronograma requisitou ajuda a outra
antropologa da equipe e a mim para encontrar bibliografia que servisse de insumo para
o debate sobre as diferencas entre “sociedades e culturas mais coletivistas” e aquelas

consideradas “mais individualistas”. Isso, de acordo com ela, produzia diversas implica¢des
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na “construcao cultural da pessoa”, ou na forma como a cultura determinaria a divisdo
entre o individuo e o grupo. De toda forma, e apesar de frisar que esse poderia talvez
ser um debate cujo contexto estaria “ultrapassado” para a antropologia, a ideia de que
é possivel identificar tragos culturais e/ou sociais nos individuos que apontassem para
possiveis tracos psicopatologicos — como, por exemplo, a analogia entre sociedades mais
coletivistas e o diagndstico de esquizofrenia, cujo marcador diacritico seria a continuidade
observada entre o individuo e 0 mundo que o cerca (uma espécie de conformag¢do mental
coletivista) - era o que baseava a tentativa de mapear conformagdes étnicas, nacionais e
raciais que informassem coletivamente o funcionamento das mentes dos individuos. Era
possivel, portanto, inventariar os multiplos “idiomas do sofrimento”, para que também
fosse possivel sistematizar suas tradugdes em categorias diagndsticas proprias da
psiquiatria, encaixando-as na nosologia univoca das patologias mentais, que existiam em
si mesmas.

Também relacionado a atividade didatica, um dos blocos era destinado a falar
de “populacgdes especificas”, convidando pessoas para falar sobre “as culturas” de povos
arabes, de haitianas e de africanas, de maneira genérica. Primeiramente, essas atividades
foram conduzidas por brasileiras, e ndo imigrantes-refugiadas oriundas desses lugares.
Além disso, a expectativa era poder delinear padrdes de comportamento compartilhados
nacional ou etnicamente. Um dos exemplos trazidos frequentemente a tona por minhas
interlocutoras para exemplificar como isso poderia contribuir para a pratica psiquiatrica
ciosa da considerag¢do do “cultural” e do “social” era o que explicava a ideia de “idiomas do
sofrimento”: uma das psiquiatras sempre dizia que as “diferentes culturas” expressavam
sofrimento de maneira diferente. Arabes, por exemplo, eram escandalosas, choravam
alto, precisavam demonstrar exacerbadamente a dor interna. “Muitos médicos”, dizia,
“consideram isso fingimento. Mas é que na cultura deles, se vocé ndo expressar dessa
forma, vocé ndo td sofrendo”. A competéncia cultural, portanto, residia no fato de
compreender que esse é um “idioma do sofrimento”, o que ndo invalida ou torna falso
o sofrimento “real” apreensivel por tras desse idioma especifico. Por isso, tornava-se
imprescindivel inventariar praticas e varia¢des culturais da comunica¢do do sofrimento
- este sim, irredutivel a uma estrutura universal de producao de sofrimento - de povos
especificos. Ao fim e ao cabo, a ideia era entender como seria possivel traduzir esses
idiomas de sofrimento, alocando-os na nosologia psiquiatrica.

Esse pensamento s se sustenta ao se considerar que ha um sofrimento basal
que extrapola o idioma que o expressa, e esse é - ou deveria ser - universalmente
compartilhado - a ontologia univoca do sofrimento. Realizada a tradugdo, possivel por

meio do aprendizado do que é a cultura das imigrantes-refugiadas atendidas, ndo haveria
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mais empecilho para a aplicacdo do conhecimento médico e psicoldgico tal e qual é
postulado em manuais diagndsticos e pelas teéricas da psiquiatria e da psicologia (o que,
ao mesmo tempo, dispensa a antropéloga) - e, dessa forma, as culturas que cabem inteiras
em um livro ou em uma aula tornam-se muitissimo atraentes. Os nomes atribuidos aos
fendmenos podem diferir a depender da cultura do individuo, mas versam sobre um
mesmo fendmeno univocamente inscrito na prépria realidade, em uma espécie de “you say
tomato (/ta'meita/), I say tomato (/to'ma:ta/)” da psicologia e da psiquiatria: ndo importa
o nome atribuido, a realidade permanece univoca e invariavel, neutra as significagoes e
objetivada no que é “real”. Os métodos terapéuticos sdo imaginados como universalmente
aplicaveis a todos os contextos, observada a devida equalizacao idiomatica/cultural - eles

resistiriam as contextualizagdes, portanto.

Dessaforma,tornava-se possivelaantropologiasemantropologas que oambulatorio
parecia desejar - ou pelo menos, com antropologas que ndo cuidassem das pacientes.
Acessando “a cultura” das pacientes e inventariando “padroes de comportamento” (Mead
etal. 2013; Benedict 2013), ndo ha necessidade alguma de mediadoras nas relacdes entre
meédicas, psicdlogas e pacientes, e elas poderao, enfim, se comunicar baseadas nas crengas
epistémicas fortemente enraizadas no conhecimento médico e psicoldégico moderno. Da
paciente, s6 se acessa a cultura, e ela ndo informa nada sobre a proépria doenga e/ou
métodos terapéuticos concernentes que ndo possa ser resolvido com a compreensao do
significado daquele “idioma”, atraducdo dele danarrativaarealidade univoca das categorias
diagnosticas da psiquiatria/biomedicina e das categorias da psicologia e a aplicagdo do
conhecimento médico e psicologico sem altera¢des significativas, observando - nem
sempre, € verdade — o cuidado de realizar a tradugdo reversa a paciente e explicando-
lhe o que realmente significa o sofrimento por ela expressado. As narrativas da doenca e
do sofrimento ndo tinham importancia em si mesmas, sendo como expressao simbolica
de uma camada de acesso exclusivo de médicas e psicologas em que a realidade univoca
existia. A antropologa deveria ajudar, portanto, nalimpeza dessa camada externa acessoria
de modo que médicas e psicdlogas pudessem desempenhar seu oficio da mesma forma que
faziam com as “sem cultura”, ou seja, com aquelas que ndo eram consideradas alteridades
radicais e que “compreendiam” a - e ndo acreditavam na - clivagem epistémica entre as
elaboracgdes feitas por médicas e psicologas e aquelas feitas pelas pacientes imigrantes-
refugiadas.

Assim, em um exercicio de invengdo e contra-invencao do papel da antropéloga em
um ambulatorio destinado a atendimentos de saide mental para imigrantes-refugiadas e
surdas (e, posteriormente, indigenas e migrantes internas - grupos com “vulnerabilidades

linguisticas e culturais”), estive presente enquanto voluntario e enquanto pesquisador
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- produzindo, portanto, dado e cuidado - no Ambulatério. Fui gerente de casos, fungdo
que esmiugarei no tépico subsequente, responsavel por trés moédulos das atividades
didaticas - e pela consequente avaliagdo dos residentes em psiquiatria (todos homens,
nos exemplos aqui descritos) -, promovi diversas articulagdes institucionais entre o
Ambulatério e servicos de assisténcia migratoéria e organizei eventos destinados a ouvir

dessas populagdes quais eram suas dificuldades de acesso ao SUS.

A todo momento, o embate entre o que minhas interlocutoras esperavam da minha
atuacdo, o que eu esperava realizar atuando pelo servico e o que foi efetivamente possivel
fazer se colocou para mim de forma premente, e navegar nesses mares revoltos foi uma
parte particularmente dificil do trabalho de campo. Mobilizei algumas antropoélogas
brasileiras que come¢am, recentemente, a pensar o lugar da antropologia como uma
disciplina habil para “participar da formulacdao do cuidado e atenc¢do a saude” (Rego &
Barros 2017:13), como Campoy (2017a, 2017b) e Targa (2010). Esses relatos, apesar de
representarem um ganho consideravel a discussdo sobre a presenca de antropdlogas em
servicos de saude atuando enquanto profissionais do cuidado, me foram insuficientes para
lidar com a pratica cotidiana do Ambulatorio. Ao fim, como tentarei argumentar, minha
atuacdo enquanto antropologo do servico foi fundamentalmente um exercicio de mediagdo
- inclusive entre essa constelacdo de perspectivas e expectativas postas em relagdo nesse
contexto -, uma atuacdo no interlidio da relagao entre médicas, psicologas, pacientes e
outras actantes ndo humanas desse cenario, como as medicagdes, sinapses, documentos,
entidades transcendentais e/ou divinas e atribuicdo de conformag¢des comportamentais

padrdo determinadas por afiliacdes nacionais, raciais e/ou étnicas.

A geréncia de casos

Apés um almocgo de trabalho entre a chefe da equipe de psicologia, o psiquiatra
coordenador do servi¢o, a outra antropologa e eu, ficou decidido que, para contemplar
as demandas por maior integracao entre psicélogas - e outras especialistas ndo-médicas
- e a equipe médica, seria instituida a figura da gerente de casos, a ser desempenhada
por uma das especialistas ndo-médicas da equipe’. Surgido ap6s os movimentos que

questionavam a eficacia terapéutica da institucionalizacdo em saide mental nos Estados

7  Ainser¢do enquanto profissionais do Ambulatério a época se dava a critério do coordenador do servigo,
e eram vinculadas enquanto voluntarias. Apenas o coordenador possuia vinculo profissional formal
com o hospital. As preceptoras, médicas com formacdo completa (entre graduacdo e residéncia em
psiquiatria), eram voluntarias, bem como a equipe de psicdlogas, com sete profissionais a época, e
eu enquanto antropologo. Apenas ap6s marco de 2019, outra antropdloga passou a colaborar com o
servigo semanalmente.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020

265



206

Aculturalidade e hiperculturalidade

Unidos na década de 1960 (Reinaldo & Luis 2005), o gerenciamento de casos “pode ser
definido como um processo de cuidado que inclui avaliagdo, distribuicdo, coordenacgao
e monitoramento de servicos e fonte de recursos para garantir que as necessidades dos
servicos sejam reconhecidas” (Soares 2009:2). Assim, o trabalho de uma gerente de casos
“consiste em avaliar as necessidades individuais e desenvolver um plano de cuidados para
atender a essas necessidades” (idem 2009: 2.). Essas defini¢des, entretanto, reconhecem a
pluralidade de entendimentos acerca da figura da gerente de casos: ha sempre a ressalva

de que o contexto no qual o gerenciamento é implementado determina sua a¢do pratica.

No caso do Ambulatorio, a gerente de casos foi definida como um ponto focal
de relacionamento longitudinal entre o servico e a paciente. A gerente teria entre
suas incumbéncias estabelecer uma relacdo em profundidade com as pacientes e seus
contextos, ou seja, uma relacdo de vinculo com profundidade temporal: acompanha-se
a pessoa por um periodo extenso de tempo. Dessa forma, era o acimulo da relagdao que
interessava, pois é necessario tempo para mapear contextos: a ideia era que a gerente
evitasse dar respostas imediatas e se dedicasse a aprofundar seu conhecimento sobre
o contexto completo da paciente, recusando interpretacoes apressadas e definitivas, tdo

comuns a contextos médicos e psicologicos.

Deve-se também observar que os contextos mudam, as vezes muito rapidamente,
e essas transformacgdes devem ser levadas em consideragdo. O exercicio da geréncia de
casos era, portanto, eminentemente etnografico: a relacao longitudinal é um instrumento
metodolégico caro a etnografia. Também deveria identificar demandas ndo-médicas
e possiveis vulnerabilidades, mediar a relacdo entre médica e paciente e entre esta e
servigos especificos para imigrantes-refugiadas e surdas e outros servicos de assisténcia
social, colaborar na elaboracdo do Plano Terapéutico Singular (PTS) da paciente, e
outras demandas que pudessem ser pertinentes. Como gerente de caso, eu realizava o
acolhimento das pacientes no servigo, que era o primeiro contato destas com a equipe de
saude: realizava-se o acolhimento para “colher a histéria” e entender a demanda do caso.
Também como gerente de casos, realizei visitas as casas de diversas imigrantes-refugiadas,
a centros de acolhida, acompanhei-as em consultas médicas de outras especialidades em
Unidades Basicas de Saude (UBS) e na Assisténcia Médica Ambulatorial (AMA), fazendo as
vezes de tradutor em varios desses atendimentos.

Também as acompanhei em outros compromissos, como audiéncias judiciais e nos
itinerarios por vezes interminaveis entre centros de acolhida, servigos de assisténcia social
e migratodria, cursos de portugués e em eventos politicos de variados tipos. Como forma

de melhorar meu transito com as imigrantes-refugiadas, aprendi no¢des basicas para me
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comunicar em kreyol e yorubd com pacientes haitianas e nigerianas - o que sempre fazia
muita diferenga na receptividade junto a elas, que abriam um sorriso ao ouvirem “Bonjou,
koman ou ye? Koman ou rele?”® ou “E kdard, n k6?"°, e demonstravam surpresa pelo meu
interesse em seus idiomas nativos. O efeito produzido pelas linguas nativas ou crioulas
era completamente diferente daquele produzido pelas linguas envolvidas na expansao
colonial das poténcias europeias, como o inglés, o francés ou o espanhol (cf. Branco Pereira
2019, 2020a).

Junto a equipe, acolhi e discuti diversos casos, trazendo a mesa questionamentos
que me pareceram pertinentes quanto a exotizacdo e estereotipagdo daquilo que se
chamava de “alteridades radicais”: nesse sentido, minha atuac¢do era de tentar arrefecer
tais tendéncias. Em um dos casos, estavamos acolhendo um paciente angolano. Para o
acolhimento, fomos destacados eu, um dos psicologos e a outra antropdloga da equipe, que
estava frequentando o Ambulatério a época'®. O imigrante-refugiado estava acompanhado
por um membro da igreja onde estava morando, também angolano, e que o havia trazido
desde a Angola para realizar trabalho missionario no Brasil - a igreja fora fundada por
angolanas e destinava-se a atender majoritariamente angolanas que viviam no Brasil.
Realizamos o acolhimento todo em portugués. Ja no consultorio, nos apresentamos e
esclareci que ndo éramos médicas - estavamos ali para realizar uma primeira escuta a fim
de entendermos melhor o caso. Quem comecou a falar foi Aloisio, acompanhante de Joao,
que nos explicou: Jodo estava bem, e ndo apresentava problemas nem em Angola, nem
quando chegou aqui. Aloisio dizia que Jodo comegou a piorar depois que voltou de um
emprego no interior onde trabalhava como marceneiro - em Angola, ele era fisioterapeuta.
Jodo nao sabia se concordava ou nao sobre estar mal - por vezes, achava que estava mal;
por outras, relatava que ndo precisava estar ali, pois ja fazia suas oragdes e varias vezes

repetiu que nao entendia muito bem o motivo e o sentido da conversa.

Jodo fora encaminhado por que teria cometidos atos obscenos na frente de outras
fiéis de sua igreja, o que gerou uma reacao violentamente negativa contra ele. O pastor
que lhe dera acolhida precisou intervir a seu favor, mas avaliou que sem tratamento
psiquiatrico ele ndo poderia permanecer na igreja. Apds esses conflitos, ele fora dormir em
um carro abandonado que ficava na rua da igreja — o que era tido como signo inconteste de

que ele s6 poderia estar “fora de si”, embora o fato tivesse ligacdo com o conflito entre Jodo

“Bom dia, como vai vocé? Como vocé se chama?”, em kréyol.
“Bom dia, tudo bem?”, em yorubd.

10 A outra antropoéloga esteve presente durante apenas algumas semanas de 2018, retornando em 2019
para uma atuacdo mais constante. Durante a maior parte de meu primeiro ano no Ambulatério,
entretanto, atuei como o Unico antropélogo do servigo.
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e 0 pastor -, e havia sido ameacado de morte por meliantes que atuavam na rua. Aloisio
listava diversos outros “comportamentos estranhos” de Jodo: tirava o sapato no meio
da igreja, certa feita havia colocado um pao dentro de seu sapato, fugia da igreja antes
de compromissos agendados para ele (como consultas médicas), achava que as pessoas
estavam tentando mata-lo, ndo aceitou, em razao do conflito entre eles, uma blusa de frio

comprada a mando do pastor da igreja, entre outros.

As narrativas de Aloisio e Jodo eram entremeadas por olhares desconfiados ou
negativascomacabegadeambasaspartes,oqueindicava que havia conflitos e discordancias
em relacdo a historia contada. Jodo, o paciente encaminhado, parecia bastante confuso, e
Aloisio, o pastor que oacompanhava, parecia bastante impaciente. Jodo chegouamencionar
sua familia em Angola algumas vezes, e disse que seu irmdo gémeo havia se oferecido
para pagar sua passagem de volta para o pais de origem, mas Jodo ndo queria: “chegar la
desse jeito vai ser ruim”, ele disse. la continuar a frase, mas o psicologo o interrompeu:
“Pelo que eu estou entendendo, vocé ndo quer retornar a Angola mal, vocé ndo quer que
as pessoas da Angola te vejam doente..” (Registro de campo 16/08/2018, énfase minha).
A palavra “doente” nao havia aparecido até entdo, e Jodo reagiu imediatamente a men¢ao
dela, balancando a cabeca e franzindo o cenho. O psicologo emendou: “A gente ta aqui pra
fazer uma escuta do seu problema, ndo vamos julgar. Ninguém aqui ta dizendo que vocé ta
doido, ninguém vaijulgar vocé.” (idem 16/08/2018, énfase minha). Mais uma vez, ninguém
havia mencionado a palavra “doido” até aquele momento. Quando Jodo demonstrou
preocupacao sobre o tipo de acompanhamento que irifamos fazer, dizendo que nao queria
ficar ali e que ja tinha lugar para morar, o psicélogo mais uma vez se antecipou, dizendo:
“Fica tranquilo, Jodo, ninguém aqui vai te cortar, ninguém vai te amarrar, ninguém vai te
internar... pode ficar tranquilo” (idem 16/08/2018).

Jodo estava visivelmente impaciente e incomodado, e a cada nova colocagdo do
psicologo parecia tornar mais dificil a tarefa de retornar a uma conversa tranquila. Ele
produzia saltos interpretativos pouco recomendaveis para um primeiro contato com a
historia de alguém. Quando Aloisio descreveu o episddio em que Jodo tirou os sapatos
no meio da igreja, e colocou um pao dentro deles, o psicoélogo disse: “Pelo que eu estou
entendendo do que vocé esta dizendo, vocé esta expressando um desconforto e uma falha
de adaptagdo com o Brasil tirando seus sapatos, demonstrando que vocé ndo concorda, é
uma adaptacdo cultural... vocé tem problemas de adaptacao no Brasil?”. A antropologa e
eu nos entreolhamos, assustadas, ao passo que Jodo pensou por um tempo, e respondeu

secamente: “ndo”.

0 acolhimento havia sido um desastre, e saimos para discutir o caso e realizar a
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marcacgao da consulta. Conversando com o psic6logo, eu e a outra antropéloga apontamos
nosso desconforto com o que ocorrera. O psicélogo, entdo, respondeu que ele havia
utilizado uma técnica reconhecida, e que todas as suas abordagens estavam “descritas
nas leis e nos manuais do Ministério da Satide”, sem, entretanto, especificar quais técnicas
ou apresentar as referéncias para as descrigdes das abordagens. Ele ficou bastante
desconfortavel com os apontamentos que fizemos, incomodo visivel em suas respostas
mais secas e em sua expressao facial. Sua falta de traquejo pode ser lida enquanto
uma postura epistémica que cré que nutrir empatia e valorizar o “multiculturalismo”
complacente e tolerante (Stengers 2011) com a diferenca tida como cultural bastam para
instrumentalizar a variavel cultura, identificando precisamente as falhas de adaptacao
cultural de imigrantes-refugiadas por meio do sofrimento expressado idiomaticamente:
o “tirar o sapato” é um “idioma de sofrimento”, que o psicélogo, educado sobre a
importancia da consideracao da cultura em sua avaliacdo dos significados simbélicos da
narrativa, trabalha para retirar do caminho a camada externa da cultura e fornecer, ja no
primeiro encontro, o real significado do sofrimento (falha de adaptagdo cultural), pois

»n o«

o “tirar o sapato” quer comunicar “desconforto”, “inconformidade”, “questionamento”,
“inadaptacao”, “inassimilagdo”. Ja se sabe todas as respostas de antemao (o que dispensa
a investigacdo), e interpretar corretamente é uma questao de aplica¢cdo da técnica correta

de afericdo - e essa sempre sera convenientemente neutra.

Dessaforma, evidencia-se o emudecimento dessas imigrantes-refugiadas atendidas
pelos servicos: essas pessoas e seus problemas tornam-se antes as interpretagdes que as
profissionais que povoam esses espacos fazem delas, do que o que elas mesmas acreditam
que sejam - assim, as interpretacdes tornam-se mais reais que as pessoas. Os saltos
interpretativos sdo proprios de um multiculturalismo condescendente que nao acha que
deve escutar as pessoas antes de formular juizos de verdade sobre elas e, ainda que as
escute, faz-se ouvidos moucos: o autismo cultural (Rosa et al. 2009:504) é antes uma
condic¢do projetada sobre imigrantes-refugiadas do que algo que ela produz internamente

a suas estruturas biologicas e/ou psicoldgicas.

Modernas e pré-modernas: um passado anacronico e insistente

As atividades didaticas eram, por exceléncia, um momento de discussao sobre
os pilares epistemolégicos das praticas “culturalmente sensiveis” empreendidas no
Ambulatorio, e de elaboracdo do que seria uma pratica clinica ideal para uma atuagao
psiquiatrica ciosa da consideracdo das variaveis “sociais” e “culturais”. Durante o ano de

2018, acompanhei e ajudei a elaborar atividades didaticas para residentes do segundo ano
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da residéncia em psiquiatria. As atividades didaticas dos residentes - uma turma formada
exclusivamente por homens composta no ano de 2018 - ocupavam a primeira hora de
funcionamento do ambulatério, e abordavam diversos temas. Ao final de cada mddulo,
que durava um meés - ou quatro aulas, no total -, era prevista uma “formulacao cultural”,
que fazia parte das avaliacdes e consistia na aplicacdo de um modelo adaptado das oito
perguntas de Kleinman (cf. Branco Pereira 2019, 2020a; Kleinman et al. 2006[1978]) para
tentar elicitar os “modelos explicativos” das pacientes e tornar explicita a presenca da
cultura na elaboracao das interpretagdes psicopatoléogicas.

0 médulo de antropologia da saude foi elaborado por mim, e nao foi um mdédulo
popular: em suas avaliagdes sobre todas as atividades do ambulatério no ano de 2018,
as aulas de antropologia foram criticadas por serem consideradas “apenas curiosidade”
e por nao terem “utilidade” para a pratica clinica. A participagdo dos residentes era
praticamente inexistente, e a aula dividia a atencdo com celulares e pequenos cochilos.
Os textos trabalhados, disponibilizados com meses de antecedéncia, foram sumariamente
ignorados. Além da “formulagdo cultural”, provas também faziam parte da avaliagdo dos
residentes, e fui o responsavel pela formulagdo e correcao de questdes sobre o médulo de
antropologia, o que também tornou explicita a distancia entre o que era tratado em aula e
nas leituras sugeridas e as respostas apresentadas - e o baixo rendimento nas avaliagdes
também foi motivo para contestacdes sobre a utilidade da antropologia enquanto parte
das atividades didaticas.

Gostaria, entretanto, de deter-me por um momento as formulagdes culturais,
que eram oportunidades de presenciar a abordagem “cultural” dos residentes, e como
as psiquiatras supervisoras contribuiam com o debate do caso apresentado. Mais que
isso, eram oportunidades de saber como a ideia de cultura era instrumentalizada nessas
discussdes para lidar com os casos das imigrantes-refugiadas — como aparecia, com qual
“utilidade” para a abordagem terapéutica e, sobretudo, o0 que era ou nao considerado
cultura, o que implicava visceralmente a ideia que tinham de uma contribuicdo a ser feita
pela antropologia nesses contextos. A formulagdo cultural definia-se, portanto, enquanto
um momento de invengdo da cultura (Wagner 2012).

Em uma das atividades, um dos residentes iniciaria a apresentacao da formulagdo
cultural de uma paciente siria que, disse ele, “tinha certeza que ia aparecer muita
cultura”. Entretanto, no decorrer da entrevista ele foi paulatinamente frustrado em suas
expectativas iniciais:

Fiz a entrevista, mas quebrei a cara. Ela ndo falou nada de cultura, nada.
Quando eu vi, ndo tinha tanta diferenca com paciente brasileiro. Ela

explicava a doenca pela biologia, ndo articulava cultura (Registro de
campo 30/01/2019).
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Intrigado, questionei sobre qual era, entdo, a expectativa dele sobre “aparecer
cultura” na entrevista, ao que ele me respondeu que esperava que ela estivesse usando
roupas tipicas, pinturas corporais, fosse “menos cabega aberta” e que desse explicagcdes
sobre seu sofrimento que fossem diferentes das que ele préprio articulava, o que nao
aconteceu: o “modelo explicativo” dela coadunava com o dele, o que fazia dessa uma
consulta sem cultura - afinal, se o modelo explicativo da paciente coincidisse com o dele,
isso significava que aquele ndo era um modelo explicativo, mas explicacdo. Se era biologia,
ndo era cultura: apenas era.

Na semana seguinte, outra formulacao cultural foi apresentada, e o residente
apresentou as mesmas questoes: realizando a entrevista da formulagdo cultural junto a
um paciente haitiano, uma das perguntas questionava sobre a relagdo médica-paciente,
pontuando que h3, por vezes, dificuldades de entendimento entre as duas, uma vez que
elas vinham de “diferentes culturas” e tinham expectativas diferentes sobre o tratamento.
O enunciado prosseguia questionando o paciente se isso causava-lhe algum tipo de
preocupacao, e se havia algo que o residente pudesse fazer para prover ao paciente o
cuidado que ele considerava precisar. O residente relatou, frustrado, que o paciente
respondeu dizendo que “a Uinica questdo é que [ele] espera que o médico possa dizer o
que ele tem”. Disse também que “ele esta ansioso por um diagndstico e uma explicacdo”,
e que “gostaria que existisse um ‘aparelho’ ou ‘exame’ que pudesse dar essa resposta
mais concretamente”. Por fim, o paciente mencionou o fato de que outro médico havia
comentado com ele que seus exames de sangue tinham apontado “a falta de uma vitamina”
em seu corpo, e gostaria de saber se era possivel que essa fosse a causa de seu mal-estar.
Essa era, entdo, uma consulta com erros técnicos sobre o funcionamento da biologia, mas
sem cultura.

Um dos indicios da existéncia de “cultura”, portanto, é a auséncia de explicacdes
analogas as formuladas pela biomedicina. Quanto mais préxima esta a paciente do
modelo explicativo da médica, menos cultura ela tem, pois se ndo havia nenhum modelo
explicativo exotico, a cultura ndo estava la. Em ndo existindo cultura, nao haveria, portanto,
equalizacdo necessaria a ser feita na abordagem terapéutica, o que dispensaria qualquer
mediadora nessa relagdo clinica: qual a utilidade da antropologia e da antropologa se as
pacientes estavam falando de sinapses, de vitaminas, de medica¢des psicotropicas e de
categorias diagnosticas - ou seja, falando do que € real, e ndo uma ilusao? Qual a utilidade
da antropdloga se nao estavamos “em um campo de refugiados ou no meio do mato”, como
afirmou a chefe da equipe de psicologia? Se as pacientes tinham acesso a “explica¢do”,
eminentemente moderna, e ndo a um modelo explicativo proprio e pré-moderno, tipicos

do “meio do mato” ou de campos de refugiados, nao havia necessidade de interpretacao,
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traducdo e equaliza¢do cultural: o modelo explicativo da paciente ja havia acessado a

realidade univoca da patologia mental, e todas na sala poderiam ser tratadas como adultas.

Dessaforma, olugaracultural damédicatambém dizrespeito aum lugar coincidente
com o pensamento moderno e com todas as interseccdes concernentes a estes casos: se a
cultura se inventa no encontro, a crenca no fato de que abiomedicina ndo é uma crenca, mas
um saber, enquanto todas as outras variagdes humanas nao sabem, mas creem, enraiza-se
na produc¢ao de uma identificacao - transitiva, como todas - com aquelas que se considera
produzir saberes, e nao crencas. Se durante a consulta a médica era defrontada com o que
ela considerava um saber, e ndo uma crenga, o projeto de considerar a variavel cultura na
abordagem terapéutica naufragava pois que ali ndo havia cren¢a/cultura, mas um saber

acultural.

Esse lugar acultural da médica e da medicina s6 se torna possivel diante de uma
imigrante-refugiada imaginada enquanto hipercultural. Tudo é linguagem e narrativa
quando se trata das imigrantes-refugiadas, e a cultura é a camada acesséria que distancia
os significados particulares do Significado universal - em Gltimo grau, sao todas iludidas. A
cultura produz umarealidade ndo aferivel pelos métodos e instrumentos das tecnociéncias,
que na concep¢ao das praticantes (e de algumas imigrantes-refugiadas) descrevem o
univocamente real. Na falta dos mesmos instrumentos, o que resta a imigrante-refugiada
hipercultural é produzir narrativas, inventar explicacdes que, por serem inven¢cées - nao
no sentido wagneriano de invenc¢do, mas no sentido de uma invencao de significados
que falseia a realidade 6bvia -, sdo descontinuas ao significado real do sofrimento
expressado e, portanto, do “mundo real” (e ndo é esta a loucura?). Entretanto, esperar
sujeitos hiperculturais (e, portanto, pré-modernos, pois a aculturalidade é sobretudo a
superacdo da crenca e a evolucdo a modernidade) fornece, além de tudo, explicacao para
as falhas terapéuticas e de adesdo ao tratamento: sdo os “problemas de comunica¢do”,
de Kirmayer & Minas (2000), causados pelos entendimentos exéticos da cultura que
afastam as imigrantes-refugiadas dos servicos, desresponsabilizando as praticantes
médicas por meio da neutralizacdo da “ameaca a competéncia profissional representada
pela ambiguidade ou resisténcia ao tratamento de sintomas persistentes” (Kirmayer et al.
2004:664, tradugdo livre).

O embate entre a hiperculturalidade das imigrantes-refugiadas e a aculturalidade
das médicas também coloca em relevo a “maldi¢do da tolerancia”, para usar a expressao

de Isabelle Stengers (2011). Na argumentacao da autora, tolerancia:

E uma mensagem que, como uma “palavra mestra”, é instantaneamente
aplicada assim que ouvimos, entendemos e aceitamos que “nés” nao
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somos como 0s outros, aqueles que definimos em termos de crencas que
estamos orgulhosos, mas possivelmente também pesarosos, de ndo mais
compartilhar. (...) Tolerante é ele, ou ela, que mensura quao dolorosamente
pagamos pela perda das ilusdes, das certezas que atribuimos aqueles
que pensamos “acreditar”. (...) Eles habitam onde nds, modernos, ndo
podemos retornar a ndo ser enquanto caricaturas, seitas e déspotas.

Mas a nostalgia e a tolerancia em direcdo aos outros que tém sorte o
suficiente de “acreditar” mal esconde nosso orgulho imenso. N6s somos
“adultos”, nds somos capazes de confrontar um mundo despojado de suas
garantias e encantamentos (Stengers 2011:310, traducao livre).

Se a outra so cré, enquanto eu sei - e sei inclusive sobre o que ela cré, como espera-
se das antropdlogas -, a clivagem epistemologica e de acesso a esse substrato humano
comum estao dadas de antemao. Se nao é possivel trazer outras no¢des de sujeito, doenca
e cura alheias as articuladas pela Ciéncia, se nao é possivel hibridizar o servico, ou seja, se
as respostas estdo dadas de antemao, nao ha o que se aprender com imigrantes-refugiadas,
tampouco com as antropélogas, que exceda os possiveis inventarios de praticas culturais e
de comportamentos. As estereotipias socioculturais sdo “compradas” em grandes blocos
que versam sobre as crencgas concernentes a estes ou aqueles povos e sobre categorias
e modos de pensamentos “nativos”. Entretanto, esses grandes mondlitos exotizantes
sdo “comprados” como forma de facilitar a comunicagdo - é preciso entender o “idioma
de sofrimento” expressado, realizar o exercicio de traducdo para a nosografia médica,
estabelecer o método terapéutico e, enfim, traduzi-lo de modo que a paciente entenda -,
mas para serem descartados enquanto explicacdo. Em outras palavras, para a médica e a
psicéloga, elas até poderiam crer no que a paciente diz, mas, dessa forma, todas estariam
erradas. Tolera-se, entdo, a explicacdo de forma condescendente, como um adulto tolera a
uma crianga sabendo que, na realidade, ultrapassa-lhe os conhecimentos sobre a realidade
ultima do mundo. Advém dai o choque dos residentes quando descobrem que uma crianca
pode acessar os mesmos modelos explicativos que eles, podendo ser “mente aberta” como
uma moderna.

Sdo as mentes pré-modernas que creem, pois a cultura é o estagio que precede o
conhecimento. Se cultura é tida como uma crenca (ou ilusdo, ou invenc¢ao [no sentido de
falsear a realidade], ou alucinagdo) que incide sobre a univocidade ontolégica do mundo
real, a divisdo aqui realizada permite formular a ideia de que médicas e psicologas - ou
brancas, ocidentais, de classe média ou alta; em outras palavras, as Iguais ou as Mesmas
- sabem pois ndo creem, o que é um traco diacritico da modernidade em relacdo as

temporalidades outras: o abandono da cren¢a em beneficio do saber!!. As que tém cultura,

11 E curioso como um trago que atravessa todos os trabalhos analisados é uma espécie de “confissdo de
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portanto, ndo sao todas as imigrantes-refugiadas, mas apenas aquelas localizadas em um
ponto passado do tempo, e operam em uma temporalidade superada por aquelas que nao
creem mais, pois ja passaram a saber, transformando este em um servigo de “atualizacao”
temporal. O choque expressado pelos residentes na apresentacao dos casos em que as
imigrantes-refugiadas articulavam explicacdes biomédicas para seus infortinios advém
da “descoberta” de imigrantes-refugiadas que, surpreendentemente, em sua concepc¢ao,
coabitam o tempo presente junto a eles, sio modernas como eles: nao ha crengas a serem
inventariadas, pois eles depararam-se com o que se considera ser inequivocamente um
saberem contraposi¢do as crengas exéticas, quase alucinatérias eimaginadas. Essatambém
¢ uma forma de operar mecanismos de producao de diferenca, e de separar pessoas entre
“mesmas” ou “iguais”, e “outras” ou “diferentes” - ou seja, de produzir hierarquias entre
alteridades (Machado 2008).

Por essa razdo, se ha uma profusdo de servicos de saude mental “culturalmente
competentes” destinados a atender imigrantes-refugiadas é porque essas ultimas sao as
que tém cultura (ndo todas, é verdade, apenas as pré-modernas), e eles também operam
dentro da légica do humanitarianismo-dadiva (que espera, entre outras coisas, adesao e
comprometimento ao tratamento [cf. Branco Pereira 2019, 2020a, 2020b]) e coproduzem
parte das hierarquias das alteridades fractais observadas em campo (quais conformagdes

mentais sdo mais ou menos modernas).

Entre as que “tém cultura” - as pré-modernas que se situam tdo préximas da crenca
quanto distantes do saber - estdo as brasileiras, contanto que sejam as negras, periféricas,
migrantes internas, rurais, indigenas, e todas as coletividades que sdo simultaneamente
vitimas da exclusdo do projeto moderno e da tentativa de conversao a ele por meio de uma
empreitada civilizatéria de atualizacdo temporal. Se as classes médi(c)as “ocidentais”
(ou modernas) tém a pretensdo de apresentar-se enquanto internacionalmente mais
homogéneas entre si do que se considerarmos as similitudes possiveis entre elas e as
populagdes socialmente excluidas em seus respectivos paises (o0 que justifica a aplicacao
de um método de interven¢do elaborado para contextos considerados modernos), a
separacdo realizada entre as “com” e “sem cultura” é também uma separacao entre as
subjetividades do presente e aquelas de um passado anacronico e insistente. As classes

médi(c)as compartilham do projeto moderno, enquanto as outras relega-se o atraso da

culpa”, reconhecendo que quem escreve também cré, e ndo s6 sabe. Esse reconhecimento, ndo obstante,
também estabelece uma clivagem: hd um outro patamar destinado aquelas que sabem tanto a ponto
de terem consciéncia de que creem, em contraste aquelas tidas como tdo ignorantes que levam a vida
crendo que sabem. A posi¢cdo moderna, livre das crencgas e capaz de enfrentar o mundo despojado de
suas garantias e encantamentos, € uma posic¢io privilegiada de producdo e afericdo do que € real ou
nio.
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pré-modernidade, condicionado e determinado por expressodes sociais que pertencem (ou
deveriam pertencer) ao passado, como o racismo - e quantas vezes as frases iniciadas com
“em pleno 2019...” sdo reproduzidas para demonstrar choque sobre epis6dios de racismo,
machismo e homofobia, por exemplo, como se essas fossem expressdes anacrdnicas e
impossiveis de existir no presente, embora existam e sejam reproduzidas mesmo por
aquelas conscienciosas sobre os maleficios envolvidos na reproducao dessas estruturas
de relacdes sociais. E nesse interlidio - no encontro, ou no choque - que as culturas de
pacientes - imigrantes-refugiadas e outras “alteridades radicais”, como surdas, negras,
periféricas, nordestinas, trabalhadoras rurais -, médicas e de todas as outras actantes
envolvidas é inventada, e desvela-se o lugar de onde a psiquiatria social e cultural é
pensada e praticada, ao menos no contexto etnografado'?: o lugar que se cré moderna,
habitante do presente, branca, urbana, detentora da prerrogativa de outorgar ou nao
o estatuto de sujeito a outrem e, acima de tudo, cujas interpretacdes sobre a realidade

detém preponderancia sobre as das pré-modernas.

Conclusao: breve comentario sobre “levar a sério”

Levarasérioasinferéncias ontolégicas de outrem é um exercicio com consequéncias

criticas. E, como argumenta Viveiros de Castro:

nio neutralizar. E, por exemplo, por entre parénteses a questio de saber se
e como tal pensamento ilustra universais cognitivos da espécie humana,
explica-se por certos modos de transmissdo social do conhecimento,
exprime uma visdo de mundo culturalmente particular, valida
funcionalmente a distribuicdo do poder politico, e outras tantas formas
de neutralizacdo do pensamento alheio (Viveiros de Castro 2002:129).

Dessa forma, é preciso, sim, imaginar o pensamento alheio como um sistema de
crencgas, mas ndo nos termos psicologicistas ou psiquiatrizistas de crenc¢a enquanto ilusao,
“nem nos termos logicistas do valor de verdade” (idem 2002:130), pois ndo € o caso de
considerar essas formulacdes como opinides (objetos de crenca e descrenca), ou como um
conjunto de proposicdes (passiveis de juizos de verdade). Se a crenca, prossegue Viveiros
de Castro valendo-se de Latour, é mais um efeito de relagdes entre os povos do que um
estado mental (Latour 2002), considera-la enquanto uma opinido ou um conjunto de
proposic¢des torna a cultura “uma teratologia epistémica: erro, ilusao, loucura, ideologia...”
(Viveiros de Castro 2002:130, énfase minha).

12 Outras autoras também ja apontaram para conclusdes semelhantes em outros contextos. Conferir
Pussetti (2010, 2017), Pussetti et al. (2009) e Ferreira (2011, 2012).
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A psiquiatra e a psicéloga, abandonar a relacio clinica enquanto eminentemente
hermenéutica e interpretativa em beneficio de uma relagdo ontolégica e
epistemologicamente simétrica é, portanto, virtualmente impossivel. Abster-se de
neutralizar o pensamento alheio e de versar sobre universais cognitivos da espécie
humana é, em certa medida, estar realizando o mesmo erro de interpretacao - cultural
- que torna sua interlocutora produtora de um mundo que ndo existe, ou seja, que nao
atrela o pensamento simbdlico aos indices e icones univocos do mundo (Kohn 2013). Se
aloucura é, como argumenta Kohn, o pensamento simbdlico radicalmente descontinuado
das bases indexicais que nossos corpos podem fornecer sobre o mundo externo, criando,
assim, mentes radicalmente separadas das bases inequivocamente univocas do mundo,
levar esse pensamento simbolico a sério é ndo apenas desaconselhavel para suas praticas
clinicas, mas contraria a prépria substancia - que é a desconfianga, mas isso é assunto
para outro artigo - da qual essa relagdo clinica entre paciente e psiquiatra/psicéloga é
constituida, e isso a despeito das tentativas em contrario. E a relacio que funda a doenca e
a saude mental, e os mundos ndo compartilhados sao a propria substancia das alucinagdes
- produzir um mundo eminentemente individual, intransitivo e incomunicavel é, portanto,
loucura: aincapacidade de produzir trocas simbdlicas. Para que a psiquiatria e a psicologia
existam, é necessario que, antes de mais nada, se creia que os mundos de suas pacientes
ndo existem - ou ndo existem como elas préoprias formulam -, para que entdo as patologias

mentais possam existir.

Isso ndo quer dizer que psiquiatras e psicologas duvidem da existéncia do
sofrimento enquanto substrato produzido pelos estados de adoecimento mental. As
vulnerabilidades produzem, sim, sofrimento: no entanto, € preciso reinterpreta-los para
descobrir o que realmente significam. Eram falhas de adaptacgao cultural, estresse cronico
e multiplo derivado do processo migratdrio, estresse de aculturacao, traumas (cicatrizes
psicologicas) derivados de situagdes extremas, racismo, entre outros modelos explicativos
das psiquiatras e psicologas erigidos enquanto explica¢des. O sofrimento teria uma base
estrutural universalizavel codificada em manuais clinicos psicologicos e psiquiatricos, e
uma simples tradugdo daria conta da tarefa de interpreta-lo da maneira correta, tirando
a camada acessdria das crencas culturais e das vulnerabilidades sociais do caminho: os
idiomas de sofrimento apenas indicavam que abaixo dos estratos culturais repousava
o sofrimento univoco ja acessado e descrito na literatura cientifica desses campos de
conhecimento.

O modelo, entdo, ndo rompe como pretende com as légicas que privilegiam a

interpretacdo biomédica, ou “materialista ingénua”, apesar de suas tentativas expressas
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de fazé-lo - e o fato de existirem essas tentativas ja garante uma descontinuacao
importante em relacdo aquilo que se chama de “psiquiatria hegeménica”. No entanto, a
abordagem é ainda reducionista, e ainda ndo considera o simbolo e a dimensao simbélica
como possuidores de agéncia, como ménadas (Leibniz 2017; Tarde 2018), ou algo-em-si-
mesmo: ele é sempre acessdério ao mundo real. Essa abordagem falha em compreender o
simbolo enquanto igualmente real, e enquanto produtor de realidades - enquanto o tropo,
ou a metafora obviada (Wagner 2017). O pensamento, que nao estd no cérebro, estad no
simbolo e nas relacdes, pavimenta a construcao dos mundos comuns possiveis. O lugar da
agéncia da biologia, portanto, também ndo pode permanecer inarticulado: ele se inventa
nas articulagdes postas em relacao e no simbolo. Reconhecer a realidade das dimensdes
simbolicas e relacionais nao é subsumi-las a biologia, mas leva-las em considera¢do em si
mesmas, e de maneira dindmica e processual. Dessa forma, os simbolos e relagdes estdo
sempre em disputa, em constru¢do e reconstru¢cdo semantica, e é preciso um método
de investigacdo etnografico para acompanha-los e leva-los a sério em si mesmos, e nao

enquanto uma camada acessoria a realidade.

Assim sendo, a estereotipia sociocultural (os grandes blocos monoliticos sobre
as culturas e sociedades das “alteridades radicais”, representadas por imigrantes-
refugiadas e surdas) torna-se virtualmente intransponivel para essas profissionais. Para
psiquiatras e psicologas acreditarem em suas pacientes (em especial, aquelas munidas de
“cultura”), elas precisariam acreditar que elas proprias estariam erradas e deixar, entao,
de ser psiquiatras e psicélogas. Quem “acredita em tudo”, como pontuou um interlocutor
psiquiatra, sdo as etnografas, e talvez por isso torna-se necessaria sua presenga nesses
contextos, e ndo apenas uma ideia amputada de “transculturalidade”: a antropdloga nao s6
pode, como deve, enquanto instrumento tedrico-metodologico proprio da disciplina, levar
a sério o que dizem suas interlocutoras. Sem a antropologa atuando no interludio dessas
relagdes clinicas criticas, o mais provavel é que “cultura” se torne apenas uma outra forma
de estereotipia sociocultural bem-intencionada, um multiculturalismo consciencioso
e complacente que, em ultimo grau, cré-se dialogando enquanto apenas monologa - e
surdas sdo sempre as outras. E, € bom que se diga, que mesmo a presenca da antropdloga
ndo garante o sucesso da empreitada, estando também ela passivel de cometer reificacdes
e saltos interpretativos erroneos, e por isso a reflexividade é imprescindivel nesses
contextos.
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Resumo

Através de material coletado durante pesquisa etnografica em dois terreiros de “umbanda
tracada” no Rio de Janeiro dirigidos por mulheres, esse artigo analisa as atribuicoes de
maes de santo explorando as intersecdes entre dom, iniciacdo e poder de cura. O estatuto
conferido ao corpo e as sensibilidades revelaram-se fundamentais na conformacao dos
sinais diacriticos do dom para o sacerddcio, apresentando-se sob dois planos distintos e
correlatos: a) na experiéncia subjetiva do chamado espiritual; b) no reconhecimento social
das potencialidades e habilidades necessarias a missdo de mediar as forcas sagradas.
Os dados trazidos a luz sugerem que a nog¢do de “cuidado” - associada a “caridade” e
envolvendo a corporalidade e a sensorialidade - ocupa lugar central nesse universo
religioso, pois permite articular os dois planos mencionados, fazendo com que o “cuidar”

de si e o0 “cuidar” da divindade sejam elementos constitutivos de uma mesma missao.

Palavras-chave: maes de santo; religides de matriz africana; cuidado; sensibilidades; cura.
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Abstract

Using material collected during ethnographic research in two sacred sites of “umbanda
tracada” in Rio de Janeiro run by women, this article analyzes the attributions of the so
called “maes de santo” exploring the intersections between gift, initiation and healing
power. The status given to the body and to the sensibilities were fundamental in shaping
the diacritical signs of the gift for the priesthood, presenting themselves under two
distinct and related plans: a) in the subjective experience of the spiritual call; b) in the
social recognition of the potential and skills necessary for the mission of mediating sacred
forces. The data collected suggests that the notion of “care” - associated with “charity” and
involving corporeality and sensorial experience - occupies a central place in this religious
universe, as itallows articulating the two plans mentioned, making “caring” for themselves

and “taking care” of the divinity constitutive elements of the same mission.

Keywords: mothers-of-saint; African-based religions; care; sensitivity; healing.

Introducao

Este artigo pretende contribuir para os estudos sobre as religides de matriz
africana, notadamente aqueles que se ocupam de questdes relativas ao protagonismo das
maes de santo. Nosso enfoque recai, mais precisamente, sobre a forma como, segundo
essas sacerdotisas, se dd a construcdo e articulacdo do poder de mediacdo das forgas
sagradas. Esta abordagem esta ancorada em dados etnograficos colhidos em trabalho
de campo realizado entre 2014 e 2016, em dois terreiros autodeclarados pertencentes
a distintos fildes de “umbanda tragada”: um de umbanda omoloc6; outro, de umbanda
angola, ambos dirigidos por mulheres! e situados na Zona Oeste da cidade do Rio de

Janeiro, respectivamente nos bairros de Campo Grande e Santissimo.

A época, buscavamos descrever e analisar a socializacao dos médiuns, enfatizando
os processos envolvidos no aprendizado da praticaritual da possessao pelos seres sagrados
cultuados nos terreiros. Mas durante as idas a campo chamaram especialmente a atencao
a importancia e centralidade do corpo e das emocdes, tanto no contexto ritual quanto

na cotidianidade vivenciada pelos membros dessas casas de culto, aspectos que alguns

1 Navida cotidiana dessas casas, as lideres sdo usualmente chamadas de “maes” ou “babas”, apesar deste
ultimo termo evocar, segundo a literatura, a expressio iorubd babalorixa (babdlorisa), que designa o
sacerdécio masculino. A lider do terreiro de umbanda angola era chamada, ainda, de “ba” ou “bazinha”
por uma das suas filhas, em tom carinhoso. Somente em ocasides formais, elas eram mencionadas como
ialorixas (ou iyalorixas), como nos convites para as festas e ceriménias publicas: “a lalorixd Fulana
convida a todas e a todos para a festa de pretos velhos”, por exemplo.
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autores tém postulado como distintivos e marcas importantes na caracterizacao das
religides de matriz africana, conforme demonstram os trabalhos de Anjos (2001) e P6lvora
(2001), dentre outros. Em decorréncia, o corpo e as emog¢des foram assumidos como fios
condutores da investigacdo. Isto é, procuramos explorar as praticas e percepg¢des que
perpassavam a construcdo de um corpo capaz de materializar a presenca das entidades e
orixas entre os fiéis. O esforc¢o foi o de debrugar-nos, principalmente, sobre as formulacdes
dos nossos colaboradores, filhos e maes de santo, lancando mado da observacdo das
técnicas corporais, isto é, das “maneiras pelas quais os homens, de sociedade a sociedade,
de uma forma tradicional, sabem servir-se de seu corpo. [...]” (Mauss 2003: 401). Ao longo
desse periodo, as visitas aos centros religiosos foram frequentes, permitindo a realizacao
de observacdes sistematicas dos ritos religiosos, bem como consideravel inser¢cdo na
sociabilidade dessas casas, o que franqueou a ocorréncia de muitas conversas informais
com os adeptos. Também foram realizadas entrevistas? semiestruturadas com maes e

filhos de santo.

Cabe destacar que as duas casas mencionadas conservam perfis sob alguns aspectos
bastante semelhantes, ndo apenas do ponto de vista das formula¢des cosmoldgicas e de
suas praticas rituais, mas também no que diz respeito aos dialogos que estabelecem com
outros centros de culto e dos rearranjos que, por vezes, realizam em decorréncia de tais
contatos. O terreiro de umbanda omoloco é dirigido por mde Norma?, que, conforme
explicou, “precisou tracar a sua umbanda” ja que um dos seus orixas é “de umbanda”
e o outro é “de candomblé”. Além de zelar pelo seu terreiro, coopera nas atividades do
centro de culto liderado por seu marido, pai de santo em uma casa de candomblé de nac¢ao
angola®* na mesma regido. Mae Dani, por sua vez, herdou o cargo de mae de santo no
terreiro de umbanda angola, anteriormente dirigido por sua falecida mae carnal, mas
pouco antes do inicio da pesquisa havia sido iniciada, também, em um terreiro de nagao
ketu, onde cumpriu obrigacdes periddicas até romper relacdes com o iniciador dela neste

culto. Atualmente, ela esta vinculada a um sacerdote da nacido efon®. Os dois terreiros

2 As entrevistas versavam sobre o contexto de passagem do individuo a pratica religiosa. Essa questao
trazia a baila, invariavelmente, relatos sobre as experiéncias que marcaram o afloramento da
mediunidade.

3 Osnomesdosinterlocutores e centros religiosos aqui mencionados foram substituidos por pseuddnimos
a fim de assegurar o anonimato dos colaboradores. Cabe salientar, ainda, que seguindo as normas éticas
para a realizacao de pesquisas com seres humanos, os entrevistados foram devidamente informados
sobre as finalidades e os procedimentos da pesquisa e autorizaram o uso das informagdes obtidas em
comunicagdes e publicagdes cientificas.

4  No candomblé, as formas de cultuar os deuses - envolvendo cantos, cores etc. - foram distinguidas por
modelos denominados nagdes. Estas fazem referéncias a identidades étnicas africanas. (Cf. Silva 2005:
65).

5 Atualmente, ainda que o terreiro continue sendo uma casa de umbanda angola, passou a realizar, em
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pesquisados mantém o culto regular as mesmas categorias de seres sagrados e estes estdo
divididos, basicamente, em orixas e entidades. Os primeiros sdo percebidos como sendo
divindades de origem africana inscritas em dominios especificos da natureza ou ligadas
a atividades humanas ancestrais, como Ogum, o senhor da forja e da guerra; e lemanja, a
deusa das aguas. As entidades, por sua vez, sdo pensadas como espiritos de pessoas que
ja viveram na Terra e, apdés sucessivas encarnacdes “neste plano”, passaram a habitar o
“astral”®, integrando uma das “falanges”, como a dos pretos velhos, os espiritos de homens
e mulheres escravizados em terras brasileiras, e dos caboclos, geralmente pensados como

sendo os espiritos de antigos indigenas.

Nessas casas, os percursos iniciaticos dos adeptos estavam dispostos em etapas
graduais e, ainda que estas fossem distintas, abarcavam ritos comuns, como o batizado,
a feitura’ e subsequente “saida de santo”, cerimdnia publica de apresentacdo dos orixas
dos nedéfitos, devidamente vestidos e paramentados. Por outro lado, as prescricoes das
lideres, bem como a sociabilidade entretecida nesses centros de culto, apontam para
o compartilhamento de um léxico comum, que abarca no¢des como a de “evolucdo
espiritual” e “desenvolvimento” (meditnico) e estas, por seu turno, estdo inscritas na
seguinte exegese: algumas pessoas tém a missao de servir de veiculo para a atuacdo dos
seres sagrados através de seus corpos. Suscetiveis a incorporacao, elas sdo chamadas
de médiuns, ou “médiuns rodantes”, quando se pretende enfatizar a capacidade para
a possessdo por orixas ou entidades®. Uma vez identificado o dom para a mediacdo
corporal das divindades e espiritos entre os homens, o potencial médium € instado ao
“desenvolvimento”, isto é, ao aprimoramento das técnicas corporais de acesso aos entes
espirituais. Pois é nesse contexto de um contato direto com as for¢as sagradas que a
nocao de “cuidado” assume especial relevo, revelando que o afloramento da mediunidade
demanda zelo e comprometimento, mas também cautela: é preciso cuidar de si e, para
isso, é mais do que necessario “cuidar das entidades”. O contato com o sagrado requer

precaucao, pois a mediunidade é percebida como sendo uma poténcia, isto é, uma condi¢ao

carater excepcional, cerimoénias de “na¢ido” (efon), como a que marcou a comemoracgio dos sete anos de
iniciacdo da mae de santo no candomblé.

6  Termo genérico para designar a morada dos seres sagrados, ocasionalmente mobilizado por nossos
interlocutores.

7  Nas duas casas, compreende um periodo curto de recolhimento (em geral, trés dias), sacrificio ritual
dos animais oferecidos as divindades e o preparo dos assentamentos.

8 Nos terreiros observados, todos os adeptos eram genericamente identificados como filhos de santo.
Embora persistisse a no¢do difusa de que todas as pessoas sdo, em alguma medida, dotadas de
mediunidade, somente os adeptos suscetiveis a possessio eram classificados como sendo médiuns. Estes,
por sua vez, eram também chamados de “rodantes” (em oposicdo aos ogas e equedes, respectivamente
cargos masculino e feminino marcados pela auséncia da possessdo). Muito raramente, empregava-se o
termo “cavalo de santo”. O termo “aparelho” era mais utilizado no terreiro de umbanda angola.
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ambivalente: pode conduzir ao fortalecimento do sujeito, se bem desenvolvida; pode levar
a sua ruina, quando mal aprimorada ou negligenciada. Dessa forma, a pratica do cuidado
se estende por uma teia cujas tramas indicam os intercambios entre os seres humanos e

entre estes e os supra-humanos.

Nas teias do cuidado os médiuns sdo considerados escolhidos pelas poténcias
sagradas para servi-las, isto é, cuidando delas, colocando seus corpos a servico delas
e, portanto, também a servigo de outras pessoas, ja que a pratica da possessao ritual,
aqui, esta intimamente ligada ao exercicio da caridade. E, pois, para que os orixas - e,
sobretudo, as entidades - beneficiem outras pessoas, que o médium como que cede o
corpo. A mediunidade ndo é, portanto, percebida como uma manifestacdo que se esgota
em si mesma, ao contrario, pois a todos os que fazem a mediagdo corporal do sagrado,
os médiuns rodantes, é atribuida uma missdo. Conforme pontuou uma das nossas
interlocutoras, a mediunidade envolve um compromisso pois “ninguém vem ao mundo
a passeio”, mas para praticar a caridade de algum modo. Todavia, apenas alguns desses
meédiuns sao considerados portadores de um outro encargo, qual seja: o de reconhecer o

sagrado no outro e de desperta-lo.

Um dos mais evidentes pontos transversais ao material empirico extraido dessas
exploragdes foi, sem sombra de duvidas, o lugar de destaque atribuido ao sacerdécio
feminino, especialmente no que diz respeito ao reconhecimento subjetivo e social da
importancia dessas sacerdotisas, articuladoras da conexdo entre as muitas dimensdes
da cosmologia afro-religiosa. Certamente, o protagonismo das mulheres de terreiro ndo
constitui uma novidade no ambito das pesquisas sobre o chamado campo afro-brasileiro.
Afinal de contas, ao menos desde 1938, com os estudos de Landes (1967), que o exercicio
do poder feminino no candomblé vem sendo discutido, especialmente no que concerne
a “for¢a das mulheres negras dominando e organizando a vida de homens e mulheres
dentro e fora do espac¢o do terreiro” (Gomes 2010: 250). A lida com o sagrado nessas
religides é, sem duvida, um tema recorrente que perpassa praticamente o conjunto das
abordagens envolvendo a investigacdo e conhecimento dos preceitos que orientam
essas praticas de circulacao e desenvolvimentos de poténcias sagradas, e que aqui sao
sinteticamente definidas como “cuidar do santo”. Nos terreiros observados, o cuidado tem
sido especialmente associado a mae, a maternidade e a maternagem, e neste contexto

religioso parece apresentar, portanto, um sentido muito mais amplo (Silverstein 1979).

As maes de santo sdo, por assim dizer, agentes especiais, capazes de acionar
elementos materiais e imateriais diversos na promoc¢ao de um intercimbio entre mundos

possiveis, isto €, entre “este” e 0 “outro mundo”, por serem de uma certa forma especialistas
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em cuidados. Voltaremos a este ponto mais adiante. Por enquanto, cabe pontuar algumas
escolhas tedrico-metodoldgicas que orientam esta discussao e qualificar um pouco melhor

o material etnografico aqui mobilizado. Vejamos.

Ao situarmos as casas pesquisadas no ambito das religides de matriz africana -
no singular, em detrimento da expressao matrizes africanas -, fomos inspirados pela
proposicao de Goldman (2011), que vem postulando a possibilidade de encarar esses
segmentos religiosos sob uma perspectiva transformacional. Trata-se de pensar as
religides do chamado campo afro-brasileiro como sendo transformac¢des umas das outras,
cada uma delas colocando em evidéncia elementos ao menos virtualmente presentes nas
demais®. E, assim, pretendemos assinalar simultaneamente duas dimensdes: o aspecto
generativo e, com isso, respeitar a pertenca a ancestralidade africana reivindicada por
esses segmentos, bem como evocar a metafora matematica da matriz a fim de realcar a
perceptivel capacidade que essas religioes demonstram para a multiplicacao de diferentes
arranjos em um continuo heterogéneo. Em outras palavras, buscamos considerar a
formulagio nativa que relaciona sua pratica religiosa a uma Africa “nio necessariamente
real, imaginaria ou simbdlica, mas sobretudo existencial” (Banaggia 2015:16), sem buscar

responder ou reificar questdes pertinentes as origens.

Cuidado e axé

A pratica religiosa desenvolvida nos cerimoniais e na sociabilidade dos terreiros
estd pautada, em grande parte, pela nogcdo émica de “cuidado”, termo polissémico -
substantivo e adjetivo - que recobre o conjunto das relagdes estabelecidas entre os atores
humanos, supra-humanos e elementos materiais. Isso porque as forgas e poténcias
sagradas requerem “cuidado”, no sentido de o trato com elas exigir cautela, atencao e zelo.
Ou seja, os seres divinos impdem a necessidade de uma postura prudente, cuidadosa e
responsavel e nunca negligente, desatenta ou desleixada, sob pena de se ver exposto a
perigos e envolvido nos mais variados tipos de problemas. O “cuidado” participa de uma

ampla cadeia de relagdes - mobilizando todo um conjunto de func¢des e suas prescricoes e

9 Essa proposicdo esta inserida em um contexto mais amplo, uma vez que Goldman e seu coletivo
de pesquisa vém perseguindo a empresa de contribuir para a constru¢do de um quadro sinético
das religides de matriz africana no Brasil, recuperando a ambicdo de Bastide nesse sentido, porém
sob bases etnograficas contemporaneas. Isto é, partindo da ideia de que essas religides atualizam
aspectos umas das outras, propde-se que o aprofundamento das investigacdes etnograficas permite
a expansdo de versdes que podem ser cotejadas, iluminando-se de maneira mutua. Sob a perspectiva
“transformacional”, embora nio se descarte o didlogo com outras praticas de pesquisa, o texto
etnografico possui uma inteligibilidade prépria e, por isso, dispensa recursos a teorias de ordem
superior para explica-lo.
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preceitos que devem ser cumpridos e que se encontram muito bem definidos nas posi¢des
e papeis diferenciados que organizam a vida coletiva no terreiro -, nas quais a autoridade
maxima da casa tem um lugar destacado na fung¢do precipua de “cuidar”. O cuidado
estd inscrito em uma economia regulada pela circulacdo de forgas ou axé na qual é a/o
sacerdotisa/sacerdote quem conhece e pode reconhecer o sagrado, assim como é quem
sabe como dele cuidar. Dito de outro modo, o cuidado se faz necessario sempre que ha a
percepc¢ao de que alguém possui o dom para a mediacdo das poténcias sagradas cultuadas

no terreiro.

Dessa forma, ndo raro, a passagem da potencial mediunidade a pratica religiosa
propriamente dita é mencionada como sendo o momento em que a pessoa passou
a “se cuidar”, isto é, reconheceu a presenca sagrada das manifestacdes, submeteu-
se aos jogos divinatdrios reveladores dos seus guias e, subsequentemente, aos ritos
iniciaticos mobilizados no processo de construcao da vida “no santo”. Nao “se cuidar”, ao
contrario, € permitir que se manifeste uma forca sem controle, potencialmente perigosa
porque desequilibrada, em excesso ou em falta. Desse modo, o cuidado com o orixa é,
simultaneamente, o elemento propulsor de um autocuidado, ou seja, “cuidar do orixa” é
também “cuidar-se”, isto é, potencializar o desenvolvimento do axé, “a forca que assegura a
existéncia dinamica, que permite o acontecer e o devir [...]” (Santos 1984: 39). O processo
amplo de cuidar envolve a realizacdo de ritos propiciatorios, as chamadas obrigagdes,
bem como a observa¢do das roupas rituais dos orixas, a participacdo nas atividades
cerimoniais dos terreiros e, de modo bastante especial, a observancia do zelo ou cuidado

com os assentamentos?®.

Expressdo material da divindade, o assentamento geralmente retine os seguintes
elementos: a quartinha, pequeno pote de louca ou barro onde estdo dispostos elementos
relativos a cada orixa, como o otd'’, as ervas e alguns artefatos, além das ferramentas
proprias ao ente assentado, como a espada de Ogum, o senhor da Guerra e dos metais,
ou o Abebé'? de Oxum, divindade feminina que reina sobre as aguas doces. O discurso
prescritivo do “cuidado” propde que o filho de santo mantenha os assentamentos limpos,
as quartinhas sempre com agua e um pouco de mel. O recipiente ndo deve, sob hipotese
alguma, ressecar. E preciso dar 0sé’® com regularidade. Afinal de contas, ali reside o orixa

e, nesse sentido, a pedra sagrada é percebida em sua sacralidade imanente. Nao se trata,

10 Conjunto de elementos materiais que visam fixar a presenca do orixa na casa de culto e na cabeca (ori)
daquele que o cultua.

11 Pedra sagrada que contém a presenca do orixa e que constitui o assentamento da divindade.
12 Ferramenta utilizada pelos orixas femininos. Trata-se de uma espécie de leque de metal.
13 Limpeza ritual dos assentamentos.
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portanto, da representa¢do de uma poténcia em dimensao transcendente, mas de uma das
possiveis expressdes concretas da forca sagrada, que esta presente nos seres cultuados,
mas também nos dominios da natureza onde estes residem, no movimento dos corpos
tomados por eles, nos objetos ritualmente consagrados etc. Trata-se de um poder que se
faz presente “de modo muito concreto. Nessa concretude, ele é constitutivo do ser sobre
o qual recai” (Anjos 2006:76).

Essa pratica pde em evidéncia uma modalidade de transmissdo do poder que se da
por proximidade e contiguidade. O contato direto, corporal, entre os adeptos e a dimensao
material do orixa, manifesta no seu assentamento, constitui elemento fundamental na
manutencao da teia de relacdes que conecta humanos e poténcias espirituais. Certa vez, a
mae de santo do terreiro de umbanda angola advertiu seus filhos sobre a importancia da
dedicacao que se deve ter com os assentamentos. Durante a admoestac¢ao, uma verdadeira
aula sobre como cuidar do orixa, a baba acentuou que, além da manuteng¢do da limpeza e
do nivel de agua nas quartinhas, é preciso toca-las e, evidentemente, rezar diante delas.
Segundo a lider religiosa, esse cuidado contribui para que o orixa reconheca o0 médium
como sendo, efetivamente, seu filho, e, em decorréncia disso, assegure a atuacao das
suas forcas sagradas sobre ele. Ademais, o zelo demanda assiduidade. Afinal de contas, a
frequéncia e a qualidade do “cuidado” prestado pelo filho de santo também sao avaliados
pelo ente sagrado. “S6 cuida quando precisa?”, questionou a mae de santo. Noutra ocasiao,
amesma sacerdotisa mencionou os ritos propiciatorios que seriam realizados para que os
orixas e entidades de uma filha de santo recém-ingressa no terreiro reconhecessem a sua
mao. Isto €, embora a médium ja fosse iniciada e tivesse cumprido sucessivas obrigacdes
em outras casas, a transferéncia para o atual terreiro desencadeou a necessidade de
rituais que assegurassem o reconhecimento da mae de santo como nova zeladora da filha

em questao.

Essa preocupac¢do com o devido reconhecimento das maos que cuidam do orixa e
da coroa do filho de santo chama a aten¢do para um elemento fundamental no intercaimbio
entre os mundos humano e divino, qual seja: a percepcao de que as relagdes entre os
homens e as poténcias sagradas pressupdem consideravel interdependéncia entre os
atores sociais envolvidos no culto'. Afinal de contas, no terreiro, dificilmente se faz algo
sozinho. Os ritos de iniciacdo sdo bastante ilustrativos do nivel de engajamento coletivo

existente nos terreiros. Muitas maos sdo mobilizadas a fim de promover a ligacdo entre os

14 A nogdo de cuidado, que aqui é bastante explicita em relagido aos orixas e entidades e associada ao
desenvolvimento e circulagido do axé, parece extrapolar o ambito do terreiro e mesmo o do exercicio
religioso. Certamente seria interessante investigar se e como o cuidado se aplicaria também a outras
dimensdes da vida dos adeptos dessas religides.
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homens e as poténcias espirituais. Quando um filho de santo é recolhido para o processo
de iniciacdo, os seus irmaos, ocupantes dos mais variados postos hierarquicos na casa,
tendem a participar ativamente do processo. Muitos colaboram com a limpeza fisica e
espiritual do terreiro, com maceracdo das ervas necessarias aos banhos rituais, com o
preparo da comida a ser consumida pelos presentes, bem como aquela que servira de
oferenda as divindades e est4 sob os cuidados das iabassés™. E preciso que o ogd toque
os atabaques sagrados, instrumentos fundamentais para a invocac¢do ritual dos orixas
durante a apresentacdo publica dos neéfitos e suas divindades. Diante da importancia
conferida a musica nos terreiros, é preciso que o canto coletivo esteja harmonioso a fim de
“saudar a energia que esta nascendo”, conforme observou mae Dani, enquanto ensaiava os

seus filhos para o rito de iniciagdo que se aproximava.

No entanto, entre os mais poderosos promotores das ligacdes entre os homens e
suas divindades est3, sem sombra de davidas, o corpo da mae de santo e, em particular,
suas maos, que tém significado muito especial. Mais do que a prerrogativa de conduzir
um processo de iniciacao, elas detém o poder de acionar os muitos elementos que
asseguram as trocas que persistem nas relacdes entre “este” e o “outro mundo”. Afinal,
¢ através das maos da sacerdotisa que as divindades falam nos processos divinatorios,
como o jogo de buzios. Elas tocam as cabegas dos nedfitos, onde infundem, dentre outros
elementos, a menga'® e as ervas especificas de cada orixa'’; seguram os médiuns pelas
maos, conduzindo os passos ainda desordenados e cambaleantes dos menos experientes
na pratica do transe. Além disso, € através da voz da mae de santo que as entidades-chefe
do terreiro comunicam as diretrizes a serem observadas no cuidado que o filho de santo
deve ter com o seu orixa. [sso posto, parece razoavel propor que a dinamica dos terreiros
€ posta em movimento a partir do exercicio de um poder de mediacdo exercido por essas
mulheres e que essa mediacdo é expressa, em grande medida, sob a forma de cuidado
com o sagrado na qual elas sao as principais autoridades. Esse poder, por sua vez, esta
inscrito no ambito das sensibilidades. Dito de outro modo, essas sacerdotisas expressam
um conjunto de habilidades sensiveis subjetiva e socialmente reconhecidas como sendo
eficazes na promocao da cura, no acionamento das for¢as sagradas, bem como no processo

de identificacao e formacao de novos curadores.

Nesse sentido, os relatos das filhas e maes de santo ouvidas sugerem que o

reconhecimento social das sacerdotisas advém, também, da identificacdo por parte de

15 Cargo feminino que tem como prerrogativa central o preparo ritual das comidas dos orixas.
16 Sangue dos animais sacrificados.

17 No processo de feitura do santo das casas observadas, ndo costuma ocorrer a raspagem total, mas
apenas parcial, da cabeca do neéfito, extraindo-se um tufo de cabelo ao centro, na regido da “coroa”.
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outras pessoas de que essas mulheres possuem uma voca¢do “inata” para auxiliar os
outros em suas dificuldades pessoais, notadamente a partir da evocagdo de caracteristicas
como empatia, capacidade de lideranca e disposi¢cdo para o acolhimento. Mae Norma, por
exemplo, costumava mencionar que sempre exerceu uma forte liderangca no ambito familiar
e, “embora quase todos os seus parentes fossem evangélicos”, frequentemente recorriam
a ela em busca de orientag¢des e direcionamentos frente as dificuldades apresentadas pela
vida. A época da pesquisa, ao menos duas filhas de santo do terreiro de umbanda angola
eram percebidas como sendo potenciais maes de santo, o que ja havia sido sinalizado
nos jogos oraculares e, ao que parece, reconhecido na casa. Médiuns “desenvolvidas”
e ja tendo realizado importantes etapas iniciaticas, essas jovens assumiam destaque
no auxilio a ialorixa na execucao de tarefas rituais e no desenvolvimento dos médiuns
iniciantes. Mas assim como no caso de Mie Norma, o reconhecimento das habilidades
dessas filhas de santo extrapola os limites do terreiro, perpassando as esferas familiar
e profissional delas. Em nossas conversas, uma delas disse: “Na minha familia, eu sou a
cacgulal...], mas as orientagdes sao comigo!”. Observou ainda, o seguinte: no trabalho, “a
minha sala é pequenininha, tem quinhentas mil coisas 14, vira e mexe bate alguém [...]
ai td com problema disso[...] vem, me abraga, chora e vamos conversar]...]”. Todavia, a
capacidade para lidar com tantos problemas é viabilizada pela habilidade de acessar as
forcas das poténcias sagradas. Afinal, sem a inspiracao e presenca dos seres sagrados, “eu

nem teria paciéncia pra isso tudo!”, afirmou a médium.

“Todo mundo vem com um botao”: chamado e desenvolvimento

A evocacgdo que encabeca o titulo desta se¢do - “todo mundo vem com um botao”
- foi verbalizada pela mae de santo do terreiro de umbanda angola a fim de exemplificar
parte das atribui¢des inerentes ao seu posto na comunidade religiosa, isto é, a condicdo
de mae espiritual e, portanto, de lider do processo de desenvolvimento dos seus filhos®®,
Lancando mdo de uma metafora tecnolégica, aparentemente do homem-maquina,
a sacerdotisa considera que todos os seres humanos sdo dotados de um dom para a
comunica¢ao com as poténcias espirituais. Todavia, o aprimoramento da mediunidade

pressupde a atuagdo de alguém capacitado para captar as especificidades de cada “botado”,

18 Desenvolvimento meditinico é uma expressdo muito utilizada nos terreiros pesquisados. Diz respeito
ao processo de ordenamento das experiéncias sensiveis que marcam o afloramento da mediunidade.
As consultas e demais atendimentos ficam a cargo dos médiuns desenvolvidos, incorporados por suas
entidades. Ndo raro, sio realizadas sessdes de desenvolvimento, atividades que visam exclusivamente
a orientacdo e aprimoramento da pratica da possessido por parte daqueles que ainda tém pouca
experiéncia no exercicio da mediunidade.
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ou seja, as idiossincrasias constitutivas do patrimonio espiritual de cada médium. Assim
sendo, a atualizacdo dessa potencialidade demandaria, dentre outros elementos, a
percepcdo atenta da mae de santo, de forma que através de sua sensorialidade ela seja
capaz de perceber e orientar a otimizacao das experiéncias sensoriais dos filhos. Desse
modo, ao menos nos contextos observados, cabe a mae de santo identificar os meios mais
eficazes para se fazer “nascer” ou “renascer”!® o orixa em cada pessoa, tendo como fungio
fundamental contribuir com seu “cuidado”, propiciando a manifestacao ritualizada das

entidades que acompanham a trajetoéria pessoal de cada fiel. Vejamos.

Desde oingressonacasade culto, 0 adepto € orientado ao cumprimento de uma série
de obrigacdes - cuidados com o santo - que serao acompanhadas pela autoridade religiosa.
Trata-se de um processo que articula o dom (a “espiritualidade”), o reconhecimento deste
e os procedimentos iniciaticos inerentes a tradi¢ado religiosa na qual o sujeito esta inserido.
E esta, é bom lembrar, ndo é estatica, mas dinamica e permeada por contatos, passagens
e reconfiguracoes. Tomemos como exemplo o que ocorreu no terreiro de umbanda angola
a época da pesquisa. Diante do significativo afluxo de novos adeptos, a mae de santo,
orientada por “sua” preta velha, “apertou as regras” para o ingresso na “roda”, passando a
exigir que o candidato ao corpo meditnico ficasse mais tempo na assisténcia. Além disso,
para que um médium passasse a colocar suas entidades “em Terra” para dar consultas,
trés elementos eram considerados fundamentais: o ente incorporado no novo aparelho
deveria “dar o nome”, “riscar” e “cantar ponto”?’, assinalando sua individuacdo no
conjunto de seres espirituais que transitam no cosmo. Nao havia um tempo determinado
para a passagem do estatuto de “médium em desenvolvimento” a “desenvolvido”. Alias, o
intervalo entre as primeiras experiéncias mediunicas de um adepto junto a sua entidade
e o ato de ela assumir publicamente um nome poderia ser imenso. Esse processo era
regulado pela observacdo atenta da lider religiosa que, desde o inicio, desvendava os
corpos dos seus filhos e, nestes, identificava sutis expressoes do sagrado, que deveria
ser atualizado segundo suas especificidades. Trata-se de um duplo investimento sobre
o corpo possuido: apds perscrutado em seus movimentos, ele é estimulado ao gestual
e a assunc¢do das marcas corporais capazes de singularizar a forca sagrada manifesta.
Nesse sentido, parece ser bastante ilustrativa a situagdo que presenciamos em uma das

sessoes de desenvolvimento, quando a mae de santo, ao identificar incipientes indicios

19 Essas expressdes eram utilizadas com certa frequéncia. Diziam respeito a iniciacio e, mais
particularmente, ao momento no qual o “orixa come”, isto é, quando recebe o sacrificio ritual durante a
feitura e “nasce” na cabega do nedfito. Mae Norma preferia dizer “renascer” pois, em suas palavras, “o
orixa ja existe, mas renasce naquela pessoa”, isto é, expressa-se de modo individuado.

20 Pontos riscados sdo simbolos graficos que identificam a entidade espiritual e sdo tracados com a pemba,
giz de uso ritual. Os pontos cantados sdo as cantigas rituais da umbanda.
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da presenca do orixd em uma das filhas da casa, segurou em suas maos e disse: “roda,
mamae. lansa roda!”, otimizando a modelag¢do corporal da médium, que deveria aprender
a incorporar o santo pessoal de modo ordenado. E, pois, a mie de santo que reconhece
a “espiritualidade” do filho e, de algum modo, orienta o processo de aprendizado que

concorre para a atualizacao e individuagdo das poténcias espirituais identificadas neles.

Assim sendo, a pratica religiosa observada nas casas pesquisadas sugere
pensarmos em uma relacdo dialética entre “dado” e “feito”, isto €, em um processo no qual o
conhecimento iniciatico fragmentado, perdido “por esquecimento, desisténcia e conflitos
interpessoais € substituido pela inspiracao dos médiuns, que estabelecem através do seu
‘dom’ um contato direto com os espiritos” (Sansi 2009: 142). Por outro lado, podemos
pensar com Goldman (2012) que, no universo das religioes de matriz africana, todos os
seres ja existem de algum modo e, nesse sentido, “o processo de criacdo é ai entendido
como arevelacdo das virtualidades que as atualizagdes dominantes contém [...]” (Goldman
2012: 281).

Mediunidade e carma

Em geral, a percep¢ao do afloramento da mediunidade vem acompanhada de algum
evento critico, percebido como sendo atipico e, invariavelmente, considerado algo que nao
é explicavel a partir da agéncia humana. E comum que a hipétese de que o individuo possa
manifestar um dom para a comunica¢do com forgas extra-humanas ocorra antes mesmo
do efetivo contato com as religides meditnicas. Por vezes, é a conjectura em torno de
uma possivel habilidade medidnica que constitui a for¢a motriz da busca por um conduto
religioso capaz de conferir sentido e operacionalidade as experiéncias sensiveis que
provocam estranheza no potencial médium. Frequentemente, tais eventos estao situados
no dmbito das experiéncias sensoriais do individuo, isto é, dizem respeito a um conjunto

de sensac¢des que escapam, por assim dizer, aos usos ordinarios do corpo e dos sentidos.

Choros inexplicaveis, taquicardias e arrepios frequentes compdem o repertdrio
evocado nos relatos acerca do apelo, nem sempre indolor, das for¢as sagradas. Mde Dani
observou que, quando crianca, sempre que estava a caminho do colégio, entrava na
Igreja de Nossa Senhora da Conceicao e chorava copiosamente, sem conseguir a época
identificar qualquer motivo aparente. [sso a intrigava, pois, em suas palavras, “crian¢a nao
tem problema”. Por vezes, o chamado das poténcias espirituais assume formas bastante
impactantes do ponto de vista fisico-moral, podendo ser materializado na emergéncia

de moléstias graves e outras modalidades de aflicdo, como dificuldades em estabelecer
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relacionamentos afetivos satisfatérios. Afinal de contas, entre a for¢a e a fraqueza do
sujeito, persiste a dimensao espiritual, isto é, a pratica da mediunidade que requer
“cuidados”. Nesse sentido, o individuo fraco é “aquele que nao tem a protecdo dos espiritos,
aquele que ‘se conduz mal’ e que se recusa a desenvolver sua ‘mediunidade’, no sentido de

estreitamento das relagdes entre homens e deuses]...]” (Montero 1985:164)

Desse modo, ndo é incomum que a busca por explicagdes e/ou amenizagdo das
experiéncias supramencionadas abarque o transito por diferentes especialidades da
medicina académica. Nesses casos, muitas vezes a imprecisao dos diagnodsticos emitidos
por agentes seculares instiga a busca por uma explicac¢do religiosa capaz de abrandar ou
obliterar o conjunto de eventos entdo experimentados como desordem e aflicdo. Foi o
que ocorreu com Janaina, uma das médiuns identificadas como sendo potencial mae de
santo, no terreiro de umbanda angola. “Achavam que eu era autista” e, depois, “comecei
a achar que de fato eu era esquizofrénica”, asseverou a jovem. Ela foi encaminhada ao
acompanhamento psicologico ainda na infancia, por ser considerada “esquisita”. Isso
porque “ficava olhando pro nada”, tinha “visées noturnas” com frequéncia e, por certos
periodos, preferia um excessivo isolamento social a interacdo com outras criangas. Apos
o recurso insatisfatorio a diversos profissionais e de passar muito tempo “achando que
estava realmente louca”, Janaina comecgou a ser aleatoriamente interpelada por pessoas na
rua, que “viam espiritos” ao lado dela. Catélica desde a infancia, nossa interlocutora estava
“em uma fase agnostica”, quando “incorporou”, no meio da madrugada e para a surpresa
do marido dela, era “um espirito pedindo ajuda”. Esse evento foi o gatilho, a expressao
mais ostensiva do carater extraordinario do que a jovem sentia, suscitando uma explicacao
de viés religioso. A partir dessa experiéncia, ela foi levada pela entdo sogra a um centro
espirita, onde comegou a “trabalhar” e, aos poucos comecgou a receber uma preta velha,
“entidade de umbanda”, embora ainda ndo soubesse do que se tratava. Apds o evento, foi
convidada a um terreiro, onde foi tomada por uma “vontade incontrolavel de dangar com

as pombagiras” e passou a frequentar a casa.

Alias, pode ser vasto o leque de experiéncias religiosas desencadeadas pela procura
de respostas até que seja tomada a decisdo pela iniciacao no terreiro. Cabe considerar
que, no Brasil, ha ndo sé um intenso transito religioso, a mudang¢a de uma religido para
outra, mas também h4, como é sabido, a multipla adesao religiosa. Nesse sentido, estamos
diante de “diferen¢as muitas vezes vividas sob forma de indecisdes, de cruzamentos, de
porosidade e pertenca dupla, de contaminagdo continua [..]” (Sanchis 1997: 37). Essa
caracteristica explica a possibilidade de casos como os relatados, isto é, contextos em que

ocorre um intenso e intimo contato quase que simultaneo com mais de uma religiao e nos
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quais o dom meditnico é confrontado e colocado a prova e, mais importante, resiste aos
transitos por diferentes condutos religiosos, alguns deles veiculadores de uma mensagem
francamente oposta a pratica da mediunidade, ao menos tal como esta é experimentada

nos terreiros examinados.

Cabe destacar que ndo foram poucas as meng¢des a passagens por igrejas
neopentecostais. Desses relatos, dois fazem referéncias a uma verdadeira batalha
espiritual, isto é, a um embate travado no proéprio corpo entre duas modalidades de
experiéncias sensiveis de construcdo do sagrado: de um lado, a exegese neopentecostal;
de outro, a possessado ritual por entidades da umbanda. M3ae Norma relatou ter sido
possuida por sua pombagira na prépria residéncia, quando era muito jovem e ainda “nem
sabia nada disso”, recorrendo entdo aos exorcismos promovidos por um famoso pastor
evangélico. E, mais importante: a baba salienta que foi o proprio pastor exorcista, com o
auxilio de um especialista em “fendmenos paranormais”, quem atestou a autenticidade
da espiritualidade dela. Nao se tratava de transtorno psiquico, tampouco encosto. “Era
uma espiritualidade muito forte”, observa a mae de santo. A for¢ca sempre esteve nela e,
a despeito do transito por outras modalidades religiosas - e, talvez em razdo disso - pode
ter sua veracidade assegurada. Mae Dani, por sua vez, contou que sua mae carnal chegou a
abandonar, temporariamente, as atividades religiosas na umbanda e passou a frequentar
a igreja evangélica, onde era frequentemente tomada pela “moga”?! que, ciosa do seu

aparelho, reivindicava o retorno daquela mulher a pratica de dar consultas.

Nesses casos, a persisténcia das entidades é percebida como sinal da vitéria
destas sobre as for¢as antagdnicas - o pastor, a igreja etc.- e, portanto, expressa a
afirmacao inconteste do seu poder de interven¢do na ordem do mundo?®. A resisténcia
do ente espiritual exposto ao exorcismo parece atestar, em alguma medida, o potencial do
médium, isto é, sua capacidade de atualizacdo das for¢as sagradas que o constituem. Sob
esse prisma, a afirmacdo do poder das deidades e espiritos é, em tltima analise, elemento
importante na ratificacdo da capacidade de mediacdo espiritual daquele que é suscetivel
a possessdo. Nesse sentido, a entidade que resiste ao exorcismo ndo é considerada uma
mera fantasia, nem tampouco indicio de perturbacao mental. Alids, se considerarmos que

os neopentecostais e os umbandistas partilham, em grande parte, um 1éxico comum e este

21 Aspombagiras também sdo chamadas de “mogas”.
22 Afinal de contas, quando chamadas e manifestas no culto evangélico, estas sdo associadas ao Diabo

judaico-cristdo e seus asseclas, o que concorre para que sejam dramaticamente “desmascaradas”
e exorcizadas, embora jamais sejam “desrealizadas” pelos seus oponentes que, em grande parte,
mimetizam as praticas oriundas dos terreiros, conforme ja observaram Mariano (2007), Silva (2007) e
Oro (2007), entre outros autores.
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abriga a nocdo de “encosto”??, a possessdo de Norma parece ter sido considerada legitima

até por quem condena essa modalidade de uso do corpo.

Nas duas casas de culto, a ideia de que a mediunidade é elemento constitutivo de
uma missao é constantemente evocada pelas lideres religiosas e esta fortemente ancorada
em um dialogo com a noc¢do de carma, ou seja, a lei de causa e efeito que condiciona os
eventos da existéncia terrena as acoes da pessoa em outras vidas. Aqui, “cada a¢do do
individuo é contabilizada na determinacao da qualidade de sua prépriavida futura” (Prandi
2012: 41). Sendo assim, para varios dos nossos interlocutores, o exercicio da possessao
estd inscrito na pratica da caridade. Nesse sentido, a disponibilizacao do préprio corpo
para que as poténcias sagradas atuem em beneficio de outrem constitui um mecanismo
de neutralizacdo dos efeitos de acOes negativas pretéritas, isto é, de possiveis falhas
cometidas nesta vida e, sobretudo, em outras encarnag¢des. De acordo com mae Dani, o
exercicio da mediunidade permite ao filho de santo a quitagdo de “dividas do caderninho”,
ou seja, possibilita ao adepto a reducao das “faltas” acumuladas ao longo “desta vida”, mas
sobretudo das vidas passadas. Afinal, “ninguém tem o dom porque é bonzinho, é porque

somos bem ruinzinhos e precisamos pagar”, completou a sacerdotisa.

Nesse sentido, a persistente afirmacdo de que “ndo se vem ao mundo a passeio”
conforma um discurso prescritivo perpassado pela no¢do de que, dentre os virtuais riscos
apresentadospelamediunidade-comoaqueleprovocadopelaaberturadeumasensibilidade
que demanda ordenamento -, esta o fato de que esta habilidade pode ser canalizada para
o envaidecimento do praticante. E, assim sendo, a despeito das potencialidades curativas
da possessao para os aparelhos e seus consulentes, as adverténcias da mae de santo
sugerem que o ato de ceder o corpo a a¢do das poténcias sagradas demanda vigilancia
permanente, especialmente a partir de um gerenciamento das emogdes para que o ego
do filho de santo nao interfira na atuacdo dos seres espirituais entre os mortais. Aqui, a
capacidade de “concentra¢cdo” do médium era frequentemente valorizada como sendo um
mecanismo de neutralizacdo da possibilidade de “mistificacao”, isto é, do ato de “pensar
que estd com santo” ou, o que é considerado pior: mobilizar a dimensao estética do culto
para fins frivolos, “para ficar fumando, dancando e usando roupa bonita”. Desse ponto
de vista, mais uma vez registra-se a necessidade de cuidado, zelo ao lidar com a pratica
meditnica. O perigo ndo é apenas externo, advindo da possibilidade de “dar passagem” a

um espirito malfazejo por impericia, mas reside no préprio médium, quando displicente

23 Segundo a exegese dos terreiros, o “encosto” diz respeito a presenca indevida de um espirito de “pouca
luz”, “baixa vibra¢ido”, ou que ndo convenha ao médium (como o espirito de um “desencarnado” que
insista permanecer “neste plano”). Nos discursos neopentecostais, os entes sagrados cultuados nas
religides de matriz africana sdo constantemente chamados de “encostos”.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020



Janderson Bax Carneiro e S6nia Maria Giacomini | 295

em relacdo a mediacdo do sagrado. Desse modo, chama-se atenc¢do, com frequéncia, para
a possivel aplicabilidade dessa for¢a na ordem do mundo, ou seja, para essa missao - a

caridade - que se expressa sobretudo no que diz respeito a cura e amenizagao das afli¢oes.

A emergéncia da forga e o reconhecimento do poder de cura

Se, conforme temos insistido, a mediunidade é percebida como sendo uma missao
- e os relatos da passagem a pratica religiosa sugerem que o culto as divindades nao
decorre de uma escolha pessoal - no caso das lideres religiosas, dois elementos saltam
aos olhos. Por um lado, as sacerdotisas fazem referéncia a emergéncia de uma forca
extraordindria, isto é, uma habilidade diferenciada dos demais médiuns, dos que “nao
tém cargo de baba”, para o enfrentamento das mais variadas adversidades apresentadas
pela vida cotidiana. Por outro lado, o contexto de manifestacao dessa forga é, geralmente,
referido como sendo especialmente dramatico. Nesse sentido, as trajetorias das babas sdo
caracterizadas pelo enfrentamento de graves crises, ndo raro decorrentes de problemas
de saude ou dificuldades na provisdo dos meios necessarios a sobrevivéncia. O cenario
conturbado é aqui também o ambiente privilegiado para a emergéncia de um poder que,
até entdo, persiste como virtualidade na pessoa. E, pois, na experiéncia da dor que o dom
para a comunicacao com o sagrado se manifesta. “O aprendizado é muito dolorido”. Se a
habilidade meditnica é associada a purgacao do carma, mde Dani conclui o seguinte: “eu
acho que zeladora fez um mal maior”. Sob essa 6tica, quanto maior a divida, mais ampla e

desafiadora é a missio.

A revelacdo dessa missdo pode vir acompanhada de duvidas, medos e, por vezes,
persistenterejeicao ao cargo. Mae Danirecusava-se, de modo veemente, aassumir a cadeira
dasuamae carnalnoterreiro,até que, apés ter sido hospitalizada, assumiu tal compromisso
com sua “made de cabega”. “Tive que fazer uma cirurgia, deu uma complicagdo, ai 1a no
hospital eu fiz um acordo com Oxum, que se eu saisse daquela cirurgia bem, é...eu daria
o meu cabelo pra ela, rasparia, e assim foi. [...]”, disse a sacerdotisa. Mde Norma, por sua
vez, deixou de resistir as possessdes espontaneas dos seus guias, desistindo de “exorciza-
los” e assumindo o compromisso de “cuidar deles”, apesar do medo de que a dedicacdo
religiosa viesse a obstar o cuidado da prépria familia “carnal”. Afinal, a sacerdotisa conta
que, a época, teve seu casamento desfeito por sua pombagira, que rejeitava o entdo
marido, considerado um empecilho a pratica religiosa da potencial mae de santo. “Ele
ndo gostava de espiritismo”, disse a nossa interlocutora. A “mog¢a” incorporou em casa e

desafiou o rapaz, afirmando que daria um fim ao relacionamento, o que teria ocorrido,
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gerando transtornos e dificuldades. Todavia, ela afirma ter aceitado o desafio e encarado

as dificuldades impostas pela situagdo, com a ajuda dos seus guias.

Importa salientar que, mais do que experimentar a dor e a dificuldade, é preciso
vencé-las. Nesse sentido, Norma afirma que, ao aceitar a missao, percebeu que seus
orixas “nunca deixavam faltar nada a ela e aos seus filhos”. Dani, por sua vez, recuperou
a saude e cumpriu o que havia prometido a Oxum, assumindo de modo mais efetivo a
direcdo do terreiro. Em gratidao, a sacerdotisa submeteu-se a iniciagdo, também, na nacao
ketu, assinalando maior engajamento e dedicacao a sua “mae de cabec¢a” a partir de um
ritual iniciatico mais complexo, de “raspagem”. Ela superou os medos - de morrer, de
nao criar o filho, de sentir dor, de dirigir o terreiro etc. - a partir da forca do “seu” orixa,
proporcionalmente aumentada com sua entrega total, ndo mais parcial, ao culto. Nao se
trata, portanto, da construcdo de uma trajetéria de martirio, mas de uma énfase na vitoria
sobre as provagdes enquanto mecanismo de afirmacao da for¢a. Nesse sentido, € preciso
que a sacerdotisa seja forte o suficiente para prestar auxilio a outras pessoas na resolucao
dos seus problemas. Ou seja, é porque venceu as provas apresentadas pela vida que a mae
de santo atesta a capacidade de lancar mao do intercambio com as poténcias sagradas a
fim de ajudar a quem precisa. Ao que parece, “o sofrimento forma, testa, qualifica a mae
de santo [..]Embora o sofrimento como que acompanhe a mae de santo, ndo faz dela uma
vitima. [...]” (Giacomini 2014: 332). Aqui, a experiéncia da dor precisa ser superada pela
intervencdo do sagrado, bem como pela manifestacdo de uma for¢ca que sempre esteve
na sacerdotisa, ainda que em estado potencial. Desse modo, a crise traz a tona a aflicao
para que esta seja neutralizada pela incontestavel expressao do axé das divindades e das

proprias maes de santo.

Dor, doenga e cura

Embora autores como Maggie (2001) e Ferreti (1988) alertem para a simplificacao
empobrecedora presente nas analogias entre terreiros e agéncias seculares de saude, é
importante salientar que o contexto de sofrimento ocupa lugar de destaque nos relatos
de maes e filhos de santo ao reconstruirem suas trajetorias pessoais, bem como ao
qualificarem suas atribuicdes sacerdotais, isto €, os elementos constitutivos de uma
missdo. Igualmente relevante € o fato de as maes de santo serem categoricas ao afirmarem
a dimensao curativa e lenitiva do seu fazer religioso. Nesse sentido, os dados etnograficos
sugerem que um estado subjetivo marcado pela aflicdo é evocado com frequéncia entre os

que acorrem ao terreiro.
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Desse modo, parece ser licito pensarmos os cenarios de sofrimento descritos por
nossos interlocutores no ambito das “perturbagdes fisico-morais”, isto é, das “condi¢des
e eventos de vida considerados irregulares ou anormais pelos sujeitos sociais e que
envolvam ou afetem nao apenas sua mais imediata corporalidade, mas também sua vida
moral, seus sentimentos e sua auto representac¢do [..]” (Duarte 2003: 117). Sob essa
perspectiva, invariavelmente todas as modalidades de sofrimento podem ser corrigidas
ou amenizadas nas casas de culto, uma vez que o foco ndo recai sobre a aflicdo em si,
mas sobre o aflito, isto é, o sujeito em sua integralidade, a pessoa em suas relagdes com
elementos “deste” e de “outro mundo”. Nesse contexto, todas as dores podem constituir
respostas a um desequilibrio mais amplo, algo que destitui o individuo de axé e concorre
para a materializacdo da doenga, das dificuldades no ambito dos relacionamentos afetivos,
perdas materiais e toda a sorte de infortinios. Assim sendo, se a histéria da medicina
académica foi construida, em grande parte, a partir da fragmentacado do sujeito (Le Breton
2012:12) a fim de trata-lo, recuperando a parte comprometida pela doenca, a terapéutica
religiosa, por sua vez, perfaz o caminho inverso. Afinal, a interpretacdo e o tratamento da
doenca visam o individuo como um todo, procurando reinseri-lo em um novo contexto de
relacionamentos e, nesse sentido, “a passagem da doenga a satide pode vir a corresponder
a uma reorientacdo mais completa do comportamento do doente, na medida em que
transforma a perspectiva pela qual este percebe seu mundo e relaciona-se com outros”
(Rabelo 1994: 47).

“Aqui, as pessoas dizem que é um pronto-socorro espiritual”, disse mae Norma,
complementando com a afirmac¢ao de que sua casa tem como carro-chefe “a questao
afetiva”. Embora nessa formulagdo o centro de culto seja comparado a uma agéncia secular
de saude capaz de atender a demandas emergenciais - um “pronto-socorro”- o lugar é
especializado na resolucao de aflicdes emocionais - “a questdo afetiva” - o que desloca a
noc¢ao de cuidado para uma dimensdo mais subjetiva da dor e, portanto, para além das
evidéncias corporais de um adoecimento fisico. Essa especializagdo da casa é atribuida
ao protagonismo de uma de suas entidades espirituais, a Cigana, perita na resolu¢do de
“coisas do coracao”. Mde Norma observa que, geralmente, a pessoa recorre a casa com um
objetivo especifico, qual seja: o de reconquistar um “amor perdido”, mas a Cigana “acredita
em destino e, nem sempre, o ser amado estd no caminho” do consulente. “Quando vé, a
pessoa esta se cuidando, ja esqueceu aquela pessoa e fica feliz com outra”. Nesse sentido,
0 “tratamento” proposto no terreiro estd diretamente vinculado a uma empresa maior,
isto é, a propulsao do axé e, portanto, demanda o “cuidado” capaz de restituir o equilibrio.
Assim como tantos outros infortinios, a persisténcia de um padrao de relacionamentos

afetivos insatisfatorios pode ser um dos sinais do enfraquecimento do sujeito e, por vezes,
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para além dos possiveis conselhos ao consulente quanto a seu protagonismo na area da
vida afetada, a solucao efetiva desse desequilibrio pressupde algum tipo de intervengao
magico-religiosa mais elaborada, que pode variar de um banho ritual a uma obrigacao e,

em casos mais delicados, levar a iniciacao do individuo.

A terapéutica a ser adotada no terreiro varia conforme os elementos apontados
como sendo os causadores da aflicdo. Dentre eles, podemos identificar a acao de
feiticos, encostos provocados por espiritos de “baixa vibracdo”, ou a persisténcia de uma
mediunidade ndo aprimorada ou mal desenvolvida e, portanto, prejudicial ao médium.
Nesses casos, os problemas que atingem a pessoa podem ser interpretados como sendo
indicios de uma “cobranga de santo”, isto ¢, um chamado do orixa para que o seu filho
seja iniciado. Assim sendo, cabe sempre a mae de santo interpretar os fatores que afligem
o consulente e propor os procedimentos necessarios a corre¢do ou amenizag¢ao do
problema identificado. Para isso, a sacerdotisa lanca mao de métodos oraculares, como o
jogo de buzios, ou recorre a incorporacdo de alguma entidade capaz de revelar as origens
do problema apresentado no ato da consulta. De qualquer forma, um dos elementos mais
destacados na pratica curativa desenvolvida no terreiro parece ser a pessoalidade que
recobre o acolhimento nas casas de santo, onde tende a ser estimulada a agregacao de
saberes, experiéncias e sensacdes singularizantes do consulente, diferentemente do que
costuma ocorrer nos hospitais, conforme ja salientou Magnani (2002), ao descrever e

analisar o tratamento de doengas mentais em terreiros umbandistas.

Mas é preciso destacar que nem todas as moléstias sao consideradas propriamente
“coisas de santo”. Por vezes, os problemas que afetam aquele que chega ao terreiro sao
atribuidos a fatores de outra ordem, por assim dizer, “natural” e, portanto, sdo “coisa de
médico”. Assim sendo, ndo é incomum que as casas religiosas encaminhem o solicitante
as agéncias de sadde a fim de que este receba o tratamento adequado as necessidades
impostas pela debilidade fisica e/ou psicolégica decorrente do adoecimento. De toda
forma, ainda que o sofrimento nao seja associado a uma causa magica - como a acao
de feitico ou “olho gordo -, dificilmente o terreiro deixa de responder aos apelos do
consulente: geralmente propde um tratamento especifico a fim de neutralizar possiveis
obstaculos ao restabelecimento da pessoa. Em um universo marcado pela no¢do de que
“este mundo” é atravessado por forgas, fluidos e espiritos-deletérios ou revigorantes, é
corrente a percepc¢do de que a doenga pode constituir um polo de atracdo para possiveis

energias negativas.

Dessa percepcdo decorre o fato de que uma pessoa doente tende em geral a

alimentar preocupac¢des, medos, angustias e toda ordem de pensamentos aflitivos, o que,
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segundo a exegese formulada nos terreiros, desencadeia um acimulo de energias negativas
e, portanto, a atragdo da agdo nefasta de espiritos obsessores. Estes, por sua vez, se nao
forem devidamente afastados, através de certos cuidados, podem obstruir os caminhos
do consulente, atrapalhando ou mesmo impedindo o tratamento médico adequado.
Nesses casos, diversos procedimentos sdo propostos visando “abrir os caminhos” do
doente, para que este esteja apto a receber o melhor atendimento possivel no ambito da
medicina académica. Banhos de descarrego, sacudimentos, rezas e oferendas sdo algumas
das agdes comprometidas com a potencializagdo de um tratamento médico. Com essas
praticas, pretende-se abrir o corpo do paciente para que este receba, de modo mais
eficaz, os remédios que serdo ministrados no tratamento secular. Além disso, as entidades
espirituais sdo acionadas para que orientem a escolha dos profissionais mais adequados
ao paciente e, sobretudo, para que inspirem a atuagao desses agentes. Nao raro, os nomes
dos médicos sdo colocados em altares e assentamentos especificos para que recebam a

“iluminagdo” necessaria ao bom desenrolar do atendimento.

7

Como a pessoa doente é considerada vulneravel - e, portanto, sujeita a atrair
espiritos e vibracdes negativas -, a terapéutica proposta no terreiro concede notoria
énfase a procedimentos comprometidos com a abertura e fechamento do corpo. Este deve
estar efetivamente limpo, isto é, livre das forcas capazes de bloquear a cura e, somente
depois de submetido a certos rituais de purificacdo, tem condigdes de receber os fluidos
revigorantes solicitados as divindades, geralmente com recurso de ervas. Nesse sentido,
seja por vias da medicina alopatica ou dos elixires preparados na casa de santo, a infusao
do elemento curativo exige a prévia eliminacao de tudo o que é avesso ao restabelecimento
da pessoa. Isso posto, é preciso destacar que, embora existam praticas mais ou menos
pré-estabelecidas no dominio da terapéutica religiosa, é a mae de santo quem, a partir da
interpretacao dos designios apresentados pelas poténcias sagradas, busca estabelecer os

meios mais adequados a cada caso.

Consideracgoes finais

Este trabalho buscou refletir sobre as praticas e percep¢oes em torno do cuidado
e da cura nos dois terreiros pesquisados. E importante salientar que o material empirico
analisado nao fornece dados suficientes para extrapola¢des generalizantes, menos ainda
nos limites impostos por um artigo. No entanto, ao cotejar os contextos etnograficos
estudados, foi possivel identificar, na pratica religiosa observada, a centralidade de um

tripé que articula corpo, cuidado e cura. Estes conceitos, por sua vez, estdo intimamente
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ligados a nogdo de pessoa que, a despeito das possiveis variacdes, esta necessariamente
perpassada por uma perspectiva, por assim dizer, cosmolégica. Nesse sentido, se a cura
assume lugar central nos terreiros observados, trata-se de uma noc¢ao de restabelecimento
integral do sujeito, isto é, da mobilizagdo do axé, forca vital de acordo com as necessidades
da pessoa. Curar é “cuidar” no seu sentido mais amplo, ou seja, é restabelecer um equilibrio
de forgas que é sempre instavel e cuja consecucao depende daqueles e daquelas que tém o
dom, uma relagao privilegiada com as divindades e que sabem como, quando e onde usar
essa for¢a ou axé. Nesse sentido, a doenca fisica, a persistente desarmonia das relacdes
afetivas e sociais ou a dificuldade cronica na manutenc¢do da provisdo sdo interpretadas
como sendo resultantes de um desequilibrio de ordem césmica e, em decorréncia, é
preciso harmonizar as for¢cas que constituem e atravessam a pessoa. Uma vez descoberta a
verdadeira raiz da aflicao, o individuo devera ser tratado a partir do engajamento em uma
modalidade especifica de cuidado. Conforme foi exposto, este pode variar da realizacao
de uma oferenda a fim de complementar um tratamento médico a iniciagdo propriamente
dita.

Diante disso, cabe destacar que a expertise para interpretar os designios das
poténcias sagradas constitui elemento fundamental na construcao da lideranca religiosa.
Trata-se de um contexto marcado pela notdria proeminéncia do corpo, corpos femininos
nos casos sob exame, e das emogdes no processo de comunicacdo entre homens e entes
sagrados e, nesse sentido, a sacerdotisa é aquela que, a partir da manifestagdo de um
conjunto de habilidades sensiveis, expressa sua aptiddao para o cumprimento de uma
missdo na qual € mediadora fundamental numa grande cadeia de conexdes que se constroi
através de uma légica de “cuidados”: aquela que conecta homens, deuses e espiritos. E,
pois, aquela que se mostra capaz de através de uma sensorialidade tocada pelo sagrado ver
nos corpos de consulentes e neéfitos os sinais diacriticos de for¢as benéficas ou deletérias
que neles intervém e de identificar a terapéutica de equilibrio a ser empregada a cada caso
em questdo. Sao também as suas maos, uma espécie de veiculo do “fazer” e simbolo do

“cuidado”, vistas como as responsaveis pela formac¢ao de novos curadores.
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Resumo

O objetivo deste artigo é apresentar uma analise, a partir dos resultados de uma pesquisa
etnografica em um Centro de Referéncia e Assisténcia Social (CRAS) de Araraquara-SP,
sobre os efeitos econdmicos e sociais em escala maior, do trabalho na ponta, miudo,
da agéncia incumbida da efetivacdo do Programa Bolsa Familia. Entende-se que esta
pesquisa se viabilizou por uma abordagem latouriana do contexto de implementacdo
do Programa: enquanto rede hibrida. O que se procurou foi seguir o rastro dos actantes
e simetrizar sua perspectiva, supondo-se tomar um caminho ainda inexplorado nas
pesquisas sobre o Programa, e contribuir assim para o entendimento de sua eficacia,

limites e desdobramentos politicos.
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Abstract

The objective of this article is to present an analysis, based on the results of an ethnographic
research at a Centro de Referéncia e Assisténcia Social (CRAS) of Araraquara-SP, on the
economic and social effects on a larger scale, of the work at the tip, tiny, of the agency in
charge of making the Bolsa Familia Program effective. It is understood that this research
was made possible by a Latourian approach to the context of implementation of the
Program: as a hybrid network. What was sought was to follow the trail of the actors and
to symmetrize their perspective, supposing to take a path that is still unexplored in the
research on the Program, and thus contribute to the understanding of its effectiveness,

limits and political developments.

Key-words: Bolsa Familia Program; net; hybrid; non-human.

Introducao

A pesquisa da qual o presente artigo faz parte se originou de um interesse muito
conhecido e discutido no Brasil: o Programa Bolsa Familia (PBF). De modo geral, percebeu-
se uma lacuna no debate acerca do PBF no ambito da antropologia, mais especificamente
a partir das nog¢des de simetria e rede de Bruno Latour (2012; 2013). E nesta lacuna que a

pesquisa, e este artigo, buscam adentrar.

Como se vera, a maior parte dos estudos sobre o PBF tem como objetivo uma andlise
do impacto de suas condicionalidades de educacao e satide nos beneficidrios da politica
(Cavalcanti, Costa & Silva 2013; Freire et al. 2013; Amaral & Monteiro 2013; Almeida,
Almeida & Ferrante 2015; Wolf & Barros 2014). Outros estudos, por sua vez, privilegiam o
fato de as proprias condicionalidades se constituirem enquanto uma novidade no ambito

das politicas de transferéncia de renda (Zimmermann & Espinola 2015).

O mais profundo, e longo, estudo é o de Rego & Pinzani (2013), entrevistando
cerca de 150 mulheres beneficiarias do PBF em cinco regides de vulnerabilidade social no
interior do Brasil. Ainda assim, tal estudo tem como base tedrico-metodoldgica a teoria
critica, ndo privilegiando, também, olhar para o desenho institucional e as implicagdes no
interior do programa. E neste sentido, também, que a proposta latouriana foi vislumbrada

como promissora, por nao ter sido ainda abordada e possibilitar novas reflexdes.

Neste sentido, o que se buscou fazer foi delimitar um Centro de Referéncia e
Assisténcia Social (CRAS) no municipio de Araraquara-SP como l6cus empirico e aplicar

o conhecimento e a experiéncia dos outros para enriquecer nossos modelos de andlise e
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execucao do Programa da pesquisa, por ser este o espago no qual as politicas publicas de
assisténcia social “acontecem”, no sentido em que é o lugar de encontro entre o Estado e
as beneficiarias das politicas assistenciais; portanto, este é um local favoravel para notar

as implicacdes da agéncia e, para isto, a compreensdo em rede entra em agao.

E importante destacar que todos os estudos levantados nesta pesquisa também
ndo levaram em conta a importancia do CRAS e, tampouco, desenvolveram etnografias
neste espac¢o. Para que possamos ter uma compreensdo mais ampla das implica¢des
da agéncia (Latour 2013) do PBE portanto, faz-se necessario compreendé-lo em rede.
Refletir sobre as agéncias dos multiplos atores e actantes do PBF permite-nos inserir os
nao-humanos na reflexao do programa e, por fim, da sociedade em geral. Para isso, o olhar
em rede se configura como a maneira mais adequada para atingir tal objetivo. O que se
cumpre, portanto, é uma busca pela ampliacdo do olhar acerca do PBF, inserir os sistemas
informatizados, os programas, os dados socioecondmicos como atores importantes com
notavel agéncia na configuracao do programa. Desenvolvemos, entdo, uma etnografia que
contemple tanto os que estao “dentro” quanto os que estdo “fora” do Estado. S6 assim

poderemos atualizar a rede de atores presente na politica e ampliar nossa compreensao.

Para cumprir os objetivos aqui propostos, na primeira parte deste artigo trazemos
uma breve discussdo acerca da metodologia utilizada nesta pesquisa, apresentando os
principais tragos da perspectiva latouriana. Na segunda parte, buscamos apresentar o
que é o Programa Bolsa Familia, aproximando-o das noc¢des de hibrido, ndo-humano e
rede apresentadas na primeira sec¢do. A terceira parte divide-se em mais duas: a primeira
buscando trazer especificamente aspectos da etnografia desempenhada no referido CRAS,
uma caracterizacdo do Cadastro Unico - banco de dados utilizado pelo programa - e de
outros mecanismos que operam o programa; a segunda, por sua vez, trata das entrevistas
e do mapeamento geral do perfil das beneficiarias com as quais o trabalho se desenvolveu
na pesquisa original. A quarta e ultima parte, por fim, visa unir as pontas abertas: discutir
brevemente o que foi apresentado “amarrando” as teorias latourianas e o trabalho de
campo desenvolvido.

1. Rede, Hibrido, Nao-humano: a metodologia

De maneira geral, o que se apresentara serd parte da utilizacdo de métodos
etnograficos no estudo de sujeitos modernos (Latour 2014), desenvolvida com atores do
Programa Bolsa Familia entre os anos de 2016 e 2017. Assim sendo, descrevemos em rede

o PBF (Latour 2012), respeitando os limites de um artigo.

Rede, aqui, é compreendida como o que nos auxilia a descrever sem que se repartam
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os discursos (Latour 2012; 2006). Segundo Latour (2012), um bom texto atualiza a rede
de atores tracando relagdes e, para que esta seja entendida, deve-se olhar para os atores
(Latour 2002). Muitas duvidas podem aparecer neste sentido, uma vez que grande parte
dos trabalhos sobre PBF abordam-no em partes (repartindo os discursos®). Aqui, buscamos
apreender como funciona o programa na pratica, sobretudo como os atores se envolvem dentro
do espacgo de operacionalizacdo desta politica — relembrando que ¢ no CRAS que operam as

politicas de assisténcia social e, portanto, o PBF.

Sendo o método aqui o lapis que desenha, mais do que aquilo que é escrito (Latour
2006), buscamos trazer o que acontece dentro do CRAS em questdo, bem como algumas
percepcoes de atores tanto do lado de “dentro” quanto do lado de “fora” do Estado, o que,
em nosso entendimento, amplia a rede na medida em que envolve atores muitas vezes
negligenciados em pesquisas sobre o PBF - funcionarios dos CRAS e as chamadas reunides
de grupo, por exemplo, que sdo encontros normalmente semanais entre assistentes sociais
e beneficidrias (em sua maioria, mulheres) no espago do CRAS para o desenvolvimento de
diversas atividades ludicas e discussoes. E, entretanto, os fatos descritos nio deixam de
alterar o que se desenha: compreendemos que esta maneira de ver amplia a percepg¢ao
sobre o programa de modo que este se constitua como um hibrido: fato, discurso e poder
(Latour 2013).

Como discurso, vimos ao longo de muitos anos as discussoes politicas que buscaram
legitimar e referendar o programa - dados oficiais foram constantemente apresentados
em plataformas do governo federal sobre seus impactos na queda de mortalidade infantil
e da mortalidade na infancia; na quantidade de beneficidrios que trabalham; na reducao
da pobreza; na saida espontanea de familias do programa por sairem da pobreza;* na saida

do Brasil do mapa da fome da ONU?; além dos diversos discursos televisivos®.

Como poder, percebemos nos relatos anteriormente apresentados a maneira
pela qual o programa é coletivo. Chegou a abranger 50 milhdes de pessoas no pais todo,

tendo chegado (com redugdes) a 13 milhdes de familias em 20177. Muitas mulheres que

3 Para Latour (2013), repartir os discursos é atitude caracteristica da ciéncia moderna. Segundo ele,

o conhecimento moderno s6 se mantém inteligivel desde que cada ciéncia e cada objeto permaneca
separado, repartido. O que devemos fazer, portanto, € unir os atores, actantes e perceber as agéncias no
interior da sociedade de maneira diversa, sem repartir os discursos e as ciéncias, no limite.

4 http://www.brasil.gov.br/cidadania-e-justica/2014 /05 /bolsa-familia-75-4-dos-beneficiarios-estao-

5  http: mds ov.br/area- de imprensa/noticias/2014 /setembro/brasil-sai-do-mapa-da-fome-das-

nacoes-unidas-segundo-fao. Acessado em 28.mar.17.

6 Como os debates eleitorais, por exemplo

famllla reduz- 485 mll benefICIarlos em-3-anos.htm. Acessado em 27.mar.17.
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frequentam o CRAS demonstraram interesse em ser beneficiarias do programa, como
visto. Além disso, vemos o poder na forma como as beneficiarias afirmam gastar o dinheiro

advindo do PBF: com materiais escolares, comida, lanche, com os filhos.

E rede, na medida em que passa pela ciéncia, pela sociedade e pelo discurso, ao
mesmo tempo - real, coletiva e discursiva (Latour 2013). E social, portanto, nos termos
de Latour (2012), que, por sua vez, é social para Tarde (2011): trata-se de uma série de
associacdes entre elementos heterogéneos além dos préoprios humanos. O PBF foi uma
das principais politicas sociais dos governos petistas, um dos carros chefes do inicio do
governo Lula apés as readequacgdes efetuadas no Fome Zero (Rocha 2013). Isto posto, foi
o PBF um dos principais propulsores do Sistema Unico de Assisténcia Social e dos CRAS.
Cadernos de preenchimento, computadores, arquivos, prédios dos CRAS, assistentes
sociais, psicélogos, pedagogos, gestores, informacdes, cartdes, dinheiro etc. Estes sdo
alguns dos atores e actantes® (Latour 2013) que constituem o programa. Desta feita, o
Bolsa Familia, neste estudo, é social por reunir inimeros elementos humanos e nao-
humanos constituindo uma associagdo, uma composi¢cdo que cumpre uma alianca que

estd sempre em atualizacdo (Latour 2014).

Assim sendo, a etnografia - ou parte dela - consiste no primeiro dos passos para
um estudo mais abrangente do PBF como rede - como se tentou fazer na pesquisa que
este artigo integra. Primeiro parte-se da a¢do para seguir o curso da obra, que deve ser
considerada em sua completude (Latour 2016). Ou seja, para além deste caso “pratico” do
programa, cumpre olhar para seus dados oficiais, discursos, estudos em diversas areas,
analise de documentos, institui¢cdes de financiamento das pesquisas etc., como buscamos

dar continuidade na pesquisa que esta em curso.

Colocando todas as relagdes quanto possiveis em rede (Latour 1995), conseguimos
captar grande quantidade de atores envolvidos nela. Buscamos revelar alguns dos
atores que ndo sdo levados em conta em estudos ndo simétricos sobre o PBF: desde os
funcionarios do CRAS, até as beneficiarias, as matérias e atividades em grupo. Ao longo
da pesquisa, consideramos ainda os estudos sobre o programa, os dados oficiais, os

programas informacionais utilizados, os dados coletados pelos gestores, entre outros.

Estes grupos reforcam a afirmacdo de Latour (2012) de que ndo ha agrupamento
semreagrupamento, pois estdo em constante reformulacao namedidaem que beneficiarios
novos podem ser inseridos e beneficiarios antigos podem ser retirados do programa a
“qualquer” momento. A rede suprime a divisdo entre o micro e o macro: a sobreposicao

de atores em uma rede acaba por caracterizar uma amplitude maior dela, no fim das

8  Utilizaremos o termo actantes para designar aqueles seres ndo-humanos que possuem agéncia, ou seja,
que geram influéncias e/ou alteragdes diversas na sociedade - ou no PBE neste caso.
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contas, de acordo com a quantidade de atores em relagdo. As fronteiras destes atores,
actantes - agentes - sdo finais provisorios, pois sempre se atualizam e modificam a partir
da expansdo de seu conteddo (Latour et al. 2015). Por isso, as conexdes sao fluidos em

circulacdo - fluidez no sentido de mudanca, transformacao e movimento constante.

2. O PBF: quase-objeto, quase-humano, ator

Instituido em 2004, o PBF pretendia incorporar os programas de transferéncia de
renda ja existentes e se diferenciava deles em alguns aspectos. Os parametros de renda
agora sao dois: familias extremamente pobres sdo aquelas com renda per capita inferior
a R$50; familias pobres sdo as com renda per capita entre R§50 e R$100. Segundo Rocha
(2013), por melhorar a focalizacao e privilegiar as familias com criangas, como nos outros
programas criados na era Cardoso (1994-2002), o PBF tem maior impacto na pobreza
extrema, sobretudo nas popula¢des indigentes viventes nas areas rurais do Norte e

Nordeste.

Hoje, os valores do Bolsa Familia foram atualizados, de modo que as familias que
possuem renda per capita abaixo de R$89 sido as consideradas em extrema pobreza e as
que possuem renda per capita entre R$89,01 e R$178 sdo consideradas em condigdo de
pobreza. Os beneficios pagos pelo programa também foram alterados ao longo do tempo,
sendo que hoje (2020) existem alguns cujo recebimento pela familia depende de sua
composicao e renda. Para que se recebam os beneficios, existem condicdes herdadas dos
programas que aqui foram unificados - as condicionalidades -, atreladas a educacao e
a saude, como outrora. As criancas de até 15 anos devem ter frequéncia escolar de, no
minimo, 85%, ao passo que os adolescentes entre 16 e 17 anos devem ter 75% como
frequéncia minima; quanto a saude, as gestantes devem fazer as consultas de pré-natal e
acompanhar a saude e a vacinacao do bebé, as mulheres de até 44 anos também devem
estar com seu acompanhamento de saude em dia; e o Cadastro Unico deve ser atualizado
a cada dois anos no maximo, mas preferencialmente a cada nova alteracao na familia,

relacionada a membros, endereco etc.

Temos muitos estudos sobre o programa, e muitos privilegiam olhar, sobretudo,
para os impactos de suas condicionalidades na saude, na educacao e até mesmo para
a especificidade das condicionalidades - que marcam um ponto novo nas politicas de
transferéncia de renda, segundo alguns autores (Zimmermann 2006). A inseguranca
alimentar é constatada enquanto um fato dentre as populagdes beneficiarias do PBF, até
porque essa populacao habita regides periféricas das cidades e do pais. Em um estudo

especifico, 71,28% da populagdo de Rio Verde (GO) apresenta algum grau de inseguranga
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alimentar (Almeida, Almeida & Ferrante 2015). O sobrepeso entre as criancas de familias
beneficidrias também é uma realidade, como apontam Wolf & Barros (2014). Carmo et
al. (2016) afirmam que, entre as criancas em idade escolar, prevalece o excesso de peso
e habitos alimentares inadequados, de modo que existe a necessidade de promog¢ao da

alimentagao saudavel visando evitar doencgas cronicas.

A maioria dos estudos na area dos impactos do PBF na educa¢ao aponta para a
diminuicao da evasdo e o aumento da frequéncia escolar por parte de alunos que pertencem
a familias beneficiarias em relacdo as familias que nao o sdao (Cavalcanti, Costa & Silva
2013; Freire et al 2013; Amaral & Monteiro 2013). Melo e Duarte (2010) apresentam
dados que comprovam o aumento da frequéncia escolar de jovens beneficiarios em quatro
estados do nordeste brasileiro. Freire et al. (2013) também chamam ateng¢do para um
fato: a condicionalidade pode ficar restrita em si mesma e ndo ampliar o desempenho dos

alunos no espaco escolar.

O fato de existirem condicionalidades, uma inovac¢ado nas politicas de transferéncia
de renda do Brasil, gera algumas controvérsias por supostamente criar uma “clientela”
(Senna et al 2007), além do fato de a geracdo de emprego e renda ainda ser baixa. As
transferéncias, embora necessarias no combate a pobreza, ainda sao de valor monetario
reduzido e as condicionalidades ndo deveriam existir, de acordo com Zimmermann
(2006). Tais condi¢des para recebimento do beneficio podem ter um carater punitivo
para os beneficiarios, ao passo que ndo o tém para o Estado, ou seja, este ndo é punido
pela falta de servicos ou pela baixa qualidade destes (Zimmermann & Espinola 2015).
As condicionalidades indicam condi¢des de vulnerabilidade, e isso refor¢a ainda mais a
necessidade de maiores investimentos em educacao e saude, principalmente, segundo
Licio, Mesquita & Curralero (2011).

Marques et al. (2009) destacam que a reeleicdo de Lula, em 2006, foi, sem duvidas,
influenciada pelo PBF. Moura (2007), ainda nesta questdo, argumenta que o programa
se constitui enquanto um “marketing politico” na medida em que aparece enquanto
elemento simbolico da campanha eleitoral de 2006. Segundo Soares e Terron (2008),
houve, de fato, uma alteracdo na base eleitoral de Lula na sua reeleicao, com relacao a sua
eleicio em 2002. Kerstenetzky (2009), por outro lado, afirma nao existirem evidéncias
do uso clientelista da politica, nem mesmo de seu uso enquanto marketing devido a alta

transparéncia do programa.

Emboraarendandosupratodasassuasnecessidades,segundo as familias estudadas
por Santos et al. (2014), ela gera mais autonomia na medida em que configura aumento do

poder de compra, independéncia, e eles préprios afirmam a importancia que o PBF tem
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no complemento de sua renda, reiterando os efeitos positivos que as condicionalidades

tiveram em suas vidas, como o aumento da frequéncia escolar e as instituicdes de saude.

Para Passos e Waltenberg (2016), o programa refor¢a os papéis tradicionais de
género pelo fato de as mulheres beneficidrias dedicarem mais tempo ao cuidado familiar
e aos afazeres domésticos que as mulheres que ndo sdo beneficiarias. As mulheres negras
também ndo foram inseridas de forma equitativa no mercado de trabalho e continuam
a exercer outras atividades concorrentes (Mariano & Carloto 2013). Pires (2012) fica
no meio termo: nao se separam, de um lado, as possibilidades de ganho proporcionadas
pelo ingresso no programa, e, de outro, o reforco dos papéis tradicionais de género,
maternagem, cuidados domésticos, dentre outros. Entretanto, todos os artigos concordam
que o programa melhora a vida das mulheres beneficiarias - elas decidem como gastar o
dinheiro.

Rego & Pinzani (2013) anunciam o lado positivo da titularidade feminina do cartao,
em consonancia com o exposto. As mulheres se afirmam enquanto “chefes” de familia,
responsaveis pela economia doméstica e, ao contrario do que colocaram as pesquisas
anteriores, estes fatos ndo foram vistos por Rego e Pinzani (2013) como expressao de
papéis sociais tradicionais, mas como um compromisso de responsabilidade com seus
filhos, o que os autores definem como autonomia moral. Eles destacam, inclusive, que
algumas das mulheres alvo de seu estudo tomaram a decisao de se divorciar dos maridos
por conta da autonomia que o beneficio lhes proporcionou. Apenas 2 das 150 entrevistadas
pelos pesquisadores abriram mao de trabalhar para viver do Bolsa Familia, e 90% delas
disseram ser melhor o cartao estar em seus nomes.

Para 75% destas mulheres, o PBF é um favor, e apenas 5 mulheres falam em “direito”.
Fora isso, a certeza da regularidade do dinheiro (Rego & Pinzani 2013) é um fator que
cumpre papel extremamente importante, uma vez que garante as familias a aquisicdo de
bens basicos e alimentos necessarios a sua sobrevivéncia.

Houve grandes dificuldades enfrentadas pelo PBE, como a ndo existéncia de uma
rede assistencial a nivel nacional na qual o programa pudesse se ancorar, como nos casos do
Bolsa Escola que se apoiava nas escolas e secretarias de educacao, e o Bolsa Alimentacao,
apoiado nos postos e secretarias de saude. Mas, ancorado nessa centralidade que a
redistribuicao de renda ganha no governo Lula, cria-se uma rede de assisténcia social que
passa a contar com Centros de Referéncia e Assisténcia Social (CRAS) descentralizados,
responsaveis por gerir o PBF e toda a politica de assisténcia social em regides de alta
vulnerabilidade, oferecendo oficinas musicais e artesanais, atividades em grupo e
atendimento familiar; e este equipamento dispoe de pessoal especializado, de capital

humano - reflexo do investimento de recursos.
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E no CRAS que as familias entram em contato com os programas sociais do
Estado, tém atendimento bdsico, além de acompanhamento psicolégico e demais
encaminhamentos. E nesse sentido que o CRAS se constitui enquanto o local de referéncia
da protecao social no Brasil, e é por isso que se configura como meio privilegiado para os
olhares sobre a assisténcia social em variados ambitos, sobretudo no municipal. Por isto,

ele também é parte crucial para se compreender o PBF na chave da rede latouriana.

3. 0lhando em rede

De imediato, podemos perceber, a partir dos estudos reportados no item
anterior, que ndo se pode compreender a agéncia do programa sem o desenvolvimento
de uma perspectiva que privilegie a rede construida pelo PBF, e sem que se perceba,
simetricamente, todos os actantes (Latour 2013) que constituem tal rede. Para cumprir tal
objetivo, buscamos apreender como se da a pratica do PBF no CRAS e buscamos, também,
apreender quais as diversas percep¢des que permeiam a pratica do programa - através
da etnografia e de entrevistas com funcionarios do CRAS, com o psicélogo, assistentes

sociais, agentes administrativos, e com algumas beneficiarias.

Antes de o Bolsa Familia ser constituido como ele o é atualmente, os programas
assistenciais de Fernando Henrique Cardoso eram divididos, e tinham seus espacos de
referéncia também separados: o Bolsa Escola tinha a escola e as secretarias de educagado
como referéncia; e o Bolsa Alimentacao tinha os postos de satude e as secretarias de saude
como referéncia. Com a centraliza¢do destes - e outros — programas no PBF ainda no inicio
do primeiro mandato de Luis Inacio Lula da Silva (2003-2010), também se criam os CRAS
como espacos de referéncia para toda a politica de assisténcia social no pais. Percebemos,
desde ja, a extrema relevancia do CRAS como actante constituinte da rede (Latour 2012)

que constitui o agregado social Bolsa Familia.

3.1 CRAS e Cadastro Unico

No municipio de Araraquara-SP, existem, atualmente, 10 CRAS atendendo a uma
populacdo de, aproximadamente, 230 mil habitantes®’. Cada CRAS atende a um conjunto
especifico de bairros, e a Secretaria Municipal de Assisténcia e Desenvolvimento Social
(SMADS) atende os bairros ndo cobertos pelos CRAS. O estudo destacou um CRAS,
localizado no bairro Maria Luiza, alguns funcionarios deste espaco, o gestor do Bolsa

Familia no municipio, uma funcionaria do extinto Ministério do Desenvolvimento Social

9  Segundo o IBGE cidades:http://www.cidades.ibge.gov.br/xtras/perfil.php?lang=&codmun=350320

&search=sao-paulo|araraquara.
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e Combate a Fome (MDS), e algumas beneficiarias. Atentamos, também, para alguns
programas e sistemas utilizados na constitui¢io do PBF, dentre eles o Cadastro Unico -
plataforma na qual toda a populacdo com renda per capita de até meio saldrio minimo
é inscrita, e que é interseccionada por todos os mais variados bancos de dados publicos.
Atentemos, ainda, para o fato de que nenhum dos estudos apresentados anteriormente
levaram em conta o Cadastro Unico - assim como o CRAS - como agente fundamental na

constituicao do PBF.

Em 2016, Araraquara contabilizava 10.456 familias inscritas no Cadastro Unico,
compostas por 32.526 pessoas, sendo 3.321 beneficiarias do Bolsa Familia, recebendo
em média, pelo PBF, R$13810, e tendo o municipio recebido R$6 milhdes em repasse do
Governo Federal'’. Dos cadastros araraquarenses naquele ano, 49% da populagao tinha
renda per capita entre R$154,01 e R$394,00, 13% tinha renda abaixo de R$77,00 e 24%
tinha renda entre R$77,01 e R$154. Os parametros de renda do PBF ainda consistiam em
considerar como situacao de extrema pobreza a daqueles com renda per capita abaixo de

R$77, e em condicdo de pobreza aqueles com renda per capita entre R$77,01 e R$154.

Tais nimeros nos mostram que 37% dos inscritos no Cadastro Unico sdo potenciais
beneficidrios do PBF, ao passo que os beneficiarios, de fato, constituem aproximadamente
32% das familias. Entre todos os entrevistados desta pesquisa, nenhum conhecia ou sabia
informar como opera o banco de dados do Cadastro Unico para a selecdo de préximos
beneficidrios. Neste sentido, existem pessoas que levam muitos meses para se tornar
beneficiarias, e outras que, logo que o cadastro se torna ativo no sistema, ja passam a
receber o beneficio. Faz-se notavel, portanto, como tal banco de dados é um importante
actante no seio do programa, uma vez que influencia diretamente a maneira pela qual o
beneficio sera implementado, a prépria distribuicdo do beneficio e como isso afetara - ou

nao - a vida destas familias.

A nocao de familia aceita pelo programa é bastante ampla, sendo esta constituida
por quaisquer pessoas que habitem em uma mesma casa e dividam os gastos e custos
com a mesma, ou que sejam dependentes de pessoas que morem também nesta casa.”? Em
Araraquara, as familias compostas por 2 membros constituem 24,3% das cadastradas, as

compostas por 3 membros constituem 27,7% e as compostas por 4 membros constituem

10 Neste mesmo ano, o beneficio médio do PBF no pais era de R$182 de acordo com https://noticias.
uol.com.br/cotidiano /ultimas-noticias/2017/03 /02 /mesmo-com-crise-bolsa-familia- reduz-485-mil-

beneficiarios-em-3-anos.htm. Acessado em 27.mar. 2017.

11 Todos estes dados foram obtidos em trabalho de campo efetuado no CRAS do bairro Maria Luiza em
Araraquara-SP nos anos de 2016 e 2017.

12 http://www.mds.gov.br/webarquivos/publicacao/bolsa familia/Informes/informe362.pdf. Acessado
em 21 dez. 2017.
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20,2%. Assim, a média de filhos das familias, no Cadastro Unico, em Araraquara, é de 3,1.

Quase 100% destas familias habitam a zona urbana e lares particulares permanentes.

De maneira geral, o Cadastro Unico proporciona um mapeamento da populacdo
de um bairro/regiao/municipio. Ele permite uma visdo mais ampla acerca da parcela
vulneravel da populacao e possibilita aos municipios desenvolver politicas publicas
com melhor focalizacdo, além da geracdo de dados, relatorios, acompanhamento
de condicionalidades etc. Importante a ser destacado é que o MDS acompanhava a
qualidade dos preenchimentos do Cadastro Unico feito pelos municipios e, através deste
acompanhamento, transferia maior ou menor quantidade de renda aos municipios através

do chamado Indice de Gestio Descentralizada (IGD).

O IGD foi concebido como uma forma de atribuir maior responsabilidade aos
municipios na medida em que um melhor cadastramento resulta em um maior repasse
de verbas para a compra de materiais de uso permanente para a SMADS e para os CRAS
- a renda vinda do IGD é destinada exclusivamente para este fim. Com isto, buscava-se,

também, ampliar as a¢des de busca ativa, defasadas até a criacao do IGD:

Um dos mecanismos para viabilizar esse objetivo foi a alteracdo nos
repasses de recursos de apoio a municipios e estados para gestdo do
Programa Bolsa Familia e do Cadastro Unico, por meio do Indice de Gesto
Descentralizada (IGD). Houve, primeiramente, uma forte ampliacao
do volume de recursos repassados. Mas também houve mudancas na
formula de calculo dos repasses, que passou a considerar ndo somente
as familias beneficidrias do Programa, mas todas aquelas inscritas no
Cadastro Unico com renda de até meio saldrio minimo mensal per capita.
Os repasses dos recursos do IGD sdo feitos por meio do Fundo Nacional
de Assisténcia Social. O Indice mede o despenho dos municipios, estados
e do Distrito Federal no alcance dos resultados relativos as atividades
de cadastramento e atualizacdo cadastral e de acompanhamento das
condicionalidades de saude e educacao do Programa Bolsa Familia. O
resultado alcancado pelos entes federados determina o montante de
recursos a ser transferido mensalmente (Paiva et al. 2014: 367).

Neste sentido, cabe salientar que os recursos transferidos ao Bolsa Familia
advém diretamente dos recursos da Unido, intermediada pela Caixa Econémica Federal.
Os beneficiarios possuem um cartdo da CAIXA pelo qual recebem mensalmente seus

beneficios.

Em Araraquara, as a¢des de busca ativa sdo feitas pelos educadores sociais de
cada bairro. Estas consistem em identificar familias em situagdo de vulnerabilidade
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nos bairros, efetuar o cadastramento da popula¢do ainda nao cadastrada, acompanhar
o descumprimento de condicionalidades, entre outras acées. No CRAS do Maria Luiza,
as acdes de busca ativa em 2016 se basearam em visitas domiciliares, telefonemas,
disponibilizacdo de listas, envio de correspondéncias etc. Dessas ag¢des, os principais
objetivos foram: identificar as familias em descumprimento de condicionalidades do PBF
(34 de 134 casos); incluir familias no Servigo de Convivéncia e Fortalecimento de Vinculos
(25 de 134); identificar familias em vulnerabilidade (24 de 134); verificar os beneficiarios
do Beneficio de Prestacdo Continuada (22 de 134); e atualizar o Cadastro Unico (18 de
134).

Podemos, portanto, perceber a dimensdo de centralidade do Bolsa Familia nas
acOes de busca ativa com os dados apontados acima. Algo imprescindivel a ser destacado é
que destas acoes de acompanhamento de descumprimento de condicionalidades, todos os
descumprimentos foram das condicionalidades de educagdo. O que o trabalho de campo
nos revelou foi que tal fato se da porque o cruzamento de dados do MDS com a educagao
é feito bimestralmente, ao passo que o cruzamento com a saude é semestral. Outro
dado relevante apontado por uma das entrevistadas do lado de “dentro” do programa
foi que a porcentagem de frequéncia escolar minima exigida para os jovens entre 15 e
17 anos é menor (75%) que para os jovens abaixo de 15 anos; e o valor do beneficio
transferido por estes jovens é maior. Segundo nossa entrevistada, isto foi efetivado pois o
abandono escolar entre jovens de idade mais avancada é mais elevado - mesmo que seu
rendimento venha a ser maior no ensino médio, caso ele tenha sido beneficiario do PBF
ainda no ensino fundamental. Nenhuma das pesquisas e artigos consultados apontou tal
fato como relevante para a rede e a constituicao da agéncia dos elementos e do préprio
PBE. Entretanto, isto é extremamente relevante para nossa reflexao, uma vez que esta
interseccdo entre a assisténcia e a saude também € crucial para a compreensado da rede
do PBE.

A perspectiva em rede chama atengdo, portanto, para o fato de que o Bolsa Familia
envolve muito mais que a transferéncia de renda com a contrapartida do cumprimento
de condicionalidades. O Cadastro Unico, como percebemos, constitui-se como um agente
de extrema importancia na rede do PBF. Se por algum motivo, algum dia, ele vier a ter
um pequeno problema e, por isso, beneficiarios deixarem de receber seus beneficios, o
impacto social sera de grande relevancia tanto para os comerciantes locais e de bairro
- como apontam Rego & Pinzani (2013), estes se beneficiam muito do PBF também -

quanto, principalmente, as préprias familias beneficiarias.

A concepcao do PBF em rede também é a Unica que nos permite perceber as
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imbricacdes dos agentes - na construcdo desta rede, inclusive - que vém se delineando
aqui: MDS, CRAS, Cadastro Unico, IGD, beneficios, beneficiarias. Com o IGD, os CRAS
podem se estruturar materialmente. Em 2016, o CRAS do Maria Luiza era um dos
Unicos em Araraquara que seguia os padrdes estruturais sugeridos pelo MDS - esse foi,
inclusive, um dos motivos da escolha de se efetivar a etnografia em tal local. Hoje, sdo
cerca de 4 CRAS no municipio com esta mesma estrutura. Os computadores, impressoras,
material de escritdério, equipamentos para o desenvolvimento de atividades nos CRAS
(como instrumentos, brinquedos etc.), sdo todos adquiridos através dos recursos vindos
do IGD. E como nado perceber que estes também sdo fundamentais na rede do PBF? Se
nos recordarmos do que diz Latour (2016), s6 percebemos a agéncia dos computadores
em nossos trabalhos quando estes apresentam alguma falha ou pane que inviabiliza a
efetivacao daqueles. E pensando o CRAS como o l6cus empirico por exceléncia da efetivagdo
do PBF - e de outras politicas assistenciais, por 6bvio -, ndo podemos cometer o erro de
olhar para a rede sociotécnica sem perceber os minimos atores nela presentes, e muitos

outros atores que ainda possam ser percebidos com maiores desdobramentos.

3.2 As beneficiarias e os grupos

Nas intera¢des imediatas entre a populacdao e os agentes do CRAS, colocam-
se aquelas entre a recep¢ao do CRAS e os cidaddos. Na pesquisa de campo realizada,
acompanhou-se o preenchimento e/ou atualizacio do Cadastro Unico - a chamada
CAD ou RECAD. Em uma destas ocasides, um senhor que estava atualizando seus dados
havia esquecido seu documento de identidade em casa, que ndo era distante do CRAS. A
recepcionista, a mesma funciondria que preenchia o cadastro a mao, remarcou o RECAD

do cidadao para outro dia.

As situagdes de CAD e RECAD sao todas agendadas, para que a recepcionista consiga
dar conta da demanda, que ndo é pequena. Em todo o caso, o procedimento adotado por
ela de remarcar o RECAD ao invés de permitir que o senhor fosse até sua casa para buscar
o documento e retornasse para continuar o preenchimento, ndo é um procedimento
regimental imposto pelo MDS. Neste sentido, esta foi uma a¢do tomada pela funcionaria
do CRAS exclusivamente. Tal fato nos chama a ateng¢do para como devemos dar atengao as
minucias presentes na efetivagdo do programa, desburocratizando-o. Cumpre, portanto,

atrelar os discursos a seus autores (Latour 2016).

Os grupos, por sua vez, constituem um espacgo privilegiado para se observar as
interacoes entre assistentes sociais, terapeutas, psicélogos e as proprias beneficiarias

moradoras do bairro. Existem grupos especificos para as crianc¢as, de musica, desenho,
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“jogos e brincadeiras”, entre outros, de modo que os filhos das beneficidrias tenham um
local seguro para permanecer enquanto as maes participam do grupo adulto. Também
existem grupos voltados aos idosos, e especificos para beneficidrios do Bolsa Familia e do
Renda Cidada®.

Dentre os diversos tipos de atendimento prestados pelo CRAS, acompanhamos o
grupo que envolvia mulheres beneficiarias'* do Renda e do Bolsa. Fato importante a ser
destacado é que essas reunidoes aconteciam semanalmente no periodo da manha: uma
tonica entre todas as mulheres que participavam das reunides e eram beneficiarias é o
desemprego,ao passo que seus maridos se ocupavam de trabalhos informais e temporarios.
Na primeira reunido de que participei, a conversa sobre o Bolsa Familia, suscitada pela
minha apresentacdo como pesquisador do programa, fez atrasar o comec¢o da reuniao:
todas que ndao eram beneficidrias queriam sé-lo e saber quais os procedimentos que

deveriam adotar para que o fossem.

De maneira geral, todas as mulheres presentes na reunido tinham - e apresentaram
naquelas ocasides - suas dificuldades relacionadas a vulnerabilidade social. Uma delas
era beneficiaria do Beneficio de Prestacao Continuada (BPC), pois seu filho era Pessoa
Com Deficiéncia; outra tinha acabado de perder o marido, e encontrava problemas para
administrar seu pequeno empreendimento de venda de gas; outra comentava sobre a falta
de dinheiro. O tema geral de uma das reunides foi projeto de vida e, através das discussdes,
as mulheres puderam apresentar quais seriam seus projetos para o ano que se iniciava
(2017). Uma delas destacou como 2016 havia sido importante por ter conseguido colocar
portdo em sua casa, e as expectativas para o ano que comegava eram de continuar a deixar

sua casa com “sua cara”, tanto quanto sonhava em tirar habilitacdo de motorista.

Em outras ocasides, houve atividades voltadas a realizacao de desenhos e colagens
em madeira, apresentacao de videos e discussao sobre um tema geral, entre outras. Em todo
0 caso, as conversas e discussdes, normalmente permeadas por problemas e situagdes da
vida cotidiana, retomavam percepg¢oes e experiéncias de caréncia que remetiam ao tema
da cidadania. Quando se relatava a falta de remédios no posto de saude ou a falta de vaga
na creche do bairro, a assistente social buscava, em todas as situagdes, destacar os direitos

das mulheres em demandar a prefeitura, ou a outros 6rgaos competentes. Ela procurava,

13 Ao menos na época em que a pesquisa se desenvolveu, existia no Maria Luiza um grupo que reunia as
beneficidrias dos dois programas (PBF e Renda Cidada). O Renda Cidada é um programa de transferéncia
de renda a nivel estadual, seguindo alguns moldes do PBE.

14 Cabe destacar que sempre nos referimos as beneficiarias, no feminino, pois, nas reunides, todas as
mulheres presentes eram do sexo feminino e, inclusive, ha uma orientagio para que todos os cadastros
sejam feitos em seu nome - destacando-se, assim, os estudos ja mencionados, que discutem os papéis
de género no ambito do PBF.
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inclusive, esclarecer diversas duvidas que surgiam a respeito do que deveria ou nao
deveria ter na “farmacia popular”, por exemplo. E eram costumeiramente apresentados
e divulgados, as mulheres, cursos diversos, de capacitacdo, profissionalizantes, todos
gratuitos e oferecidos ora pela prefeitura, ora por ONGs.

Dentre as mulheres com as quais interagimos, as que se configuravam como
beneficidrias do PBF eram as mais jovens do grupo - entre 20 e 32 anos -, todas com filhos
e uma com o bebé de colo participando da reunido. O que se pode perceber deste fato é
que o PBF paga os chamados “beneficios varidveis” de acordo com a existéncia de filhos
em idade escolar na familia. Caso estas mulheres mais velhas, sem filhos ou com filhos
acima de 17 anos, possuissem renda per capita acima de R$154,01%, elas naturalmente

ndo se configurariam como potenciais beneficiarias do programa.

O que se destaca aqui é que dentre a populagdo atendida pelo CRAS do Maria Luiza,
noventa e oito familias sdo beneficiarias do PBF, compondo-se de duzentas e doze pessoas.
A média de filhos dessas familias no bairro é de aproximadamente 2, de modo que 36,73%
das familias tém 1 filho; 29,59% tém 2 filhos; 20,40% tém 3 filhos; e 13,26% tém 4 filhos
ou mais de acordo com os dados fornecidos pela SMADS.

Conclusdo importante que podemos inferir desses relatos é que trés dessas
mulheres relacionam o pagamento do beneficio ao governo, sendo que uma identifica que
o beneficio vem de Brasilia, outra identifica que o dinheiro vem de “n6s”, e a outra identifica
o beneficio com o ex-presidente Lula, e o dinheiro com o pagamento de impostos. Sobre
o fato de o cartdo estar no nome das mulheres, apenas uma das entrevistadas ndo pensa
ser isto o melhor. Todas dizem gastar o dinheiro com os filhos, com suas roupas, alimentos
etc. As condicionalidades, por sua vez, também sdo vistas como algo positivo: se ndo for
por uma expectativa positiva de um futuro melhor, ao menos o é pelo fato de possibilitar
o recebimento do beneficio.

Nenhuma delas sente vergonha por receber o programa, algumas até destacam
seu orgulho por isto, sendo que trés delas ndo se consideram mais pobres por causa
do recebimento do PBE. Mesmo com as dificuldades que dizem viver devido a falta de
emprego e do baixo valor monetario do beneficio, com o recebimento, ndo se consideram
mais pobres. Apenas uma delas pensa diferente, justamente por necessitar de ajuda para
pagar suas contas; pensa ser pobre, afinal é para isso que o beneficio serve: ajudar quem
precisa; portanto, se precisa, é porque é pobre. Ainda que nao haja concordancia sobre
o fato de o programa ser um “direito” ou uma “ajuda”, mesmo as duas que o identificam
como um “direito” seu, utilizam a palavra “ajuda” muitas vezes.

15 Lembramos aqui que estes valores sdo relativos aos anos de 2016 e 2017 - atualmente, foram
reajustados.
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Em sintese, buscamos visualizar o espago de execu¢ao do programa “na ponta” -
no contato direito dos agentes do Estado com os agentes sociais alvos do programa, e
conseguimos apreender algumas percep¢des dos agentes do Estado - CRAS e Cadastro
Unico - e das beneficiarias acerca do programa. Assim sendo, o que se objetivou foi
desenhar o Bolsa Familia a partir das diversas informagdes, fluxos, pensamentos, ideias
e palavras acerca das defini¢des do programa. E nisso que se constituiu o olhar simétrico
para o PBE. Nao esta aqui privilegiada a visdo de tal ou qual agente, mas sim uma ampliacao
e atualizagdo dos agentes envolvidos nesta relacao dentro do CRAS do Maria Luiza, pois é
disto que se trata o olhar em rede: perceber a agéncia de tantos quantos forem os atores e

actantes em um agregado social.

4. Multiplos atores: simetrizar é democratizar

O que pudemos perceber é que existem diversas formas de agéncia, atores e actantes
no seio do Programa Bolsa Familia e até mesmo o programa constitui agéncia enquanto
um agregado social - nos termos de Latour (2012). Os prédios dos CRAS, das escolas,
dos postos de saude, da SMADS, sao actantes, caso contrario ndo existiriam referéncias
nem acdo nas politicas de cada setor - eles possuem agéncia direta na medida em que
influenciam a vida das pessoas que acessam tais servicos, bem como organizam a politica
publica referenciada em seus bairros/cidades de cobertura. Os computadores dos CRAS,
os sistemas informatizados - como o Cadastro Unico que vimos -, as reunides de grupo,
os brinquedos, instrumentos musicais, oficinas, funcionarios e beneficiarias sao atores e
actantes também no agregado social Bolsa Familia - sdo agentes por exercerem influéncia
na conformacdo do programa as realidades das popula¢des que visam atender, sendo

também dinamicos e se alterando durante o passar dos anos.

O que se produz com a agéncia desta politica é muito mais que uma “simples”
transferéncia condicionada de renda. Sendo o PBF elemento central dos servigos do
CRAS, como vimos, busca-se promover outra no¢ao de cidadania, como visto nas reunides
apresentadas, em que a assistente social buscava discutir temas relacionados a cidadania
- e a dificuldade das beneficiarias em perceber qual é a promo¢do do programa: ajuda,
direito, favor. Nao falamos de uma nogao de cidadania regulada (Santos 1979), vinculada
a carteira de trabalho - ainda muito persistente na sociedade brasileira —, mas de uma
cidadania vinculada aos direitos sociais mais elementares: o direito a ter direitos. As
oficinas e os grupos desenvolvidos no CRAS ndo seriam precisamente isto? Objetivando
o desenvolvimento de atividades variadas, conscientizando as mulheres de seus direitos

e trocando experiéncias e informagodes, busca-se promover outra forma de cidadania.
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Conseguir colocar o portdo em sua casa e almejar uma reforma a seu gosto, ndo seriam
sonhosde qualquer cidadao? Este é o ponto: aanalise latouriana permitiu umaaproximacao
as elaboragdes pratico-simbédlicas relacionaveis ao que, ali, uns e outros concebem como o

valor da vida digna.

Cidadania, nesta perspectiva, esta sendo tratada como um direito primario basico,
de reconhecimento, inclusdo, pertencimento a sociedade politica e civil (Sommers 2008
apud Rabelo & Silva 2013). Primeiramente, entdo, trata-se de reconhecer o ser humano
enquanto um ser incluido na comunidade politica para, em seguida, poder usufruir de
outros tipos de direitos: civis, sociais etc. Desse modo, cidadania é inclusdo na vida publica
(Rabelo & Silva 2013).

Sobre a agéncia do PBF e do dinheiro por ele transferido, vejamos:

Entende-se que a politica social e todo seu aparato correspondente de
transferéncia de renda, prestacido de servicos e oferta de bens foi, em
grande parte, responsavel pela aceleragdo do crescimento da economia
a partir de 2004 e, também responsavel em grande medida pelos
desdobramentos favoraveis sobre a situacdo de pobreza e desigualdade
derenda. E esta é, provavelmente, uma das caracteristicas mais marcantes
da fase de transicdo para um novo padrao de acumulagdo na economia
brasileira (Abrahdo, Mostafa & Herculano 2011: 6).

Assim sendo, os autores acima afirmam que o investimento social que mais retorna
ao PIB no Brasil é a educacdo. Mas, pelo fato das politicas focalizadas como o PBF terem
como publico-alvo os mais pobres, a distribuicdo de renda constitui parte essencial na
multiplicagcdo da renda a partir dos investimentos sociais, pois estes grupos tendem a
consumir mais produtos nacionais e poupar menos - o que resulta em mais circulacao de
renda no pais e, por sua vez, resulta em mais emprego. Portanto, os autores analisaram
que, no periodo em questdo - 2006 -, a cada R$1 investido, materializava-se um retorno
de R$1,57 ao PIB nacional - em outras palavras, cada 1% do PIB investido fazia retornar
1,57% no PIB. Quanto ao aumento de renda das familias, a cada R$1 investido - 1% do
PIB - este era efetivamente de R$1,17 - 1,17% do PIB. De acordo com os autores, os gastos
publicos sociais retornam ao PIB em quase o dobro relativamente aos gastos com juros da
divida publica. Como dissemos acima, o investimento em educagao é o que mais retorna ao
PIB - a cada R$1 investido, ha um retorno de R$1,85, o que justifica as condicionalidades
do PBF. E quanto as transferéncias diretas de renda, o PBF é o maior multiplicador desta:

para cada R$1 gasto com o programa, o PIB aumenta em R$1,44, e a renda das familias,
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em 2,25%, enquanto os gastos com juros da divida publica retornam R$0,74 ao PIB e
aumentam a renda das familias em 1,34% (Abrahao, Mostafa & Herculano 2011). Entao,
em sintese, é na ponta do CRAS que o programa se realiza, gerando efeitos macros na

economia do pais, o que pode ser melhor percebido pela analise latouriana.

Se pensarmos com Amartya Sen (2000), o programa amplia liberdades na medida
em que também amplia o desenvolvimento, como atestamos com os dados apresentados.
As beneficidrias optam por como gastar seu dinheiro - mesmo que todas as entrevistadas
tenham afirmado gastar com seus filhos e com alimentos. E o desprendimento deste
dinheiro gera uma maior circulacdo na economia que acaba por gerar um maior
desenvolvimento econdmico - e elevacdo do PIB - no pais. Assim, podemos afirmar tratar-
se de uma politica de redistribuicao, uma vez que é transferida a populacdo em situagao
de pobreza e extrema pobreza que gasta o dinheiro com liberdade de escolha, impactando
a economia e podendo ampliar, inclusive, suas oportunidades (de emprego, saude etc.) e

capacidades (para transformar suas agoes, seu trabalho, em renda) (Sen 2000) no futuro.

Algunsimpactos poderdo ser percebidos aindano futuro. As geragoes que cresceram
sendo beneficiarias do PBE, enquanto em idade escolar, poderdo ter suas posi¢cdes no
mercado de trabalhos afetadas pelo programa, afinal até mesmo as distingdes salariais
entre as pessoas que tém ensino completo e as que ndo o tém é grande: cerca de quinze
vezes menos é o que recebe alguém com um menor nivel de escolaridade (Jardim & Flores
2013). Mas isso podera ser melhor observado com o passar dos anos e com a persisténcia

ou nao do PBF no pais.

As familias conseguem comprar alimentos e garantir o basico de sua sobrevivéncia
(Santos et al. 2014); uma de nossas entrevistadas conseguiu colocar portao em sua casa;
algumas mulheres possuem crédito para comprar a prazo em mercearias e pequenas lojas
locais por conta da certeza de que o dinheiro transferido vira todo més (Rego & Pinzani
2013); as beneficiarias, em sua maioria, ndo se percebem mais como pobres a partir do
momento em que passam a usufruir do beneficio. Assim, atesta-se um avango na busca
pela superacao das privacdes de liberdade ao garantir a inclusdo econ6mica, a inser¢ao no
mercado consumidor, o aumento no poder aquisitivo’, o que, portanto, acaba por aumentar
o reconhecimento.

Enquanto uma politica de redistribuicdo de renda, o PBF viabiliza o estabelecimento
de diversasrelacdes entre Estado e sociedade que podem ser vistas como um caminho para
inserir os excluidos econémica e socialmente, na medida em que ambos estio mutuamente

implicados. Nao chegando a eliminar de fato as exclusdes inerentes a sociedade brasileira e

16 Dados disponiveis em: http://www.revistaforum.com.br/blog/2013/12/0-salario-minimo-e-o-poder-

decompra-de-fhc-a-dilma-rousseff/. Acessado em 28/05/15.
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suas relacdes de poder, o PBF se constitui como uma forma de inser¢do dos desfavorecidos

por meio do mercado, mas que implica em um aumento de reconhecimento em certo grau.

Diferentemente do entendimento de Mariano (2009), entao, é possivel dizer que
o fato de o beneficio ser gasto com alimentacdo e bens materiais diversos, como para
melhoriasdaaparéncia, vestuario,aquisicao de produtos eletronicos etc.,acarretaimpactos
simbdélicos extremamente relevantes na medida em que aumenta o reconhecimento social
dessas beneficidrias: melhorar sua apresentacao, melhorar as condi¢gdes de sua moradia,
alivia a violéncia da exclusdo social, “uma vez que, nas sociedades contemporaneas, o
valor social dos individuos decorre, em parte, da sua capacidade de acessar o universo de
consumo” (Rabelo & Silva 2013: 71):

Assim, areducdo da desigualdade e a da privacao material podem produzir
um alargamento do sentimento de privacdo relativa e do horizonte
de desejo (Santos 2006), levando a que essas populagdes altamente
desvalidas possam passar a almejar mais recursos, direitos e inclusdo
social. Além disso, o (auto)reconhecimento de sua cidadania (propiciada
pelo Programa) é importante para que a beneficidria se constitua como um
sujeito mais ativo na busca por seus direitos e espacos de igualdade. Logo,
0 Programa pode ser um instrumento de cidadaniza¢do por contribuir
na construcdo e/ou ampliacdo da noc¢do do direito a ter direitos, na
transformacao daquilo que é considerado apenas como uma necessidade
do ambito privado em uma questio social e na criacdo dos pré-requisitos
materiais e simbolicos para que os beneficiarios possam vir a demandar
uma maior igualdade social. Assim, parte do impacto do PBF, para além
dos aspectos estritamente materiais e redistributivos, refere-se ao campo
politico que estd sendo delineado a partir do reconhecimento social de
uma grande parcela da populagdo brasileira. (Rabelo & Silva 2013: 84).

De acordo com Mouffe (1996), a exigéncia é o reconhecimento simultaneo da
igualdade e da diferenca como possibilidade da radicalizacdo da democracia como
expansdo do politico. Assim, é possivel alterar a hegemonia, condi¢do de transformacao
da democracia pluralista. E é neste sentido que o PBF se encaixa enquanto um redutor
de desigualdades e propulsor de reconhecimento: o programa reconhece igualdade
e diferengca, ao mesmo tempo, sendo universal para popula¢des diferenciadas, desde
que sejam pobres; portanto, é uma politica igualitaria e universalizante. A democracia
participativa, posta para além dos limites do consenso da democracia liberal, pode, dessa
forma, ser pensada como um processo de ampliacao do politico, pela qual redistribuicdo e

reconhecimento podem abrir a possibilidade de participacao: “Em vez de tentar eliminar
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os tragos do poder e da exclusdo, a politica democratica exige que eles sejam trazidos para
a praca publica, tornando-os visiveis para que possam entrar no terreno da contesta¢do”
(Mouffe 1996: 198).

Ainda mais, a democracia em questdo deve levar em conta os ndo-humanos, os
hibridos, deve reatar o n4-gdrdio: reunir discursos repartidos e saberes diferenciados. E é
a perspectiva proporcionada pela teoria do ator-rede (Latour 2012) que nos permitira tal
feito. SO a partir dela poderemos perceber as multiplas agéncias envolvidas na democracia
e pensa-la para além dos lécus de participacao. Apreender os programas em agdo, na
ponta, como acontecem e quais atores e actantes influenciam em sua forma de acontecer e
existir, suas mudancas - desde as mais infinitesimais até as maiores - na estruturacao da
sociedade brasileira, é o caminho para a democracia mais ampliada, que envolva, além das

pessoas - e seus votos a cada pleito -, um parlamento das coisas (Latour 2013).

Consideracgoes Finais

Aqui, estabelecemos um recorte epistemologico entre os que classificamos - para
efeitos de clareza - como os de “dentro” do Estado e os de “fora” do Estado, e buscamos
atualizar a rede de atores que compdem o Bolsa Familia. “Dentro” do Estado percebemos
o Cadastro Unico, o IGD, notando como ambos se influenciam diretamente por estarem
atrelados. O bom preenchimento do Cadastro Unico pelos agentes, também de “dentro”
do Estado, permite aos municipios um melhor repasse de verbas federais para a compra
de materiais de uso permanente. Para um bom preenchimento, a busca ativa é necessaria,
e, portanto, um reconhecimento e conhecimento, um reconhecimento da populac¢ao
dos bairros de cobertura do CRAS é crucial. Os servigos ofertados pelo CRAS discutem
temas relacionados a cidadania, que podem em maior ou menor grau influenciar o
reconhecimento das beneficiarias. Estas, por sua vez, do lado de “fora” do Estado,
frequentam com seus filhos os grupos de apoio e auxilio do CRAS, discutindo diversos
temas, mantendo certo “decoro” no desprendimento de seus beneficios: com seus filhos.
Entretanto, as beneficiarias ndo sabem ao certo definir o que é o programa, definindo-o
majoritariamente como uma “ajuda”. Além disso, as familias apresentadas nesta pesquisa

sdo jovens, em sua maioria, e sio compostas em sua maioria por 2, 3 e 4 membros.

A rede que buscamos delinear tem, também, seus limites. Poderiamos incluir os
setores da escola, os funciondrios escolares, assim como os sistemas informatizados de
preenchimento de faltas - interseccionado com o PBF -, em nossa etnografia, tanto quanto

os setores, sistemas e funciondrios da satde. O ponto chave dano¢do simetrizante proposta
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pela teoria do ator-rede de Latour (2012; 2013) é que novos atores continuam sempre a
aparecer na medida em que novas dinamicas sociais aparecem e transformagdes sociais
- por minimas que sejam - se concretizam. Assim, a pesquisa pela perspectiva da teoria
do ator-rede estd sempre se atualizando, bem como atualizando a rede de atores através
do seguimento de seus rastros. O que nos cabe, enquanto cientistas sociais, é continuar
a descrever intensamente, buscando uma compreensdo mais ampla - e simétrica - da
realidade dos agregados sociais: atrelando humanos e ndo-humanos, portanto, o que nos
propicia perceber que existem multiplas relagdes nos agregados sociais que vao para além

das conexo0es humanas.

Descrever a rede de maneira ainda mais amplamente extensa implica descrever as
associagdes de conveniéncia, de exclusao, de coexisténcia, de oposicdo, sem diferenciar
os discursos, os campos (Latour 2016), buscando explicar a natureza e a cultura, unindo

ciéncia e politica, o que, por fim, ird nos levar a reatar o n6 gordio de uma vez por todas.
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Nas encostas de colinas e montanhas, nos leitos de rios, nas periferias de Porto
Principe e outras cidades, espalhadas por todo o territério haitiano, encontram-se
inameras pedreiras de diversos tipos e tamanhos. Com o terremoto de janeiro de 2010,
essa atividade se intensificou para responder a demanda de areia para a reconstrucao de
casas e prédios destruidos pelo sismo. O mesmo aconteceu depois da passagem do furacao
Matthew na regido sudoeste do pais, em 4 de outubro de 2016, que causou a morte de

mais de 800 pessoas e a destruicdo de grande parte das casas, igrejas e escolas da regido.

As fotografias aqui apresentadas, tiradas em margo de 2017, retratam diferentes
facetas dessa economia da reconstrucdo: o trabalho nas pedreiras, o transporte da areia
e do pedregulho ali extraidos, a fabricacdo de blocos de cimento em pequenas fabricas
artesanais e a atuagdo de ONGs que promovem programas de apoio a reconstrucdo. Elas
foram tiradas durante uma estadia de dois meses no vilarejo de Mon Anve, nas montanhas
do departamento da Grand’Anse, onde venho pesquisando desde 2005 quando realizei

meu trabalho de campo para o doutorado.

Pedreiras

A maioria das pedreiras no Haiti é explorada de forma artesanal, e muitas vezes

ilegal'. Nas pedreiras a céu aberto que observei no departamento da Grand’Anse, nenhum

1 Poucos realizam os procedimentos necessarios para obter, junto a Secretaria de Minas e Energia, a
permissdo oficial de exploracio de uma determinada pedreira. Além disso, esse 6rgio proibe a
exploragdo em diversos locais, mas essas proibi¢des ndo sdo obedecidas.
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maquinario é utilizado, somente picaretas e pas. Ali trabalham homens, sobretudo jovens,
e algumas criangas. Esses meninos (trata-se de um trabalho exclusivamente masculino),
em geral muito pobres e ndo raro 6rfaos, buscam o trabalho em pedreiras por iniciativa
prépria, o realizam praticamente sem supervisdo adulta e imprimem o ritmo que eles
mesmos determinam (Mézié 2018). Como os adultos, eles extraem o pedregulho sozinhos
ou em parceria com colegas. Essa atividade pode ser a sua Uinica fonte de renda ou se somar
aos (pequenos) rendimentos obtidos com a cultura de rogas ou algum outro trabalho.
As criangas e os jovens que estudam ndo deixam de frequentar a escola para trabalhar
e costumam utilizar uma parte do dinheiro ganho para pagar as mensalidades escolares
(na regido, a maioria das escolas sdo privadas e vinculadas a igreja catdlica ou a igrejas

evangélicas ou pentecostais).

Uma vez extraidos das encostas, o pedregulho e a areia sao levados até a beira
da estrada mais préxima, por distancias que variam de poucas centenas de metros até
mais de 2 km, em baldes equilibrados sobre a cabe¢a. O material é entao disposto em
montes antes de serem vendidos: em 2017, os montes grandes, que enchem a cagamba
de um pequeno caminhdo, valiam 800 Gourdes (aprox. 42 Reais) e os pequenos, que
enchem menos da metade do mesmo tipo de cacamba, 350 Gourdes (aprox. 18 Reais)?. De

caminhao, os montes sao transportados até pequenas fabricas de blocos de cimento.

Fabricas de blocos

Olsen (50 anos), que, com sua mulher, foram meus anfitrides entre 2005 e 2007, é 0
proprietario de um caminhdo e de uma dessas fabricas em Mon Anve. Depois da passagem
do furacao Matthew, sua atividade comercial aumentou consideravelmente. Escolas,
missdes cristas, ONGs, uma operadora de celular e particulares compraram milhares de
blocos das maos de Olsen. Em funcao da quantidade de trabalho, a fabrica emprega de trés
adez homens. Em margo de 2017, o filho de Olsen (18 anos), que tinha acabado de finalizar
o ensino médio, dirigia o caminhdo. Com trés outros jovens, eles carregavam e faziam o
transporte do pedregulho e areia. Dois deles eram remunerados em diarias e o acerto
com o terceiro era que Olsen pagasse suas mensalidades escolares. Meninos, sempre por
perto, ajudavam em diferentes tarefas e ganhavam algumas moedas. Olsen comprou a
maquina de fabricar blocos gracas a ajuda financeira de familiares morando na Flérida. Na
regido, como em todo o Haiti, as remessas da diaspora haitiana sdo fundamentais para a

economia local (Audebert 2012: 147-158; Joseph 2015), e se tornam ainda mais decisivas

2 De acordo com a taxa de conversdo da época. Para se ter uma ideia do que representam esses valores
na economia local, em 2017, uma saca de 25 kg de arroz custava entre 1000 e 1200 Gourdes.
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nos momentos pos-catastrofe (Orozco & Burgess 2011). Mas o motor da maquina sempre
dava problemas e o trabalho parava, de alguns dias a semanas inteiras, o tempo de procurar
as pecas e de arranjar o dinheiro para compra-las. O cimento, importado principalmente
da Republica Dominicana?®, era comprado na cidade de Okay, situada a duas horas de

caminhdo da fabrica. Ele era utilizado com parcimonia.

A agua utilizada na fabricacdo dos blocos vinha dos reservatorios da missdo
evangélica vizinha, The Torch. Olsen foi um apoiador local da missao estadunidense desde
a sua fundac¢do no inicio dos anos 1990, por isso ndo pagava pela agua. No momento
da pesquisa, ele dormia numa das casas da missao, ja que a sua tinha sido totalmente
destruida pelo furacao. Seus filhos e sua esposa haviam se mudado para Porto-Principe
ha alguns anos e ele mesmo passava parte do ano na capital. Alj, a familia vivia numa casa
alugada enquanto Olsen trabalhava na fabrica de blocos para juntar o dinheiro necessario
para construir uma nova casa na periferia da metrépole. Em 2019, a construcao estava

suficientemente avancada para que conseguissem se mudar para a casa propria.

Casas de bloco, ONGs e catastrofes naturais

Ter uma “casa de bloco*” é extremamente valorizado no Haiti. Durante anos, jovens
adultos poupam, estocam sacos de cimento e blocos, aspirando a essa realizagdo que
marca a passagem a vida adulta e familiar (passagem cada vez mais adiada)’. Por isso,
como em Mocambique (Archambault 2018), o cimento é investido de muitos sonhos ja em
tempos normais, e mais ainda nessas situacdes de intensa reconstrucao. Antes do furacao
Matthew, poucas familias no vilarejo tinham uma casa de blocos. E dentro de uma delas
que se refugiou uma centena de pessoas durante a passagem do furacdo na localidade.
Como disse um habitante, “Matthew quebrou tudo. Ele s6 perdoou as casas de bloco e teto
de laje”. Para os moradores da regido, o furacio foi “mais duro que o dia 12 de janeiro?,

fazendo referéncia ao terremoto de 2010.

3 Como acontece com tantos outros produtos, a producdo nacional de cimento nido consegue rivalizar

com os precos do cimento da Republica Dominicana (http://www.loophaiti.com/content/vente-

de-ciment-haiti-rapporte-un-demi-milliard-de-dollars-la-rd). As medidas neoliberais, sobretudo do
programa de ajustamento estrutural defendido pelo FMI, aplicadas a partir do final dos anos 1980

no Haiti, e que nunca foram revistas, explicam a dependéncia do pais as importa¢des e a fraqueza da
producdo nacional em todos os setores, e especialmente o alimentar (McGowan 1997).

4  Kay an blok, em crioulo haitiano.

5 Em todo Haiti, para poder se casar, um homem tem, idealmente, que poder oferecer uma casa a sua
companheira. Cada vez mais, nas cidades como no interior, as constru¢des desejadas e realizadas, aos
poucos, sdo de blocos de cimento.

6  “Saplired ke 12 janvye. Se selman kay dal li mande padon”.
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As duas situagdes pos-catastrofe tém muitas semelhancgas. A economia politica
internacional que se da a ver é idéntica e, nos dois casos, a catastrofe natural é seguida
de mal-entendidos, tensdes, conflitos, convergéncias de interesse e divergéncias de
expectativas, formando complexos agenciamentos de atores. Durante o furacao, e nas
semanas que se seguiram, vizinhos, correligionarios e parentes se ajudaram acolhendo
pessoas desabrigadas, curando feridas, partilhando comida, fazendo dons de roupas e
de produtos necessarios para a construcdo de abrigos. Schuller, Gebrian e Lewis (2019:
273-274) observaram o mesmo em Jérémie e seu entorno, nas duas ocasides (terremoto
de 2010 e furacdo de 2016). Bersani (2020) descreve detalhadamente os mecanismos
dessa ajuda e solidariedade familiar e comunitdria que permitiram aliviar o presente
dos sobreviventes do terremoto. Em Mon Anve, até Rosemene, a “louca do vilarejo” que
costumava dormir ao relento, foi, durante certo tempo, acolhida’. Os pastores tentaram
rapidamente obter recursos de igrejas da capital e captar a aten¢do de missdes estrangeiras
e de ONGs confessionais, como veremos abaixo. Essa dinamica de ajuda mutua nao fez
desaparecer as transacdes comerciais (venda de baldes de agua, de produtos alimentares e
de novos produtos que entraram no circuito comercial, como lonas, pequenas ferramentas
e produtos alimentares doados por ONGs ou organiza¢des multilaterais). Nao impediu
também a criacdo de uma rede de “contrabando”, composta de mediadores, comerciantes
e clientes comprando e vendendo vales (vale-sementes, vale-mudas ou vale-ferramentas)
doados pela USAID (Agéncia dos Estados Unidos para o Desenvolvimento Internacional).
A ajuda comunitaria e as transa¢des comerciais integraram rapidamente os recursos

ofertados pelas doag¢des internacionais.

Nas montanhas da Grand’Anse, a presenca do Estado é minima. A reconstrucao
pOs-Matthew se deu, portanto, na auséncia dele. Essa magra atuacdao do Estado nas
regides interioranas do pais, que fica ainda mais visivel em periodos de crise, abre portas
para a intensa atuacao de ONGs e igrejas, reforcando de maneira perversa a “retracao da
soberania do Estado”-como também observou Piot (2010: 11), referindo-se a diversos
estados poés-coloniais na Africa, e ao Togo em particular. Vale lembrar que diversas
dessas organizacdoes multilaterais e ndo governamentais desconsideram e contornam
sistematicamente os agentes estatais haitianos, considerados corruptos e ineficientes. A
gestao das catastrofes naturais e de suas consequéncias no Haiti revela, assim, uma forma
extrema da politica humanitaria neoliberal contemporanea, o que Michel Agier chamou de

“governo humanitario” (Agier 2008), na qual as ONGs tém um papel central na governanca

7  Quando veio o momento de definir quem receberia a ajuda ofertada por uma ONG para a reconstrugio
(ver abaixo no texto), alguns defenderam o direito de Roseméne a ter uma casa. Outros ndo viam o
porqué dela ter agora um teto, se toda sua vida tinha vivido sem.
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global e a maioria da ajuda internacional nao passa por 6rgdos do Estado e nem mesmo
por organiza¢des multilaterais, mas pelas organizagdes privadas ndo governamentais. No
Haiti, “esse ‘governo humanitario’, constituido pelas forcas transnacionais ali presentes
(as milhares de ONGs, os servigos de cooperagdo das embaixadas, a ONU e a Minustah,
acumula um orcamento dez vezes superior aquele do Estado e dispdem, assim, de uma
capacidade logistica, econdmica e politica bem superior a do Estado haitiano” (Heine
& Verlin 2014: 17). Diz-se com frequéncia do Haiti que o pais é “a republica das ONGS".
Apbés o terremoto, segundo Hurbon (2014) e Schuller (2012), havia aproximadamente 10
mil ONGs atuando no pais. Para Schuller (op. cit.), o Haiti tem a maior densidade dessas

organizacdes per capita no mundo.

Em 2016, nas localidades rurais onde trabalhei, onde vivem aproximadamente
12 mil pessoas®, as intervengdes de urgéncia de diferentes organizagdes se focalizaram
na distribuicao de alimentos e de lonas para fazer abrigos temporarios. Cem familias
receberam da CARE (Cooperative for Assistance and Relief Everywhere), durante um més,
um pacote incluindo arroz, éleo e leite em p6. A USAID e a ACNUR distribuiram dezenas

de milhares de lonas em toda a regiao.

Quem merece um teto?

Quando cheguei a regido, quatro meses depois da passagem do furacao, dois novos
programas de reconstru¢do estavam em fase de implementagdo. A missao evangélica
local, The Torch, tinha construido 15 casas (de bloco e telhado de zinco) aos seus mais
necessitados fiéis e se propunha a entregar 50 casas nos préoximos meses. Os blocos de
cimento usados na construcao vinham da fabrica de Olsen. J4 a ONG evangélica norte-
americana World Renew, contatada por um pastor local, se dispés a ajudar um pouco
mais de 600 familias na reconstrucao do teto de suas casas, com um programa que ficou
conhecido como Tét Kay (Cabeca de casa)’. Essas familias receberiam telhas de zinco,
pregos, tdbuas de madeira e um apoio técnico para o feitio do telhado. Determinar quais
seriam as familias beneficiadas, aquelas consideradas como as mais necessitadas, foi a
primeira etapa. A equipe haitiana do programa, composta por um agronomo e um técnico
de construcdo civil, se apoiou nas liderangas evangélicas e pentecostais da regido. Nessas
localidades, a paisagem religiosa se modificou profundamente nas ultimas trés décadas: o

protestantismo evangélico e pentecostal cresceu de forma exponencial e contribuiu para

8 De acordo com os dados do Instituto haitiano de Estatistica e Informatica (IHSI).
9 O nome oficial do programa era “Pwogram Reparasyon ak Ranfosman Kay (Programa de conserto e
consolidagdo de casas)”.
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areducao significativa dos ounfo (templos vodu). Os técnicos da World Renew trabalharam
em particular com pastor Laurent, que os trouxe até ali. Lider de uma pequena igreja
pentecostal, pastor Laurent é conhecido por todos (evangélicos ou ndo) como uma pessoa
extremamente dedicada e de grande honestidade. Juntos, eles dividiram a area total em
cinco “setores” e, para cada setor, um representante deveria ser eleito para fazer a interface
entre a populacdo e a ONG, e levar as reclamagdes a equipe. As elei¢des dos representantes
aconteceram em diferentes igrejas e foram muitos, homens e mulheres, a participar, tanto
evangélicos quanto catolicos e/ou afiliados ao vodu. Cada candidato apresentou a maneira
com a qual ele pretendia servir a populacao (“ndo estou aqui para eu conseguir uma casa
para minha familia, mas sim para ajudar os que mais precisam'?”, falou por exemplo um

candidato). Os candidatos pastores receberam, na maioria dos setores, mais votos.

Nas reunides e elei¢cdes, a participacdo de mulheres, como de homens, foi vivaz
e animada. Falas, risos, piadas, protestos e brigas acompanharam ou atrapalharam o
desenrolar dos encontros. Ao lado dos técnicos haitianos contratados pela World Renew,
os lideres evangeélicos e outras pessoas conhecidas por serem gran palé (bons falantes)
tentaram disciplinar a participacao e obter o siléncio (“mas nao é possivel, vocés nao
sabem que estdo numa igreja!'"” recordou a assisténcia um desses gran palé quando o
barulho das vozes impedia de ouvir o agronomo). Na saida dos encontros, as conversas se
prolongavam na rua e na frente da igreja. As pessoas mostravam uma certa impaciéncia
em relacdo ao desenrolar do programa e, desgostosos ou as vezes irritados, diziam estar
convencidos de que nao se enquadrariam no “perfil” dos beneficidrios. Havia suspeitas de
que alguns teriam mentido para tornar o seu caso mais dramatico e entdao mais apelativo
paraa ONG. Outra coisa que deixava as pessoas perplexas era a condicao que a World Renew
impunha para integrar o programa: para receber o “kit teto”, o potencial beneficiario devia
se comprometer a construir ou reconstruir sua casa, num periodo de dois meses, usando
blocos de cimento e barras de aco nas fundag¢des e paredes. Sem ajuda nenhuma, quem

conseguira juntar o dinheiro necessario (que nao é pouco) para cumprir tal condi¢ao?

Passadas as eleigdes para representantes de setor, a etapa seguinte foi justamente
a da selecdo das familias que se beneficiariam da assisténcia. Os técnicos da ONG,
acompanhados de pastor Laurent, convocaram as pessoas de cada setor até as igrejas
locais para virem responder a um questionario. A resposta dada a cada questao (sobre o
numero de pessoas morando na casa, o nimero de criancas e de idosos, se houve algum

ferido ou morto durante o furacdo, quantas telhas de zinco precisa etc.), conferia um certo

10 “Mwen isit avek nou, se pa pou m’jwenn yon kay pou fanmi mwen non, mwen isit avek nou paske mwen
vle ede nou, ede saki plis bezwen”.

11 “Aben, nou pa konnen se nan yon legliz nou ye”.
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nimero de pontos a cada potencial beneficiario. Receosas de “perder” a oportunidade
de responder ao questionario, as pessoas chegavam de madrugada nas igrejas. Vinham
sobretudo mulheres com bebés de colo, idosos com bengala, homens com deficiéncia.
A estratégia adotada por muitas familias foi de enviar os que eram percebidos como os
mais vulneraveis para tentar obter a compaixdo dos técnicos. Estes, no entanto, davam
sinais de entender o que estava acontecendo (a uma mulher com um recém-nascido nos
bragos, o técnico de construgio civil disse “ndo precisava vir com ele'..”; a uma senhora
de idade quase cega perguntou, “porque foi vocé que veio?'*”). Outros moradores, que
ndo tinham atributos de vulnerabilidade visiveis, também perceberam o movimento e
reagiam dizendo aos técnicos e ao pastor Laurent: “Eu tenho também um bebé, mas ficou
em casa com a minha mae'"”. Quando deixei a regido, em margo de 2017, a Word Renew
continuou seu processo seletivo. Em julho de 2020, por Whatsapp, pastor Laurent me
atualizou sobre os resultados do programa. Ele me explicou que a World Renew, com quem
ele continua colaborando, cumpriu o que havia prometido. Ergueu, sob os escombros de
casas destruidas, telhados de zinco sob pilares. Como previsto, coube aos beneficiarios
construir as paredes, o que poucos conseguiram fazer. Segundo um amigo, cunhado de
Olsen, a maioria vive ainda nos abrigos construidos logo apos o furacao, e os telhados-
sem-parede estdo também vazios de moradores. Outros improvisaram paredes de lona ou
com outras telhas de zinco. Uma minoria terminou sua constru¢do, muitas vezes gracgas as
remessas da didspora. Como lembrou o pastor, “Irma Nadege, vocé sabe, todos os dedos da

mao ndo tém o mesmo cumprimento...'””.

A reconstrugdo, no Haiti como em outros paises subdesenvolvidos, consiste, antes
de mais nada, num processo de autoconstrucao sem fim, sempre em andamento, sempre
contornando a escassez de recursos, na esperanc¢a de novos recursos, numa espera (0s
sacos de cimento aqui num cantinho) repleta de paradas e retomadas. Um processo que
materializa as aspiragdes e as frustracdes, o desespero e os desejos de transformacao

(para si, para sua familia, para sua comunidade).

12  “Ou pat bezwen vin ave’l”.

13 “Saouapfela?.

14 “Mwen geyen yon ti bebe, mwen kite’l nan men maman’m”.

15 “Sé Nadége, ou konnen, tout dwet pa mém longué nan men an”.
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Casa inteiramente destruida com a passagem do furacio Matthew.
Ali moravam Madan Kiba, sua filha de 18 anos e um sobrinho.

Abrigo onde passou a morar a familia da casa retratada na fotografia anterior.
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Jovem trabalhando numa pedreira.
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Meninos trabalhando numa pedreira em associagao.

Meninos fazem uma pausa no trabalho cantando e tocando musicais locais. Fora
da pedreira, eles tém uma banda. Seus apelidos: D] John, Mix Désir e Mix Fednel.
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Levando areia até a beira da estrada.

Jovens enchendo o caminhdo com areia e pedregulho. Alguns trabalham na
fabrica de blocos, outros na pedreira.
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Caminhao de Olsen, proprietario da fabrica de blocos, transportando areia e pedregulho.

A fabrica de blocos.
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A maquina (prensa) que produz os blocos, a partir de pouco cimento e muita areia.

Jovens carregando blocos recém feitos. Ao fundo, a escola da missdo The Torch.
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Casas construidas pela missdo The Torch.

A assembleia escuta a apresentacdo dos candidatos a representante junto a ONG World Renew.
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Mulher murmura o seu voto ao pastor Laurent.

Oracio antes do inicio de uma reunido da World Renew.
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Durante a reunido, pessoas levantam a mao para permitir que os organizadores contem
quantos homens e quantas mulheres estdo presentes por localidade.
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Segurando lapis e prancheta, o técnico da ONG aplicando questionario que permitira definir
quem recebera ajuda.

Pastor Laurent preenchendo o mesmo questionario (e atribuindo os pontos relativos a cada
resposta) junto a um outro potencial beneficiario.
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Cerco flutuante: pesca na Baia dos Castelhanos, llhabela-SP

Paula Affonso de Araujo Silva
Mestranda em Antropologia Social pela niversidade Federal de S&o Carlos
paulapaas@hotmail.com

A conversa que inspirou este caderno de imagens se iniciou nas areias da Praia
Mansa, localizada na Baia dos Castelhanos em Ilhabela. L4, Marcelino entralhava redes
para confeccdo de uma armadilha de pesca conhecida como cerco flutuante. O cerco
pronto viria a ter 70 bracas de circunferéncia. A medida em braca, como aparece no
trabalho de Mussolini (2015), a primeira pesquisadora a descrever o funcionamento desse
aparelho de captura, é uma medida variavel e depende da envergadura do redeiro. No
caso de Marcelino, conforme ele me explicou, 100 metros de linha equivalem a 45 bracas.
Esse trabalho perdurou trés semanas, demandando pausas frequentes relacionadas as
mudancas de tempo. Dias de chuva e de alta incidéncia solar atrasaram o processo. Todos
os dias eu descia até a praia para conversarmos e observava o andamento do cerco que
seria entregue ao futuro dono, um pescador da Praia do Indaiatiiba, em poucas semanas.
Perguntei a Marcelino se o pescador que encomendara aquele cerco nao sabia entralhar
suas proprias redes e ele respondeu que sdo poucos os caicaras que sabem esse oficio
e que mesmo quem sabe fazer ndo tem paciéncia suficiente, pois é um trabalho "muito
demorado, né, judia muito por conta do sol e do borrachudo’, ai ninguém quer aprender
nao".

Minha curiosidade com seu oficio de pescador,acompanhada por muitas perguntas,
fez com que Marcelino se interessasse também por meu trabalho e, por sua vez, fizesse

perguntas voltadas aos meus métodos. "Vocé vemaqui e escreve no caderno, mas e depois?”,

1  Os borrachudos sdo mosquitos que se criam em aguas limpas e correntes. Pela abundancia de aguas
com essas caracteristicas na ilha, os borrachudos encontraram ali um ambiente excelente para sua
proliferacdo, por mais que a SUCEN (Superintendéncia de Controle de Endemias) tente realizar o
controle biolégico dessa espécie. Em certos horarios, entre 5:30 e 7:30 de manhi e o fim da tarde, "o
borrachudo fica doido" e torna quase impossivel o trabalho na areia da praia.
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"vocé mostra pros seus colegas?", "tira uma foto pra mostrar pra eles e acreditarem em
vocé". Por essa razdo, algumas das fotografias apresentadas aqui foram estimuladas por
Marcelino. No decorrer de nossa conversa expliquei os processos avaliativos do Programa
de Po6s-Graduacao e quando disse a ele que boa parte do trabalho, excetuando-se os
momentos de estadia na Praia Mansa, era sentar na cadeira e dispor sobre a mesa os
materiais necessarios para a escrita, ele respondeu "no seu trabalho também tem que ter
muita paciéncia".

Paciéncia foi o termo utilizado por Marcelino para pensar nossos trabalhos, ainda
que completamente diferentes. No sentido dado por ele, um trabalho que requer paciéncia
é aquele que demanda sobretudo constancia. Os resultados almejados, sejam muitos
quilos de pescado, uma rede ou uma dissertac¢do, exigem tempo dedicado ao trabalho.
Enquanto Marcelino entralhava a rede de cerco, uma de suas consideragdes em relacao ao
meu trabalho girava em torno da necessidade de escrever, ndo s6 pra mim, mas o fato de
precisar também mostrar para os outros e passar pelos processos. Em decorréncia disso,
Marcelino recomendou que eu tomasse sol sem protecdo solar para que minha pele ficasse
num tom "mais caigara", na esperanga que essa mudanca confirmasse minha presenca, e
também que eu tirasse fotos de redes, peixes, barcos e documentos para poder mostrar,

quando retornasse para casa e para a Universidade, que realmente estive ali.

Cerco flutuante

Figura 1: Desenho de Marcelino demonstrando a estrutura de um cerco flutuante, visto de cima.
A escrita foi feita por mim, transcrevendo as explicagdes.
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As fotos que compdem esse caderno de imagens foram tiradas em dias diferentes,
mas todas relacionadas a mesma técnica de pesca, o cerco flutuante. Angélica, irma de
Marecelino, conta que a técnica foi aprendida com imigrantes japoneses que construiram
o primeiro cerco e residiam no Saco do Sombrio, uma das comunidades da Baia dos
Castelhanos. Mussolini (1946) conta que Kuzi Amabi produziu o primeiro cerco para
Sumkiti Kamati. A histéria que me foi contada pelos caicaras é a mesma apresentada pela
autora, excetuando-se os nomes, eles lembravam somente de Kamati, mas Angélica fez

questao de procurar em seus livros.

O cerco flutuante é uma técnica fixa de captura, com pontos de pesca cadastrados na
Capitania dos Portos. Na média, em um cerco trabalham cinco homens, sendo um o dono
do cerco e os outros seus camaradas. Na Praia Mansa as mulheres participam dessa pesca
apenas em caso de necessidade (por exemplo, se os camaradas nao estiverem disponiveis
na hora da visita ao cerco). Essa visita pode ser realizada de 2 a 4 vezes por dia, sendo
geralmente a primeira atividade dos pescadores, logo ap6s o café da manha. A segunda
visita ocorre préxima da hora do almocgo, perto do meio dia, e a tiltima no fim da tarde. Os
contornos irregulares e recortados da ilha, com enseadas de 4guas profundas e abrigadas
do vento (Blank et al. 2009), possibilitam que o aparelho capture as espécies marinhas
por todo periodo que os camaradas o manterem na agua. Pode ser utilizado o ano inteiro,
tendo periodos de maior e menor abundancia, pois como me disse Marcelino "o peixe
vai pra onde ta bom pra ele". Assim, a temperatura da agua, os periodos de desova e de
migracdo reprodutiva fazem o peixe andar e, consequentemente, aparecer ou desaparecer

na Baia.

A estrutura responsavel por manter o cerco flutuando é feita com corda e bambus
e recebe o nome de rodo. Nessa estrutura prende-se o caminho, formado por uma rede
de pesca de formato retangular que vai do costdo no qual se fixou o cerco até a parte
do rodo que possui formato arredondado. A espiral no desenho de Marcelino representa
essa pedra. No rodo também se prende a rede das paredes do cerco, formada por malhas
grandes e com fio fino, é o emalhe produzido por Marcelino na imagem 2. A despesca do
cerco é feita por uma canoa pequena e uma embarcacdo maior, podendo ser uma canoa de
voga ou uma lancha fabricada com fibra de vidro, que sdo mais rapidas e podem carregar
mais peso que as canoas de voga. Canoas de voga sdo construidas a partir de um tnico
tronco e podem chegar a 20 metros de comprimento. Para além da agilidade e peso, a
construcdo dessas canoas esta inviabilizada pelas leis que proibem o uso dos recursos
naturais em Unidades de Conservacdo de Protecao Integral. Desde 1977, ano do Decreto

Estadual N2 9.414, 80,10% da area total do municipio foi transformada e Parque Estadual.
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Segundo Marcelino, algumas pessoas fazem criticas a essa substitui¢do, das canoas
pelas lanchas, mas "ndo da pra ficar a vida toda na mesma, caicara ndo pode ter isso,
ndo pode ter aquilo, mas se vai adiantar pro seu lado, qual é o problema?", respondi
concordando com sua colocagdo e Marcelino complementou: "esperam que o indio, o
caicarafique sempreigual e o peixe anda, n6s também, ninguém fica parado”. A substitui¢do
de embarcagdes em razdo da velocidade e capacidade de carga nao foi a Uinica, a rede que
forma o fundo do cerco, chamada de ensacador, tem trama pequena feita com fio grosso
e é comprada pronta em lojas de artigos para pesca, pois o trabalho que seria dispensado
para um emalhe tdo pequeno ndo compensaria o valor recebido pelo redeiro. A diferenca
do tamanho do emalhe, em comparacdo com as paredes do cerco, visam impedir que o
peixe escape por baixo quando a canoa se encontra com a lancha (imagem 6). Essa rede
do ensacador é costurada na rede das paredes.

O peixe obtido pela pesca de cerco é um peixe liso, diferente do peixe pescado nas
redes de espera que ficam marcados pelas malhas. O processo ocorre dessa forma: quando
o peixe chega no caminho, considerando que peixes ndo costumam nadar para tras, eles
tendem a virar para o lado aparentemente livre, a boca do cerco, essa entrada o leva para
o ensacador e ali o peixe permanece vivo até o momento da despesca. Na despesca a canoa
tem por func¢do fechar a boca do cerco, enquanto os pescadores da embarcacao maior, na
outra extremidade da armadilha, recolhem a rede, retirando os peixes que emalharam. Ao
mesmo tempo que recolhem a rede para chegar ao centro do cerco, vao soltando a rede,
num continuo movimento de puxar a rede que esta na dgua e devolver pro mar a rede que
ja estava puxada dentro do barco, até chegarem ao fundo, o ensacador. Nesse momento
as duas embarcagdes estdo proximas e paralelas e os peixes sdo jogados para dentro da
embarcacao maior. Com os peixes dentro da lancha, é hora de selecionar as espécies que
serdo levadas, devolvendo ao mar os peixes pequenos, peixes em periodo de defeso, em
extincdo e demais animais marinhos, como arraias e tartarugas. Essa é uma vantagem,
apontada pelos pescadores, dessa técnica de pesca, pois permite a selecao do pescado,
sem causar danos aos demais. Os cercos ficam no mar de 15 a 20 dias, apds esse periodo
sdo retiradas da agua para serem remendadas e sdo estendidas na areia da praia para

secarem sob o sol para retirada de algas e limo.
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Figura 2: Marcelino entralhando uma rede de cerco flutuante.
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Figura 3: Pescadores da Praia Mansa se preparando para a dltima visita do dia
ao cerco, reunidos em volta de um barco de fibra. Na parte inferior da fotografia
esta uma canoa caicara.

Figura 4: Vanildo puxando a rede do cerco para dentro da embarcacdo.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020



Paula Affonso de Araujo Silva | 351

Figura 5: No lado oposto da embarcacdo conduzida por Vanildo, Walter fecha
a boca do cerco.

Figura 6: Quando as embarcagdes se encontram e o ensacador fica entre as duas,
possibilitando a despesca
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Figura 7: Retorno a Praia Mansa com os pescados. Nesse dia, as espécies
capturadas foram: carapau (Caranx Crysos), sororoca (Scomberomorus brasiliensis),
peixe espada (Trichiurus lepturus) e olho de cdo (Priacanthus arenatus Cuv.).

Figura 8: Os peixes sdo armazenados em caixas na cimara fria da comunidade para
no dia seguinte serem levados aos atravessadores, no bairro Sdo Francisco, em Sao
Sebastido. Parte dos peixes é vendida aos donos de quiosques na Baia dos Castelhanos.
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Figura 9: Marcelino consertando os peixes para seu consumo. O processo de
consertar envolve limpar, espalmar e/ou filetar o pescado.

Figura 10: Salga do peixe ja consertado.
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Figura 11: Walter e Leandro trabalhando com uma rede de cerco recém tirada do mar para
secagem e reparos.
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A nagao em verde, branco, vermelho e... preto:
a celebracao da revolugao islamica iraniana na atualidade

Fabiano Gontijo!
Professor Titular da Universidade Federal do Para
fgontijo2@hotmail.com

Na manha de 11 de fevereiro de 2019, enquanto dormia em um hotel no centro da
cidade iraniana de Isfahan, fui surpreendido com o barulho crescente de uma multiddo que
marchava e repetia slogans proferidos do alto de carros de som. A multidao era enorme,
composta por homens de roupas pretas ou cinzas que faziam gestos com o braco direito,
batendo fortemente no peito, enquanto as mulheres, quase todas, vestiam abaya preta, um
pano que cobre o corpo desde a cabega até o tornozelo, carregando imagens dos aiatolas
Khomeini e Khamenei. No meio do préstito, viam-se cartazes com dizeres em persa e em
inglés “Down With USA”, “Down With Israel”, “Down With England” - cartazes estilizados
em boa impressdo trazendo os simbolos de entidades islamicas ligadas a ramificagcdes da
Guarda Revoluciondria, o brago militarizado do aiatola (Figura 1). Acompanhei alguns
grupos até a praga principal, Nagsh-e Jahan, uma joia da arquitetura da dinastia Safavida,
a mesma que reinou sobre a Pérsia entre os séculos XVI e XVIII e fez do islamismo xiita a

religido oficial do Estado.?

Na praca - delimitada pelo bazar,imponentes mesquitas e parte do antigo palacio do

xa -, amultidao se aglomerava para comemorar os 40 anos da Revolucao Islamica iraniana

1 Agradecgo ao Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnol6gico, CNPq, pela Bolsa de
Produtividade em Pesquisa.

2 Paraentender melhor o islamismo ou Isla e a divisdo entre sunitas e xiitas, ver Arjomand (2016), Buresi
(2007) e Sonn (2010).
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entre um palco armado abaixo da varanda do palacio e as indmeras barracas provisorias
montadas para representar as diversas entidades islamicas que ajudam a manter os
principios e valores revolucionarios até os dias de hoje. O palco era, no momento da minha
chegada, compartilhado por membros do clero e provavelmente politicos, além de uma
orquestra de jovens rapazes (Figuras 2 e 3). De vez em quando, gritos contra alguns paises
eram entoados - Estados Unidos, Israel, Inglaterra, Paquistao e Afeganistdo. Toda a praca
era vigiada, do alto dos prédios histoéricos, por atiradores de elite. Eu e meu companheiro
éramos os unicos estrangeiros e ndo demoramos muito para perceber que as pessoas nos

olhavam com uma mescla de desconfianga e surpresa, sempre timidamente sorridentes.

Nas ruas do entorno, muitos grupos de estudantes arvoravam bandeirolas
nas cores do pais e pousavam para fotografias perto de monumentos aos martires da
Revolucdo e da guerra contra o Iraque, inclusive pediam que eu os fotografasse (Figuras
4, 5 e 6). Por fotografar, fui gentilmente repreendido por alguns jovens vestidos com
uniformes, possivelmente membros da Basij, a temida forga policial de controle moral.
Poucas mulheres vestiam roupas coloridas, poucas deixavam entrever parte dos cabelos
ou usavam maquiagem, como aquelas que eu tinha visto nos dias anteriores nessa mesma
area da cidade (Figuras 9, 10,11 e 12). Percebi que em todos os canais de televisdao naquele
dia s6 passavam as imagens das cameras instaladas em diversos pontos das principais
cidades com multiddes vestidas principalmente de preto que haviam tomado as ruas para

as comemora(;()es.

Entre o final de 1978 e o inicio de 79, uma série de revoltas populares culminaram
com a deposicdo do x4, o fim da monarquia, a ascensdo do aiatola Khomeini ao poder e
a instauracao da Republica Islamica do Ird, um regime teocratico dos mais peculiares do
planeta (Buchta 2000). Desde o inicio do século XX, a entdo chamada Pérsia vinha passando
por um processo de insercao no jogo de disputas das poténcias colonialistas e imperialistas
europeias, principalmente a Russia e o Reino Unido num primeiro momento e, depois, os
Estados Unidos, interessadas no monopodlio doacesso ao petréleo abundante (Cronin 2013;
Katouzian 2003). Ao longo do século, o pais teve o seu nome mudado para Ira e passou a
revalorizar sistematicamente o passado pré-islamico representado principalmente pelo
Império Aqueménida de Ciro, o Grande, numa tentativa de se distinguir ao maximo do
passado islamico e da associacdo com o mundo 4rabe: os persas/iranianos falam uma
lingua indo-europeia, consideram-se genética e racialmente vinculados aos arianos e
reivindicam para si a histdria do primeiro império tolerante, democratico e inclusivo que a
humanidade teria conhecido, o que os diferenciaria sobremaneira dos arabes. No entanto,

amodernizacgdo e a ocidentalizacdo for¢adas promovidas pela monarquia descontentavam
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os comerciantes dos bazares e o clero xiita, enquanto os excessos do capitalismo, o éxodo
rural e a concentracdao dos lucros da exploracdo de commodities por estrangeiros nas
maos da nobreza acusada de corrup¢ao descontentavam o proletariado precarizado, os
camponeses famintos e a esquerda banida. Completava o quadro a perseguicdo violenta
da policia secreta do Estado, a SAVAK, direcionada a todos os que se opunham as politicas
do x4 ditadas muitas vezes por seus parceiros ocidentais (Abrahamian 2008; Arjomand
1988; Keddie 1981).

Na década de 1960, uma autoridade religiosa que vinha se opondo veementemente
a modernizacdo do pais, o aiatolda Khomeini, foi exiliado na Turquia, depois no Iraque
e finalmente na Franga, de onde conseguia divulgar os seus discursos contrarios a
monarquia por meio de fitas-cassetes enviadas aos mais reconditos cantos do Ira e
liderar a oposi¢ao ao regime. O movimento revolucionario chamou a aten¢do do mundo
todo por seu potencial critico em relacao aos excessos do capitalismo, da modernidade
e da ocidentalizacdo do planeta (Arjomand 1988; Coggiola 2008; Keddie 1981), como
confirmou in loco Michel Foucault. O filésofo esteve no Ird por duas ocasides no final de
1978, contratado pelo jornal italiano Corriere della Sera, para produzir textos reflexivos
sobre os eventos. Ficou bastante impressionado com a maneira como o movimento
parecia incorporar uma “vontade coletiva perfeitamente unificada” da qual emanava uma
“espiritualidade politica” tinica (Foucault 2001: 693), uma forma de fazer politica que,
segundo ele, teria se perdido no Ocidente com o advento da modernidade. Ele acreditava,
assim como muitos apoiadores do movimento, que um “governo islamico” seria instaurado,
mas sem que o clero assumisse de fato o poder politico, um governo com as seguintes
caracteristicas: a valorizacao do trabalho; ninguém poderia ser privado dos frutos de seu
trabalho; ninguém deveria se apropriar daquilo que pertence a todos (agua, recursos do
subsolo etc.); as decisdes politicas deveriam ser tomadas pela maioria e os dirigentes
teriam que ser responsaveis perante o povo, além de atender e prestar contas a sociedade;
as liberdades individuais seriam respeitadas na medida em que nao prejudicassem a
outrem; as minorias seriam protegidas e livres de viver como bem entendem, a condicao
de nao prejudicarem a maioria; ndo deveria haver desigualdades de direitos entre homens
e mulheres, “[...] mas diferencas, ja que existe diferenca por natureza.” (Foucault 2001:
692)3.

A “vontade coletiva perfeitamente unificada” de que tratou Foucault resumia-se a
reivindicacaode derrubadadoxaesignificava“[...] ofimdadependéncia, o desaparecimento
da policia, a redistribuicao da renda do petroéleo, a caca a corrupgao, a reativagdo do Isl3,

um outro modo de vida, novas relagdes com o Ocidente, com os paises arabes, com a Asia,

3 Tradugio livre do francés: “[...] mais différences, puisqu’il y a différence de nature.”
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etc” (Foucault 2001: 715)* Era nesse contexto que Khomeini entrava em cena como
aquele que “nado estava 13" ja que estava no exilio havia mais de quinze anos, aquele que
“ndo dizia nada”, somente que o xa deveria deixar o poder e, enfim, aquele que “ndo era
um politico”, pois ndo teria a intencdo de se envolver na politica; ou, segundo Foucault,
“[...] ndo havera um partido de Khomeini, ndo havera um governo Khomeini. Khomeini é
o ponto de fixacdo de uma vontade coletiva.” (Foucault 2001: 716)°. O momento exercia
assim um grande fascinio sobre Foucault, em razdo de seu potencial anti-moderno e anti-
ocidental e pela sua base islamica, o que o fazia acreditar que era um movimento que nao
se deixava dominar por escolhas politicas ou partidarias, simplesmente por se tratar de
“[...] um movimento atravessado pelo sopro de uma religido que fala menos do além do que
da transfiguracdo desse mundo.” (Foucault 2001: 716)°. No ultimo texto que publicou no
jornalitaliano, datadode 13/02/1979, dois dias depois da ascensao de Khomeini ao poder,
Foucault sugeriu que deveria, naquele momento, comecar o ato principal da encenacao,
aquele em que a luta de classes, as vanguardas armadas e os partidos organizadores das
massas populares, dentre outras categorias sociais, entrariam em cena (Afary & Anderson
2005).

Mas, isso ndo aconteceu. Em margo de 1979, foi proclamada a Reptblica Islamica
do Ird. A sua frente, concentrando grande parte dos poderes como Lider Supremo, o
aiatola Khomeini. No dia 7 de margo, Khomeini pregou, na cidade sagrada de Qom, que
todas as mulheres no pais deveriam obrigatoriamente a partir de entdo usar o véu e
ndo poderiam mais usar maquiagem. Contra as primeiras execu¢des de partidarios/as
de esquerda, homossexuais e mulheres ocidentalizadas, protestos tomaram as ruas das
grandes cidades, sempre violentamente reprimidos por aquela que estava se tornando a

Guarda Revoluciondria e sua policia moral (Arjomand 1988).

Aproveitando-se dasituacaono Ir3, o Iraque invadiu uma area de fronteiras, levando
a uma guerra que duraria até 1988 e deixaria mais de setecentos mil mortos. O Iraque era
governado por Sadam Hussein, um sunita em um pais de maioria xiita. Durante o exilio de
Khomeinino Iraque, Sadam Hussein o viacomo uma ameaca ao seu governo, ja que o aiatola
vinha se tornando popular entre a maioria xiita local, incitando-a a questionar o poder do

lider sunita. A oposicdo entre os dois culminou com a expulsdao de Khomeini do Iraque e

4  Tradugdo livre do francés: “[..] la fin de la dépendance, la disparition de la police, la redistribution du

revenu pétrolier, la chasse a la corruption, la réactivation de I'lIslam, un autre mode de vie, de nouveaux
rapports avec I'Occident, aves les pays drabes, avec IAsie, etc.

5 Tradugdo livre do francés: “[..] il n’y aura pas de parti de Khomeyni, il n’y aura pas de gouvernement
Khomeyni. Khomeyni est le point de fixation d’une volonté collective.”

6  Tradugio livre do francés: “[...] un mouvement traversé par le souffle d’une religion qui parle moins de
I'au-dela que de la transfiguration de ce monde-ci.”
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a sua ida para a Franca. Em 1980, com o apoio dos Estados Unidos e da Ardbia Saudita
sunita, além de outros paises da regido produtores de petréleo (também governados por
sunitas), o Iraque invadiu o Ird sob o pretexto de uma disputa de fronteiras; mas, de fato,
tratava-se de conter o perigo que o exemplo de sucesso da Revolucdo xiita representava
para o status quo regional e também de limitar o poder econémico do Ird em razdo da
importancia da sua producao petrolifera (Coggiola 2008; Takeyh 2009). A guerra acabou
sendo uma ocasido impar para o “regime dos aiatolas” se livrar dos opositores mais
radicais e produzir martires que seriam venerados solenemente em todas as ocasides
festivas, como se pode ver nas fotografias carregadas pelas pessoas nas manifestacdes em
apoio ao regime, cartazes e banners afixados nos muros dos prédios publicos e flamulas
ornando os postes até os dias de hoje (Figura 13). Enfim, a guerra consolidou o poder dos
aiatolas e direcionou seu 6dio ao Ocidente e a seus parceiros, encarnado pelos Estado
Unidos, o “Grande Sata” (Khosronejad 2013; Takyeh 2009).

Com a crise econdmica gerada pela Revolugao e incrementada pela guerra, surgiram
divergéncias entre os aiatolas na maneira de lidar com o principal produto de exportacao
do pais, o petroleo, ja que uma parte moderada defendia reformas para viabilizar parcerias
com paises ocidentais, enquanto a parte mais conservadora abominava as influéncias
estrangeiras (Adelkhan 1998). A morte de Khomeini em 1989 e a sua substituicao pelo
atual Lider, o aiatola Khamenei, ampliou aimportancia da ala mais moderada que tenta, até
os dias de hoje, com altos e baixos, promover mudancas sem que haja uma nova revolucao,
através de reformas econ6micas importantes no sentido de uma reaproximacao paulatina
com o Ocidente e pequenas concessdoes no que diz respeito aos aspectos biopoliticos
do governo, como o direito de mulheres usarem roupas moderadamente coloridas
(Abrahamian 2008; Sadeghi-Boroujerdi 2019).

Os bons ares trazidos pela administracao de Barak Obama nos Estados Unidos em
sua relacdo com o Ird se sobrepuseram as san¢des econdmicas nefastas que haviam sido
impostas por Bush - ap6s os ataques de 11 de setembro de 2001, Bush acusou o pais de
liderar o “eixo do mal” de paises que supostamente apoiariam o terrorismo internacional
(Dabashi 2011). O reflexo do relaxamento das san¢des, acrescido das manifestagdes que
vém acontecendo cada vez com mais intensidade no pais, gerou mudancas paulatinas na
vida cotidiana dos iranianos e, principalmente, das iranianas, até trés anos atras. Com
a administracao Trump, porém, o Ird se vé novamente submetido a um embargo ainda
mais severo que estrangula a economia e desafia a populacao a tomar medidas radicais,
diante da inflexibilidade do clero mais conservador que detém boa parte do poder politico
(Dabashi 2016; Ghamari-Tabrizi 2016; Sadeghi-Boroujerdi 2019).
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As 13 fotografias captadas por mim e duas por Igor Erick (meu companheiro de
viagem) que compdem esse ensaio trazem um registro imagético das comemoragdes dos
40 anos da Revolugdo em 11 de fevereiro de 2019, na cidade de Isfahan, com uma camera
da marca Canon, modelo PowerShot HD 60 SX. As fotografias apresentam pessoas comuns
de diversas idades (Figuras 4, 7, 8, 10 e 13), homens e mulheres (Figuras 9, 10, 11, 12 e
14), membros do clero (Figuras 2 e 13), agentes das for¢as de controle moral e militares
e estudantes (Figuras 3, 5 e 6) que se reuniram nas imedia¢des da praga principal, sob a
organizac¢do das instancias estatais e associativas islamicas, com o intuito de defender os
valores revolucionarios e os simbolos da nacao que, para muitos/as outros/as que ali ndo
estavam, ja estariam obsoletos (Figura 15).
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Figura 1: Cartaz / frente e verso. Isfahan, Irda (2019).
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Figura 2: Praca Naqshe-e Jahan, Isfahan, Ird (2019).

Figura 3: Praca Nagsh-e Jahan, Isfahan, Ird (2019).
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Figura 4: Praca Nagsh-e Jahan, Isfahan, Ira (2019) - cedida por Igor Erick.
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Figura 5: Praca Imam Hussein, Isfahan, Ira (2019).

Figura 6: Praca Imam Hussein, Isfahan, Ira (2019).
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Figura 7: Prefeitura, Praca Imam Hussein, Isfahan, Ira (2019).

Figura 8: Praca Imam Hussein, Isfahan, Ira (2019).
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Figura 9: Praca Naqgsh-e Jahan, Isfahan, Ira (2019).
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Figura 10: Praca Nagsh-e Jahan, Isfahan, Ird (2019).
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Figura 11: Praca Nagsh-e Jahan, Isfahan, Ird (2019).
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Figura 12: Isfahan, Ira (2019) - cedida por Igor Erick.
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Figura 13: Banners de martires da Guerra contra
o Iraque. Praca Nagsh-e Jahan, Isfahan, Ira (2019).

Figura 14: Praca Imam Hussein, Isfahan, Ird (2019).

Figura 15: “Os portadores dos valores da Revolucio e simbolos da nagio”.
Praga Imam Hussein / Rua Chahar Bagh-e Abassi, [sfahan, Ird (2019)..
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Etnografia? Observacao participante, uma praxis
potencialmente revolucionaria’

Alpa Shah
London School of Economics and Political Science (LSE)
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Resumo

Este ensaio foca o ndcleo da pesquisa etnografica - a observagdo participante - para
argumentar que esta constitui uma praxis potencialmente revolucionaria, uma vez que
nos forca a questionar os nossos pressupostos tedricos sobre o mundo, produzindo um
conhecimento que é novo, estava marginalizado ou era silenciado. Argumenta-se que a
observacao participante ndo é meramente um método da antropologia, mas é uma formade
producdo de conhecimento através do ser e da a¢do; é praxis, o processo pelo qual a teoria
¢ dialeticamente construida e realizada em a¢do. Quatro aspectos centrais da observacao
participante sdo discutidos: longa durag¢do (engajamento de longo prazo), desvelamento
das relagées sociais de um grupo de pessoas (compreensao de um grupo de pessoas e seus
processos sociais), holismo (estudo de todos os aspectos da vida social, marcando sua
fundamental democracia) e a relagdo dialética entre intimidade e estranhamento (fazer
amizade com estranhos). Embora os riscos e limites da observacao participante estejam
delineados, assim como as tensdes entre ativismo e antropologia, argumenta-se que
engajar-se na observacdo participante é um ato profundamente politico, que nos permite
desafiar concepg¢oes hegemonicas do mundo, contrapor-se a autoridades e agir melhor no

mundo.

Palavras-chave: etnografia; teoria; observacio participante; India; praxis revolucionaria.

1 Publicado originalmente como “Ethnography? Participant observation, a potentially revolutionary
praxis”, HAU: Journal of Ethnographic Theory, 7(1): 45-59. Agradecemos a autora por sua autoriza¢io
para a traducio e publicagio do artigo em carta enderecada a R@u em setembro de 2018.
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'"

“Basta de Etnografia!”, disse Tim Ingold em 2014. Foi uma provocagao para
aqueles que supervalorizam a etnografia, mas parece-me que a substancia dos debates
que se seguiram no Férum de Antropologia Cultural e neste volume de HAU? mostra mais
concordancia do que desacordo com o que é peculiar sobre o processo de nosso trabalho
de campo e escrita. Neste ensaio, procuro esclarecer por que a pesquisa etnografica
realizada por antropélogos é importante para além dos limites de nossa prépria disciplina,
por que como a realizamos tem potencial para contribuir com novos conhecimentos sobre
o mundo, e por que - como argumentarei aqui - a observagao participante é uma praxis

potencialmente revolucionaria.

Estou inteiramente de acordo com Tim Ingold e Signe Howell em que, quando
estudiosos de outras disciplinas - seja na geografia, na sociologia ou na educac¢ao - falam
em pesquisa etnografica, nem sempre alcancam o mesmo potencial do trabalho de campo
de um antrop6logo, mesmo quando se revela algo mais do que um conjunto de entrevistas
abertas, e mesmo quando afirmam ter gasto um ano realizando-as. Ha, no entanto,
excecOes brilhantes. Dois livros que me atrairam para a antropologia foram escritos por
estudiosos treinados em outras disciplinas: Learning to labour (1978), de Paul Willis, e
Weapons of the weak (1985), de James Scott. Voltarei a esses livros adiante, mas € verdade
que a etnografia é frequentemente usada de forma tdo frouxa em outras disciplinas (ou
por empresas de marketing, alias) que, quando a palavra é evocada, ndo se pode esperar

muito mais do que atengdo a pesquisa qualitativa.

Também simpatizo com os sentimentos de Ingold a respeito do risco de que a
antropologia se torne muito introvertida, muito obcecada em olhar exclusivamente para
dentro de seu “teatro de operagdes” e com mistificacdes. Existem ameacas auto impostas
que podem reduzir o que fazemos a mera coleta de dados qualitativos ou producao
de estudos de caso. Esta situagdo pode surgir de nossa incapacidade de reconhecer o
significado de nossa praxis, da diluicdo do rigor de nosso trabalho de campo e de nossa
prépria apatia.

Esse ndo reconhecimento, diluicdo e apatia sdo agravados por forca de nossas
proprias universidades e instituicdes de financiamento, forcas que hoje priorizam nog¢ées
muito corporativas de eficiéncia espaco-temporal em pesquisa, escrita e sua avaliacao.
Nesta época de mensuragdes métricas e “valor pelo dinheiro”, eu sei, por experiéncia

pessoal, que ndo é incomum que os Painéis de Avaliacdo de Subsidios do ESRC? levantem

2 Alpa Shah se refere ao volume 7(1) da HAU: Journal of Ethnographic Theory, cujo tema de debate foi
“Two of three things I love or hate about ethnography” [N.T.].

3 “Economic and Social Research Council”’ (Conselho de Pesquisa Economica e Social). A ESRC compde a
UKRI (Pesquisa e Inovacdo do Reino Unido), uma ampla organizacdo que reune sete grandes conselhos
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questdes sobre o custo das visitas a campo, se vocé pode contatar alguém por telefone
ou através de um computador, questionando se é realmente necessario ir falar com uma

pessoa Ccara a cara!

E, inegavelmente, cada vez mais dificil continuar a defender pesquisas que
priorizem a vivéncia por um ano e meio com um grupo de pessoas, em estudo aberto, que
partem da premissa de que ndo € possivel saber o que vamos encontrar ou mesmo quais
serdo as perguntas corretas a serem feitas. Além disso, com os centros de aprendizagem de
linguas sendo forcados a fechar as portas, € dificil argumentar acerca do tempo (além do
custo) necessario para aprender os idiomas, frequentemente desconhecidos, das pessoas
com quem trabalhamos. E, mesmo se dissermos aos nossos doutorandos que esperamos
que, eventualmente, descartem suas propostas devido ao novo conhecimento que irdo
adquirir no processo de trabalho de campo, que o proprio trabalho de campo produzira
ndo apenas novas questdes para a pesquisa, mas também novos campos de investigacao
cuja importancia eles ndo seriam capazes de conceber de dentro dos corredores de nossos
departamentos, ainda estamos comprometidos, garantindo que eles produzam pré-
propostas de trabalho que, em sua forma, se assemelham a outras disciplinas - com temas
de pesquisa, questdes e, por vezes, hipdteses. Na compulsdo de exercermos atividades
académicas para além de nossas disciplinas e trabalhar com ativistas, profissionais e
equipes interdisciplinares, muitas vezes somos pressionados a produzir resultados
rapidos e solucdes praticas. E facil desistir, fazer concessdes, no lutar no nosso préprio
terreno.

Meu proprio trabalho de campo com os Naxalitas, guerrilheiros revolucionarios
indianos de inspiracdo maoista, ensinou-me que a autocritica deve ser uma parte crucial
de qualquer luta e que é importante reconhecer as limitagdes de nossos aliados. Nesta
medida, Ingold esta certo em nos chamar a atenc¢ao para onde estamos nos equivocando
e em analisar criticamente outros distantes que afirmam estar préximos de nds. Mas, ao
invés de perder nosso tempo desprezando o que estdo fazendo em nome da etnografia,
devemos nos encorajar com o fato de que somos reconhecidos, de que outros estao
tentando imitar o que acham que nés fazemos (mesmo que nao seja exatamente a mesma
coisa), de que nosso potencial seja celebrado, e de que a BBC Radio 4 tenha até mesmo um

Prémio Etnografico anual. Estes sdo nossos amigos, nao nossos inimigos.

Precisamos ser cada vez mais claros sobre o que fazemos, por que fazemos e por
que isso é importante. E, nesse sentido, Ingold nos ajudou gerando esse debate. Rita Astuti

coloca a questdo com a maior clareza: “N6s fazemos trabalho de campo. N6s escrevemos

de pesquisa. Trata-se da maior organizacdo do Reino Unido para financiamentos de pesquisas
econdmicas e sociais. Para mais, vide: https://esrc.ukri.org/ [N. T.].
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etnografia”. Nesse espirito, ao invés de discutir a necessidade de mais ou menos etnografia,
perder tempo discutindo se isso ou aquilo é corrompido ou deve ser ressuscitado, minha
proposicao é de que devemos manter os olhos na bola e nos concentrarmos na for¢a que
de fato nos une. Tim Ingold e Signe Howell identificaram do que se trata. Gostaria de levar
seus argumentos mais longe, e propor que somos herdeiros, praticantes e defensores de

uma praxis potencialmente revolucionaria; e essa praxis é a observagdo participante.

A observacgdo participante pode ser uma praxis revolucionaria por pelo menos dois
motivos. O primeiro é que, ao viver com e fazer parte da vida de outras pessoas o mais
plenamente possivel, a observacao participante nos faz questionar nossos pressupostos
fundamentais e teorias preexistentes sobre o mundo; ela nos permite descobrir novas
formas de pensar sobre, ver e agir no mundo. Isso acontece por ser inerentemente
democratica, ndo apenas por causa de sua pedagogia de um processo de troca bilateral
entre educadores e educandos, mas também porque ela assegura que exploremos todos
os aspectos da vida das pessoas com quem estamos trabalhando, reconhecendo suas
interconexoes. Por exemplo: ndo podemos apenas produzir um estudo do comportamento
eleitoral, ou relagoes de trabalho, ou atividades de mercado, mas devemos explorar as
inter-relagdes entre todos os diferentes aspectos da vida - politica, economia, religiao
e parentesco, que sao importantes para aqueles que estamos estudando - para que se
entenda qualquer questdao. Em segundo lugar, e um ponto ao qual retornarei em minha
secao final, é que, levando a sério a vida dos outros, a observacgao participante nos permite
compreender a relacao entre historia, ideologia e acdo de modos que nao poderiamos ter
previsto; ela é, portanto, crucial para se entender por que as coisas permanecem iguais e
para pensar sobre como os poderes e autoridades dominantes podem ser desafiados, o

que é fundamental para uma mudanga social revolucionaria.

Outros podem pedir emprestado de nés, podem tentar nos imitar, sdo bem-
vindos para se juntar a n6s, mas somos nos - na disciplina da antropologia - que, mesmo
quando as forgas adversas se unem contra nés, criamos espaco e lutamos pela observacao

participante.

Por que a observacgao participante é uma praxis potencialmente revolucionaria?

A antropologia é muitas vezes criticada por quem nao conhece ou nao consegue
compreender o seu potencial para produzir, na pior das hipéteses, descricdes detalhadas
ou, na melhor delas, estudos de caso interessantes - acusacgao feita por Ingold a etnografia.

Embora nao haja nada de errado com o estudo de caso, a insinuac¢do é de que ndo podemos
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produzir muito além dos nossos trabalhos de campo situados. Essa suposi¢dao ndo percebe
que, ao contrario de outras disciplinas - que, geralmente, se baseiam na busca de dados
para confirmar ou negar bases ou hipdteses tedricas preexistentes -, as experiéncias
e compreensdes profundas e holisticas da observagdo participante nos fornecem as
possibilidades de chegar a proposi¢coes gerais que poderiamos nunca ter alcangado antes
de embarcarmos no trabalho de campo e, assim, de questionar posi¢des tedricas e politicas

dominantes.

Como nao desejo argumentar que a observacao participante como praxis
revolucionaria é uma exclusividade da antropologia, permitam-me ilustrar com exemplos
das duas etnografias com que comecei este ensaio, para mostrar como e porque a
pesquisa aprofundada e holistica envolvida na observacao participante pode levar a novas
proposi¢des gerais. Em Learning to Labour, Paul Willis (1978) desafia a proposicao de
que as criancas da classe trabalhadora sdao deixados os empregos de classe trabalhadora
porque seriam menos capazes de adquirir as habilidades para seguir adiante. Através
da observacdo participante com um grupo de meninos da classe trabalhadora entre seu
ultimo ano e meio na escola e seus primeiros meses no trabalho, Willis mostra como, de
fato, os rapazes reconheceram que nao havia oportunidades iguais para eles - que, ndo
importava o quanto eles tentassem, sempre seriam muito menos bem sucedidos do que
estudantes da classe média. Eles desenvolveram, assim, um antagonismo em relacdo a
ética da educacdao moderna exigida pelo sistema escolar, e desenvolveram em relagao
a este uma contracultura que se manifestava em suas expressoes e estilos linguistico e
visual. Ao invés do conhecimento formal priorizado na escola, eles valorizavam o trabalho
manual duro e privilegiavam o conhecimento pratico, a experiéncia de vida e a “sabedoria
das ruas”. Eles desafiavam a obediéncia e evitavam a meritocracia, pois sabiam muito bem
que seus destinos nao seriam determinados pela capacidade individual de adquirir uma
habilidade, mas sim pelo modo como o mercado de trabalho age para marginaliza-los, e
estava além de seu controle. Willis ndo sé demonstra a dindmica complexa através da qual
as criancas da classe trabalhadora conseguem empregos de classe trabalhadora, como

também ilustra como sua cultura de resisténcia juvenil de fato reforcava o status quo.

De maneira similar, em Weapons of the weak, James Scott (1985) desafia teorias
dominantes - nesse caso, teorias de luta de classes que buscam a, ou se concentram em,
resisténcia em larga escala e em eventos histéricos - vivendo por dezoito meses com
camponeses na Maladsia. Em contraposi¢do a essas teorias, ele mostra como, a partir dos
efeitos polarizadores da Revolugdo Verde, que espalharam o capitalismo pela agricultura

da Malasia, a forma mais significativa de luta de classes foi a resisténcia cotidiana que
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ndo chegava a ser absolutamente desafiadora - o arrastar os pés, a mentira, o incéndio
criminoso, o roubo dos ricos, as fofocas e as piadas que contam desses mesmos ricos - e
que, na maioria das vezes, era invisivel aos grupos poderosos. Os camponeses da Malasia
foram dominados sem hegemonia, mas suas formas cotidianas de resisténcia iriam - sem
a observacao participante de Scott, vivendo com eles — passar despercebidas por aqueles
que procuram simbolos, resultados e retdricas que correspondem as teorias da luta de

classes presentes nos manuais.

Claro, esses dois livros mencionados - como todos os bons livros - nao estao
imunes aos problemas ou criticas, mas o que eles ilustram é que a observacao participante
€ uma praxis potencialmente revolucionaria, e entender o porqué disso implica uma
consideracdo sobre a relacdo entre método e teoria. Como Willis certa vez disse sobre
a relacdo da observacao participante com a teoria: “ela direcionou seus seguidores para
uma possibilidade metodolégica profundamente importante - a de se ‘surpreender’,
de alcancar conhecimento nao prefigurado pelo paradigma inicial” (Willis 1980: 90,
apud Malkki 2007: 174). De fato, eu argumentaria que a observagao participante ndo é
meramente um método da antropologia, mas uma forma de producao de conhecimento
através do ser e da acdo. Ela é, deste modo, uma praxis, o processo pelo qual a teoria é
produzida dialeticamente e realizada na acao. Neste sentido, ela tem mais em comum e é
melhor pensada em relacao a “Philosophy of Praxis” (Thomas 2015) de Marx e Gramsci,
a “On Practice” (2008), de Mao Zedong [Tsé-Tung] (no qual o conhecimento advém da
pratica), ou as reflexdes e acdes de Paulo Freire na “Pedagogia do Oprimido”(1970), do

que com qualquer manual de métodos.

A observagdo participante é potencialmente revoluciondria porque obriga o
questionamento de pressupostos tedricos sobre o mundo, mediante participacdo e
envolvimento intimo de longo prazo na vida de desconhecidos. Ela nos faz reconhecer
que nossas concepg¢des tedricas de mundo provém de situagdes histdrica, social e
espacialmente particulares. Ha, naturalmente, outras disciplinas que podem nos ajudar a
obter fins semelhantes - por exemplo, o estudo da histéria. Frequentemente surpreendo-
me com as semelhangas explicitas na observagdo participante como praxis potencialmente
revolucionariaeaatitude quantoarelacdo entreteoriae praticadaqueles que se concentram
nas “pequenas vozes da histéria”, na “histéria subalterna”, como o fizeram E. P. Thompson
(1971) ou Ranajit Guha (1999[1983]). Mas é a observacdo participante que sempre nos
obriga, como antropdlogos, a questionar nossas ideias de mundo, ao interagirmos com as
dos outros, revisitando e revisando as questdes com as quais entramos no campo, muitas

vezes tornando redundantes nossas ideias iniciais.
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No meu caso, por exemplo, inscrevi-me em um doutorado em antropologia para
estudar o programa do UNICEF para o Desenvolvimento de Mulheres e Criancas em Areas
Rurais, mas o trabalho de campo preliminar revelou que o programa sé existia no papel.
No primeiro ano do meu doutorado, mudei minha proposta para comparar o trabalho de
combate a pobreza de um governo e de uma ONG em Jharkhand, no leste da India, mas
rapidamente percebi, quando comecei o trabalho de campo, que o povo Adivasi na regido
era muito mais interessante do que as instituicées que tentaram trabalhar entre eles.
Quando comecei, eu nunca poderia ter imaginado que acabaria seguindo o trabalho de
migrantes Adivasi nas fabricas de tijolos em Calcutd, que acabaria perseguindo, noite apds
noite, elefantes selvagens com os Adivasi, que acabaria tentando entender por que eles
procuravam manter o Estado longe de suas vidas enquanto as elites locais moralizavam
sobre os desvios de fundos publicos para seus bolsos privados, ou que eu ajudaria meus
amigos da aldeia a escapar da pressdo de ter que obedecer aos revolucionarios maoistas.
Eu ndo poderia, em meus sonhos mais loucos, adivinhar que escreveria uma tese sobre
entendimentos do Estado, que se converteria em um livro sobre politica indigena e que,
muitos anos depois, eu voltaria a viver com os préoprios guerrilheiros maoistas em uma
parte diferente do pais. A observagao participante nos faz considerar a vida das pessoas e
as relacdes sociais em sua totalidade, nos faz sempre estarmos aptos a considerar novas
possibilidades em um estudo aberto, e nos obriga a revisar constantemente nossas teorias
e pressupostos. E com esses questionamentos que muitas vezes seduzimos potenciais
estudantes para a antropologia, quando dizemos que a beleza da disciplina é que ela torna
peculiar o que certa vez achamos normal, e nos mostra que o que é estranho pode de fato

ser a base de uma nova analise normativa do mundo, o que é nova teoria.

Mas qual é essa teoria? Outra questdo em que parece haver muita confusdo. A
teoria € um conjunto de proposicdes gerais sobre o mundo que nao pode pertencer a
nenhum departamento ou disciplina. A observacgao participante permite-nos contribuir
com a teoria, ndo importa em qual rubrica ou em qual disciplina. Assim, os debates sobre
se algo é chamado de teoria antropolégica, de teoria etnografica, ou de teoria socioldgica,
parecem-me supérfluos. O ponto é que o conhecimento que produzimos - embora
emergindo inevitavelmente de uma histoéria de ideias em campos e quadros institucionais
particulares - est, e deve estar, além dos limites de qualquer fronteira disciplinar.
Antropodlogos praticando a observacao participante podem contribuir com proposicdes
tedricas para as teorias da cognicdo, assim como para as teorias da economia e, em todos
esses campos, hossas proposicoes podem levar a ideias e a¢des alternativas em relacao
aquelas que prevalecem. Nossas proposicdes tedricas nao precisam ser novas. Estamos

sempre construindo sobre o trabalho de outros, e podemos estar revivendo velhas ideias
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ha muito enterradas. O que quer que propusermos, sempre deve ser, em ultima instancia,
interdisciplinar - a transdisciplinaridade é, de fato, uma maneira mais ambiciosa de se

colocar -, pois a teoria (ou a agdo) nunca pode ser exclusividade de uma certa disciplina.

Além disso, em algumas partes do mundo onde os departamentos de antropologia
foram tomados por outras tradi¢des, ou ndo ha departamentos de antropologia, a praxis
da observacgdo participante s6 pode ocorrer em outras disciplinas. No caso indiano,
por exemplo, os departamentos de antropologia tendem a ser povoados por aqueles
que descrevem e medem o mundo (as vezes, ainda por meio de indices cranianos) e € a
sociologia que tem mais probabilidade de se envolver na observacao participante. (Embora
seja de fato raro na academia indiana encontrar um doutorando que realmente embarca
na observacao participante, e ela talvez esteja mais viva, neste caso, fora das estruturas
institucionais da academia). No Reino Unido ou nos Estados Unidos, antropologia é o
nome dado as estruturas institucionais - sejam departamentos, periédicos ou seminarios
- que mantém viva a praxis da observacdo participante e suas tradi¢des. E importante
ensinarmos o que se desenvolveu teoricamente a partir da observagdo participante e sua
historia no ambito da “antropologia”, que analisemos criticamente o trabalho de campo e
as ideias de cada um em seminarios de antropologia, para refina-los, que interroguemos
nossas proposicoes de dentro. Mas estas - nossas atividades na disciplina de antropologia,
tal como existem nas universidades - sdo apenas o ponto de partida, o lar a partir do qual

vamos além de nossos limites institucionais (um ponto ao qual retornarei).

Nosso projeto é ambicioso em um mundo onde a teoria é controlada por pessoas que
estdo sentadas nos escritorios de outras disciplinas, que geralmente sdo mais poderosas
do que noés. E facil desistir e falar apenas para nés mesmos, produzir simplesmente
descri¢des ou invocar alguma “teoria etnografica” que pode significar alguma coisa (“se”
tanto) apenas para um pequeno numero de pessoas dentro da disciplina, ou se envolver
em trabalho interdisciplinar apenas para produzir estudos de caso para outras disciplinas
teorizarem. Mas devemos manter nosso espirito, desafiar a n6s mesmos, ndo ficar muito

confortaveis e, pelo menos, tentar perceber o pleno potencial da observagao participante.

0 que é a observacgao participante?

Os fundamentos sobre os quais construimos a observacdo participante como
praxis revoluciondria implicam criticamente atencdo a histéria e a possibilidade de sua
transformacdo através da acdo humana. Deve-se ter, em seu dmago, a ideia de que nods e

as pessoas com quem vivemos e trabalhamos, reunidos em uma conjuntura particular de
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tempo e espaco, somos herdeiros de historias materiais e ideoldgicas especificas e estamos
trabalhando com e contra suas tendéncias. A atencao e a conscientizacdo dessa historia,
as estruturas de ideologia e das for¢cas materiais nas quais se insere nosso trabalho de
campo, tudo isso é crucial para a nossa capacidade de nos envolvermos na observacao
participante, o que produz novos conhecimentos e tem o potencial de transformarideologia
e acdo, desafiar a teoria dominante, propor teorias alternativas e levar a agdes que possam,

potencialmente, desafiar as for¢cas que nos cercam e mudar o curso da histoéria.

Para afastar algumas no¢des mal concebidas, gostaria de abordar temas bem
conhecidos a respeito do que o terreno da observacdo participante deveria significar.
Alguns leitores podem achar parte desse terreno ja bastante contemplado, algo sobre o
qual muita tinta ja foi derramada. No entanto, sinto que é importante reitera-lo, ndao so
em relacdo aos nossos companheiros de outras disciplinas - que valorizam a etnografia
mas que, geralmente, fazem algo bem menos radical do que aquilo em que esperamos
enveredar —, mas também porque, mesmo em nossa prépria disciplina, nesta era de

resultados e impacto rapidos, podemos utilmente reacender sua centelha.

A observacdo participante centra-se em um compromisso intimo de longo prazo
com um grupo de pessoas que, antes, eram estranhas a nés, com a finalidade de conhecer e
experimentar o mundo através de suas perspectivas e agdes de forma tao holistica quanto
possivel. Para resumir, farei referéncia a quatro aspectos principais que sdo a base da
observacdo participante: longa durac¢do (envolvimento de longo prazo); desvelamento
das relagoes sociais de um grupo de pessoas (compreensdo de um grupo de pessoas e
de seus processos sociais); holismo (estudo de todos os aspectos da vida social, marcando
sua democracia fundamental); e a relagao dialética entre intimidade e distanciamento

(fazendo amizade com estrangeiros).

Vejamos primeiro arelacdo entre intimidade e distanciamento. Por que é importante
trabalhar com pessoas de quem, a principio, vocé se sente afastado? Isso nao tem
nada a ver com o exotismo ou o relativismo cultural (os esteredtipos que, as vezes, sao
preguicosamente atribuidos aos antropdlogos), mas marca precisamente a base da nossa
capacidade para oferecer novas ideias. Trabalhar com pessoas que sdo semelhantes a nés,
ou que possuem histérias semelhantes as nossas, nos faz correr o risco de perpetuar o que
a maioria das outras disciplinas fazem - isto é, trabalhar a partir de premissas tedricas

que, em ultima andlise, apenas demonstram suas préprias conjecturas.

Trabalhar com estrangeiros ndo significa que todos n6s devemos tomar o préximo
barco para a ultima tribo que a Survival Internacional encontrou. Longe disso. Poderia

significar trabalhar diante da nossa prépria porta com pessoas que sdo, a principio, novas

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020

381



382

Etnografia? Observacéao participante, uma praxis potencialmente revolucionaria

- e diferentes - para nés. Poderia, em alguns casos raros, significar também trabalhar com
as comunidades das quais viemos, se estivemos suficientemente afastados delas ao longo
de nossas vidas. O que é importante, como disse Kirsten Hastrup (2004: 468), “é uma
alienacdo deliberada do mundo em estudo a fim de entendé-lo de uma maneira que ele

ndo pode compreender a si mesmo”.

Claro, o ponto é que, ao longo do tempo, seremos profundamente intimos das
pessoas com quem estudamos, as vezes nos tornaremos parentes, certamente ndo seremos
mais estranhos, e seremos capazes de manter essa tensao produtiva, porém dificil, entre

envolvimento e distanciamento como amigos e estudiosos.

A duragdo, como o distanciamento, é importante porque se leva muito tempo para
tornar-se parte da vida de outras pessoas, para aprender a falar, pensar, ver, sentir e agir
como eles (recomendag¢des de Malinowski nos Argonautas). A observacao participante,
como normalmente se sugere, deveria, em comunidades ndo conhecidas, ser conduzida ao
longodepelomenosumano (istoé,sejahouveralgumacompreensaodoidioma),idealmente
dezoito meses ou mais (embora alguns antrop6logos acabem por ter envolvimento com as
pessoas com quem trabalham pelo resto da vida), de preferéncia vivendo com as pessoas
que estao estudando ou em vizinhanga préxima. Esse compromisso de tempo com aqueles
que estdo sendo estudados é importante para conhecer as pessoas intimamente, ver e
compreender os conflitos e contradi¢cdes entre eles e, o mais importante, desafiar nossas

proéprias ideias e premissas.

Os insights advindos da observacdo participante baseiam-se nao apenas no que
é dito, mas também naquilo que nao é dito e é demonstrado somente através da acao.
Fundamental para a observacgao participante é o reconhecimento de que o conhecimento,
em si, é pratico, e que o conhecimento tedrico ou abstrato - aquele que é comunicado
pela linguagem - é um tipo muito particular de conhecimento que deve ser colocado em
relacdo a pratica. A observacao participante nos permite, entdo, explorar a disjuncao entre

0 que as pessoas dizem e o que fazem.

Paraacessareentender,comomaximoalcance possivel,aproducdode conhecimento
e as contradi¢bes que af existem, é preciso estar intimamente imerso nas comunidades com
as quais se esta trabalhando; estar envolvido e observa-las em diferentes estagcdes do ano
e estagios de um ciclo de vida. E por isso que orientamos nossos estudantes de doutorado
para que passem pelo menos dezoito meses em campo com as comunidades que estdo
estudando e, de fato, apos seis meses de pesquisa de campo podem perceber que precisam
descartar muito do que pensavam ser o caso nos seis meses anteriores. Leva-se tempo

para questionar e desfazer o que se pensa saber, e para adquirir novos conhecimentos nao
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apenas falando com os outros, mas tornando-se - na pratica e parcialmente - outro.

Em seguida ha o holismo - que é a importancia da compreensao do contexto social
total das pessoas que estamos tentando entender. A observagao participante é uma forma
inerentemente democratica de producao do conhecimento, porque leva a sério a vida das
pessoas comuns de forma holistica. O holismo é fundamental porque reconhece que nao
podemos entender um aspecto da vida social isoladamente de outro. Ndo precisamos nos
definir como um antropologo politico, ou um antropo6logo econémico, ou um antropélogo
da ética, como se esses rétulos fossem um distintivo para nos diferenciarmos de outros
antropologos, pois as maravilhas do nosso holismo significam que o trabalho mais
perspicaz que fazemos é o que nao limita nossas fronteiras académicas. Para citar Jonathan
Parry, refletindo sobre Malinowski, “ndo era possivel entender a chefia nas Ilhas Trobriand
sem entender suas ligacdes com o comércio internacional na forma do kula” (2012: 44).
Nao podemos separar um dominio de estudo que é politica, de um outro dominio que é
economia, da mesma forma que ndo podemos separar a religido do parentesco, pois é a

inter-relagdo entre eles o que é o mais significativo.

Finalmente, temos o desvelamento das relagdes sociais de um grupo de pessoas.
As potenciais contribui¢des tedricas da observacgao participante dependem de conhecer
intimamente um grupo de pessoas - definido de varias formas -, e aqueles que as afetam
e sdo afetados por elas. Isto, inevitavelmente, leva-nos a compreender pessoas, lugares e
forcas além do grupo de pessoas com quem se esta vivendo, em diferentes dimensdes de
andlise. Muitas vezes, ha um mal-entendido em torno desse foco em revelar as relagdes
sociais de um grupo de pessoas emrelacdo a “locais” e “escalas”. Na busca por profundidade
na compreensao, concentrar-se na situacdo de um grupo de pessoas nao significa confinar-
se a um local, ou aldeia, ou uma escala. Na verdade, isto exige que sigamos processos
dentro e fora dos nossos locais de campo, que persigamos o impacto e as implicacdes que
eles tém sobre as pessoas que nos importam; e isso pode significar o acompanhamento
de processos (por exemplo, propagac¢do da financeirizagdo neoliberal) que muitas vezes

estdo além das relagdes pessoa-pessoa, que estdo, muitas vezes, ocultos.

Frequentemente, ouvi os alunos comentarem em termos um tanto confusos: “Meu
estudo ndo é apenas uma etnografia da aldeia, mas sim um estudo multi-situado”. O que
eles parecem ndo compreender é que, na verdade, ndo existe tal tipo de etnografia de
aldeialimitada que eles imaginam - se é que ja existiu - e que estudar um grupo de pessoas
e todas as diferentes relagdes sociais que as influenciam, inevitavelmente, nos conduz, por
meio das pessoas e dos processos, a diferentes ambientes fisicos, diferentes localidades,

explorando diferentes escalas. Para citar Parry novamente, em relacdo ao seu primeiro
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trabalho de campo baseado em uma aldeia no Himalaia: “Para investigar o sistema de
casamento hipergamico dos Rachputs Kangra, descobri que, avant la lettre, eu precisava
fazer um trabalho de campo ‘multi-situado’ em diferentes pontos na cadeia leste-oeste ao
longo da qual as noivas sdo dadas e, para entender como isso mudou ao longo do tempo,
eu precisava examinar as politicas que o exército britanico aplicava no recrutamento e
promocgdes dos seus regimentos Dogra” (2012: 44). Inevitavelmente, para entender as
relacdes sociais nas quais as pessoas que estudamos estao inseridas, devemos trabalhar
no tempo e no espaco. Talvez, ainda mais significativamente, o perigo é que a pesquisa
que busca ser multi-situada, sem reconhecer a importancia do foco nas relagdes sociais
de um grupo de pessoas, acabe por estudar grupos de diferentes pessoas em diferentes
lugares que ndo possuem muita relacdo uns com os outros, produzindo, assim, pequenos
fragmentos de evidéncia que ndo sdo apenas incomensuraveis, mas que também nao

desafiam os pressupostos tedricos com os quais comeg¢amos.

Os riscos da observacao participante

A observacgado participante do tipo que descrevo - que se concentra em uma relacdo
dialética entre intimidade e distanciamento, longa duragao, holismo e desvelamento das
relacOes sociais de um grupo de pessoas - torna o trabalho de campo que fazemos talvez

mais dificil do que o de qualquer outra ciéncia social.

Ela exige que mergulhemos profundamente no mar da vida de outras pessoas e
encontremos uma maneira de nadar com elas. Requer comprometimento, resisténcia,
improvisacao constante, humildade, sociabilidade e capacidade de se entregar por
e para os outros. Implica, também, a capacidade de recuperar-se e de estar preparado
para repensar, a partir desta posicao, tudo o que se pensava saber. E entao, é necessario
nadar de volta a costa e estar preparado para o fato de que essa costa sera quase sempre

diferente daquela na qual se iniciou.

Esse mergulho no mar é arriscado. A observagao participante ndo oferece somente

riscos praticos, mas, mais profundamente, os riscos sdo pelo menos quatro:

O primeiro deles é que podemos ser incapazes de sair da costa porque tememos
a agua na qual precisamos mergulhar. Entdo, embora possamos passar muito tempo em
nosso campo de pesquisa, permanecemos nas margens do que la acontece. Essencialmente,
nunca deixamos nossas préprias vidas para investigar as de outros e, entdo, ndo somos
capazes de desafiaran6s mesmos e as nossas ideias sobre o mundo de maneirasignificativa,

correndo o risco de contribuirmos apenas com termos ja preconcebidos.
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Hoje em dia, ndo temos, para nos auxiliar, a separacdo emocional e fisica forcada
que existia anteriormente. Na maioria dos nossos locais de campo, existe facilmente a
possibilidade de uma constante intrusdo emocional provinda da nossa costa através
da tecnologia - telefones celulares, e-mails -, 0 que pode limitar nossa aprendizagem a
producdo de uma pedagogia democratica. Essa intrusao ndo precisa, é claro, ser proibitiva,
mas significa que devemos nos esforcar ainda mais para nos alienarmos de nossos mundos,

de modo a podermos mergulhar em outros.

O segundo risco € que podemos afundar no mar da vida de outras pessoas e sermos
incapazes de lidar com os desafios de tentar nadar de volta a costa. Embora fisicamente
isso possa resultar em “ir e permanecer nativo” por completo, existe também outro risco
- de natureza teorica, semelhante ao que David Graeber (2015) destacou em sua critica
a virada ontoldgica na antropologia*. Podemos continuar a nadar com as pessoas que
estamos estudando, recusando ou impossibilitados de voltar para a costa, pensando que
basta simplesmente apresentar sua imaginac¢ao construtiva como “alteridade radical”, sem
nos desafiarmos a pensar sobre quais implicacdes nossas experiéncias com eles oferecem
para as questdes gerais do que significa ser humano e ter relacdes sociais, em qualquer
lugar do mundo. Naturalmente, ndo ha nada de errado em fazer critica cultural como
alteridade radical. Mas isso € politicamente e teoricamente limitado, e pode apenas nos
levar a produzir uma cole¢do de bonitas borboletas para que outras pessoas comparem,
teorizem e a partir dela atuem, tornando o que fazemos nao muito mais do que espécimes
de laboratorio para outras disciplinas e suas suposi¢oes tedricas. Nesse caso, o risco é de

que estejamos realmente afogados.

O terceirorisco é que, potencialmente, ndo ha nenhum término para nossa pesquisa.
Enquanto nossa investigacao, aberta por meio da observacao participante e da busca pelo
holismo, é a beleza do que fazemos, também é importante reconhecer que existe uma
delicada tensdo entre chegar as nossas conclusées e obter uma compreensdo adequada
do todo. No final, temos que fazer adequagdes e julgamentos sobre o que incluir e onde
parar (ver Parry 2012).

O quarto risco é que existe uma tensdo entre a participacdo e a observacao.
A maioria de nés, na maior parte do tempo, esta fazendo apenas a observagao e ndo a
participacao. Ea participacdo, em particular, que tem o potencial de revelar novos insights
Unicos, como Parry mostra em seu trabalho em Bhilai, quando se envolveu na prisdo de
seu assistente de pesquisa, Ajay T. G., preso por supostamente ser um revoluciondrio

maoista. Mas, uma vez que nos tornamos verdadeiramente participantes, isto faz com

4 A critica integral de David Graeber a “virada ontolégica” - especialmente a Viveiros de Castro - foi
recentemente publicada em portugués pela Revista Praxis Comunal (Graeber 2019). [N. T.].
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que finquemos nossas estacas no campo e, potencialmente, nos alienemos de outros com
quem nos relacionamos, impedindo-nos de observa-los (no caso de Parry [2015], uma
vez que foi atribuida a ele uma parcela de culpa pela prisdo de Ajay - a imprensa local
informou que Ajay havia trazido um professor da London School of Economics para ajudar
no recrutamento dos maoistas e para financiar o movimento -, os aristocratas do trabalho,

com quem eles haviam pesquisado, passou a evita-los).

Embora a observacdo participante seja fundamental, vale a pena ressaltar mais

alguns pontos em relac¢do a seus limites, de modo a que ndo seja mal interpretada.

O primeiro ponto diz respeito ao trabalho de campo. Ou seja, enquanto a observagao
participante for crucial, nosso trabalho de campo deve envolver uma série de métodos
que dependerao do contexto do campo e das questdes para as quais somos compelidos a
contribuir, tedrica e politicamente. Desse modo, por exemplo, pesquisas nas proximidades
da casa sdo cruciais ndo apenas para se ter uma informacao bdasica sobre o povo com
o qual estamos trabalhando, mas também para mostrar padrdes gerais e configuracdes
emergindo de nossa analise. Estamos atirando nos nossos proprios pés ao ndo sermos
rigorosos o suficiente para capturar estatisticamente alguns dos padrdes mais gerais que
propomos. De forma geral, coletar dados e evidéncias empiricas é importante se desejamos
que nosso trabalho seja convincente para os outros e tenha impacto em debates com

aqueles que trabalham em diferentes disciplinas.

De maneira similar, a pesquisa documental sobre os lugares e pessoas com que
estamos trabalhando é importante para aprofundar nossa compreensao sobre a relacao
entre presente e passado, para um melhor entendimento sobre o presente. Também ¢é
significativo aprendermos a linguagem politica ou ritual dos grupos nos quais estamos
interessados, para além de sua linguagem e praticas cotidianas. Em certos casos,
ambientes simulados podem ser uteis para aprofundarmos questdes especificas, seja o
tipo de experimento descrito por Astuti ou a reunido de um grupo de pessoas para discutir
conjuntamente uma questdo particular previamente delimitada (o que outras disciplinas
frequentemente chamam de “grupos focais”), ou, ainda, entrevistas formais (em contextos
nos quais esse comportamento pode ser esperado de um pesquisador). [gualmente, pode
ser importante seguir o fluxo de processos - por exemplo, 0 movimento do capital ou
das finangas -, pois seu impacto nas pessoas com as quais estamos vivendo esta além do
seu ambiente imediato. Estas sdo algumas das diferentes ferramentas metodoldgicas que

também podemos empregar em nosso trabalho de campo.

Um segundo ponto é o lugar da observagdo participante em relacao ao ciclo de vida

do antropélogo. E raro encontrar uma antropdloga que consiga se inserir totalmente em
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um novo cenario duas vezes na vida - trés vezes é quase inédito nos dias atuais, mas talvez
ndo fosse tdo incomum numa época anterior. H4 muitas razdes para isso. A observacdo
participante é tdo desafiadora pratica e emocionalmente que ndo é apenas dificil colocar-
se nela mais de uma vez, mas também é arduo prescrevé-la repetidamente aos nossos
familiares e amigos. Nos tempos atuais, também é extremamente dificil sair de nossos
contextos institucionais - as responsabilidades que temos como chefes de departamentos,
participantes de reunides, titulares de comités -, que nos prendem as nossas burocracias.
E mais comum para o antropélogo retornar para um mesmo local. Astuti esta correta ao
sugerir que a questado, nesses encontros de retorno a uma mesma comunidade, é continuar

a desafiar nossas suposicoes tedricas e a nés mesmos.

Talvez seja ainda mais comum encontrar antrop6logos que nao retornem a seus
locais de campo, por se envolverem em trabalhos de campo mais breves e menos intensos
em outros lugares ou por fazerem especulacdes sobre o mundo baseados em trabalhos
de outros. Howell diz que n6s ndo temos futuro como tais “antropologos de poltrona”.
Talvez esse seja o caso, se isso é tudo o que devéssemos fazer como uma comunidade,
mas, claramente, também ha valor em antropdlogos que ja experimentaram a praxis
revoluciondria da observacgao participante, langando sua rede para tentar ler, muitas vezes
na contramao, o conhecimento produzido por outros em épocas ou lugares diferentes,
consolidando os trabalhos destes outros. Pois a observacdo participante, crucialmente,
nos ensina a ler o trabalho dos outros - a ser capaz de avaliar a validade das alegacdes
que estdo sendo feitas, as evidéncias a partir das quais elas sao forjadas, e ler contra sua
propria esséncia. Talvez nao seja nenhuma surpresa que tantas vezes digamos, ao refletir

sobre as obras de certos antropdlogos, que seu primeiro livro foi o melhor!

Um ultimo ponto se relaciona ao que fazemos com a observagao participante, pois
ha muito o que fazer. Nos primeiros anos de nossas vidas como antropélogos, ha certo
grau de policiamento - uma compulsdo auto imposta e cada vez mais institucionalmente
imposta - para provar que nés passamos no teste, no rito de passagem. Nds escrevemos
etnografias e submetemos artigos para periddicos antropoldgicos, principalmente para
outros antropo6logos lerem. Nao ha nada de errado nisso e, de fato, nesse ambiente da
universidade neoliberal, no qual tudo necessita ser ttil e medido de acordo com o impacto
que pode ter sobre negdcios ou politicas, parece ser mais importante do que nunca

produzir conhecimento apenas por ele mesmo.

Mas podemos, e ndo devemos hesitar, em ir além da universidade. Nés podemos
fazer isso de diferentes maneiras e através de diferentes meios: seja pelo envolvimento

que nos temos com pessoas de outras disciplinas, publicando em seus periddicos; seja

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020

387



388

Etnografia? Observacéao participante, uma praxis potencialmente revolucionaria

através de relatdérios que n6s podemos escrever para aqueles que queremos influenciar
com nossas ideias; seja alcangando um publico mais amplo através do radio, do filme
ou de outras formas de reportagem; ou, até mesmo, no modo que escrevemos nossas

monografias para que elas ndo sejam apenas reservadas a outros antropdlogos.

Observacao participante é s6 o comeco

Para concluir, minha proposta é a seguinte: ndo nos deixemos ser levados
pelos debates sobre se a etnografia esta superada, nos quais se patrulham fronteiras
disciplinares, limitando nosso potencial tedrico lutando por rétulos - se o que nds fazemos
é teoria antropolégica, teoria etnografica ou teoria sociolégica. Ao contrario, devemos nos
concentrar no que nos une, no que é especial no que fazemos e no que podemos contribuir
para o mundo. E isso quer dizer que somos herdeiros, portadores e protetores de uma
forma unica de producdo de conhecimento que é baseada em uma relacdo dialética entre

meétodo e teoria, que € a praxis.

Nao ha outra forma de producdo de conhecimento - como a encontrada na praxis
da observacgdo participante - que seja tao profundamente democratica em suas proprias
premissas, que exijadoestudioso,eaté mesmooforce,ajogarforasuaspressuposicdessobre
o mundo e procurar entender a vida social de uma nova maneira, através do envolvimento
com outros distantes e suas relagdes sociais. Na maioria dos casos, isto significa levar a
sério todas essas pessoas e suas histérias, que seriam facil e voluntariamente ignoradas
por outros. Igualmente, ndo ha outra forma de producdo de conhecimento que seja tao
democratica que nos demande habitar em todos os aspectos da vida das pessoas, fazendo

com que nos concentremos no todo, ndo apenas em uma parte.

A observacao participante nos permite, literalmente, inverter certas coisas.
Permite-nos desafiar as informac¢des recebidas e produzir novos conhecimentos que,
anteriormente, ndo teriam espago no mundo, sendo confinados as margens, silenciados.
O envolvimento na observacdo participante €, portanto, um ato profundamente politico,
capaz de nos permitir questionar concep¢des hegemoénicas do mundo, questionar

autoridades e agir melhor neste mesmo mundo.

Contudo, cabe uma pequena adverténcia sobre tensdes entre as nossas pesquisas
e 0 ativismo, sobre agir rdpido e cedo demais: com a crise da esquerda e a disseminacgao
da direita através do mundo - seja Trump nos Estados Unidos, May no Reino Unido, ou
Modi na India -, existe uma necessidade urgente da observacio participante como praxis

revolucionaria, para oferecer melhores teorias e acdes no mundo. De fato, n6s temos visto
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o surgimento de um chamado de dentro por uma antropologia militante (Scheper-Hughes,
1995), e é tentador dar as maos para varios tipos de ativistas. Mas existe uma tensdo
real entre o compromisso democratico com a verdade em um senso holistico exigido
pela observagdo participante e os compromissos partidarios esperados pelo/do ativista
(ver Shah 2010). No curto prazo, podemos precisar suspender nosso desejo moral de
nos tornarmos parte daqueles ativismos cujos engajamentos politicos nés ansiamos por
servir - de perseguir qualquer forma ingénua de antropologia militante- e reconhecer que
a observacao participante pode nos for¢ar a reconsiderar as premissas teéricas mesmo
daqueles com quem nés moralmente sentimos que deveriamos explicitamente formar
aliancas. A observacao participante pode, de fato, inibir nosso zelo revolucionario. Esse é
o ponto e o potencial democratico da observacdo participante ao se engajar politicamente
no mundo. No longo prazo, isso nos torna antropdlogos melhor engajados politicamente
- isto é, melhores ativistas.

Para finalizar, eu gostaria de refletir sobre como meus préprios pensamentos a
respeito da observacdo participante como uma praxis potencialmente revolucionaria
emergiram, ereconheceradivida que tenho com os Naxalitas, guerrilheiros revolucionarios
de inspiracdo Maoista das florestas nativas e colinas do leste da India dominadas por
tribos: as pessoas que se tornaram parte do meu préprio campo de pesquisa na ultima
década. Eu fiquei espantada por encontrar estes guerrilheiros - lutando o que é, agora,
uma luta revoluciondria de 50 anos, para transformar o mundo em uma sociedade global
igualitaria sem classes - vivendo entre as pessoas com quem estavam trabalhando,
quase como antropélogos. Eles realmente aparentam seguir, profundamente, os métodos
antropolégicos. Eles se esforcaram para aderir ao conselho de Mao Zedong [Tsé-Tung]
(1961): “a guerrilha deve mover-se entre as pessoas como um peixe nada no mar” - isto &,
eles se imergiram tdo préximos as pessoas (a agua) que conseguem se mover através da
agua (pessoas) como peixes. Apesar de ndo chamarem isso de observacgao participante (eles
falavam sobre isso a partir de perspectiva de massa, “das massas para as massas”), alguns
deles, de fato, levaram a observagdo participante tdo seriamente que eles aparentaram,

para mim, melhores antrop6logos do que muitos com os quais ja cruzei.

No entanto, os compromissos morais de seu ativismo impediram-nos de
reconhecer algumas das contradi¢des e realidades com as quais se depararam, mesmo
as advindas da sua proépria praxis revolucionaria “das massas para as massas”. Foram
minhas experiéncias com esses guerrilheiros maoistas, e minha critica emergente sobre
eles, que me encorajaram a reconhecer que, na realidade, o que nossos antepassados
desde Malinowski nos tém dado com a observacdo participante é uma possibilidade

profundamente importante de engajamento politico, quer reconhecamos isso ou nao, pois
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€ uma praxis potencialmente revolucionaria.

Para mim, a proépria ideia de observagdo participante como praxis potencialmente
revolucionaria é, entdo, ela mesma influenciada, ao menos em parte, pelo meu trabalho
de campo entre esses revolucionarios maoistas indianos. A teoria de que a observacao
participante pode ser uma uma praxis revolucionaria é, ela prépria, um produto da

observacao participante como praxis revolucionaria.
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Nao ha nada mais facil para um moderno do que ser tolerante. Como ele nao o seria?
Como nos ndo o seriamos? Nao me refiro aqui aos “outros”, a todos aqueles que exortamos
as virtudes da tolerancia. Eu falo de “n6s”, e esse “nds” ndo designa um coletivo concreto
ao qual deveriamos saber se pertencemos ou ndo, mas o conjunto dos destinatarios da
mensagem moderna. E a mensagem moderna - retomada de uma forma ou de outra por
uma diversidade de saberes - que cria essa verdadeira palavra de ordem, atribuindo-se
instantaneamente como destinatario® esse “nds”, que escreve ou fala, que lIé ou ouve: “nés”
ndo somos como os outros, aqueles que definimos por crencas que nao podemos mais
compartilhar, e isso constitui nosso orgulho, mas talvez também nosso drama. De fato, a
épocando é para cruzadas. A palavra de ordem até se desdobra, as vezes, em uma vibracao
nostalgica. Tolerante é aquele, ou aquela, que mede o quao dolorosamente pagamos
pela perda das ilusdes, das certezas que atribuimos aqueles que pensamos que “creem”.
Felizes sdo aqueles cuja confianga permaneceu intacta; eles habitam o lugar para onde

nods, modernos, ndo podemos retornar exceto como caricaturas, seitas ou totalitarismos.

Mas a nostalgia e a tolerancia para com os outros, que tém a sorte de “crer”,
mal escondem um imenso orgulho. Nés somos “adultos”, somos capazes de enfrentar
um mundo esvaziado de garantias e encantamentos, essa velha histéria ja conhecida.
Coincidentemente, ela constitui o tema favorito para os especialistas modernos do que

Freud chamou de “trés profissdes impossiveis”: ensinar (ou transmitir), governar e curar.

1 Publicado originalmente como “La Malédiction de la Tolérance”. Cosmopolitiques VII. Pour en Finir Avec
la Tolérance: 7-17. Paris: La Découverte, 1997.

2 Sobre a questdo da palavra de ordem, ver G. Deleuze e F. Guattari, Mille Plateaux, Minuit, Paris, 1980,
sobretudo p. 102-106.
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Trés profissdes cujo primeiro trago comum é designar preocupagdes praticas que todas
as sociedades humanas compartilham. O segundo tragco comum - introduzido por Freud
quando ele as qualifica como “impossiveis” e assegura seus discipulos de sua “sincera
compaixdo” (Freud 1987: 263) - parece ser que, em nossas sociedades ditas modernas,
seus praticantes pretendem ser herdeiros privilegiados da perda das ilusdes que
define a modernidade. Como se eles tivessem por obriga¢do primeira afirmar o carater
irreversivel, nec plus ultra, da destruicdo que suas praticas herdaram, e como se sua
primeira exigéncia fosse reconhecer e propagar o heroismo dos impasses e das aporias

que eles minuciosamente exploram e celebram usando palavras de ordem modernistas.

Na medida em que o que Freud chama de “profissdo” é desdobrada nas nossas
sociedades, a questdo da tolerancia, com a qual queremos acabar, se apresenta desde o
inicio de duplo modo. Ela designa um conjunto de praticas de saber que se inscrevem na
ambigdo de “fazer ciéncia”, no sentido moderno do termo. E o que chamarei genericamente
de “ciéncias humanas”, e aqui podemos pensar no espectro que vai da psicanalise, da
psicologia ou da medicina até as diversas formas de sociologia, pedagogia, antropologia,
e muitas outras que servem de referéncia para as multiplas praticas de assisténcia e
intervencdo sociais. Mas ela também designa o conjunto de praticas que, de alguma
maneira, desempenham o papel de “ecologia” socio-cultural, ou seja, sdao produtoras,
para o bem e para o mal, de conexdes entre grupos heterogéneos. Os dois conjuntos sao
evidentemente entrelacados, mas esse entrelagcamento pode se apresentar de formas bem
diferentes em cada caso. Assim, o antropélogo produz, querendo ou ndo, uma relagdo; no
entanto, essa relacdo é, na maioria das vezes, fundamentalmente assimétrica: ele “nos”
relata um saber sobre outros grupos sem que a relagdo através da qual o seu saber foi
constituido apareca necessariamente em primeiro plano, ou apareca de uma forma que nao
seja a servico da ciéncia a ser produzida. Inversamente, quando os “interventores sociais”
fazem mediagoes, eles se baseiam em saberes que deveriam prepara-los para lidar com
situacdes nas quais um individuo, uma familia ou um grupo estao em uma relacao dificil
com seu ambiente. Mas ndo cabe a eles “relatar” saberes, apenas produzir modificacdes de
relagdes que permitam uma negociagdo para evitar o risco de um confronto ou repressao.
A distincao de praticas produtoras de saber e praticas produtoras de mediacao enquanto
tal, ndo precisa ser criticada. As obrigacdes de cada uma, como veremos, sdo parcialmente
distintas. Mas apenas parcialmente. Portanto, € a partir da questao das obrigacdes que
elas podem ter em comum, e que vou associar a questdo da tolerancia, que poderei colocar

a questao da distin¢ao dessas praticas.

Ao longo dos volumes que compdem esta série Cosmopoliticas, abordei as praticas
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cientificas a partir de um duplo ponto de vista: o das exigéncias que elas colocam aquilo
com o que elas estao lidando, e o das obriga¢des que elas reconhecem e que se aplicam
as suas proprias formas de proceder. No entanto, ao confrontar aqui essas praticas
que colocam o problema da tolerancia - pois, de uma forma ou de outra, explicita ou
implicitamente, elas supdem uma diferenca de natureza entre “n6s” e “os outros”, que se
traduz na possibilidade que “nés” teriamos de julgar “os outros” em termos de crengas,
sem nem mesmo encontra-los - eu me referi apenas a questdo das obrigacdes. E, de fato,

arestricdo que chamei de “exigéncia” nao é mais, a essa altura, um guia confiavel.

Até aqui, a pratica que exige era colocada em risco por sua exigéncia. Assim, os
valores que fazem existir o laboratorio experimental possuem esse risco como eixo, e
as obrigacdes do experimentador se referem a esse risco. Ndo se trata somente de saber
se o testemunho do fen6meno que é encenado no laboratério confirma ou nao as teses
daquele que o produziu. Trata-se de diferenciar duas significacdes do termo “artefato”.
De todo modo, um “fato experimental” é um artefato, um fato da arte humana, capaz -
diferentemente dos fatos no sentido usual - de autorizar uma interpretacao e de silenciar
interpretacoes rivais (Stengers 1993; 1997). Mesmo assim, é preciso que a “encenacao”
que lhe confere essa capacidade resista a acusacdo de ser responsavel pela mesma.
O testemunho experimental ndo deve ser um artefato no sentido em que o artefato
desqualifica, aqui, a “encenagao” do experimento, e a designa como responsavel por um
testemunho extorquido, “fabricado”, incapaz de sustentar os testes que verificam que ele
possaseratribuido ao proprio fend6meno interrogado. As obrigacdes dos experimentadores
correspondem a definicdo do que Bruno Latour chamou de “fatiche experimental” (1996):
certamente, o fato é “fabricado”, e pode até mobilizar uma multidao impressionante
de dispositivos técnicos dos mais sofisticados, mas sua fabricacdo visa a “invencao-
descoberta” de um ser que possa reivindicar existir de maneira autbnoma, independente
das praticas que nos permitem “provar” essa existéncia. A partir do momento em que
passou a existir cientificamente, o micro-organismo de Pasteur também se tornou capaz
de reivindicar sua existéncia como anterior aos humanos, e se afirmar como o vetor de
epidemias, mesmo que os humanos vissem inten¢des sobrenaturais nas pragas que o0s

afetavam.

No que concerne a questao da emergéncia, a relacdo entre exigéncias e obrigacdes
ja se complicou®. Para liberar o problema da emergéncia das polémicas e rivalidades que

a tornam um dos pontos altos da “guerra das ciéncias”, optei por rearticula-lo a partir da

3 Né&o vou retomar aqui os diferentes fatiches que introduzi ao longo da minha exploragdo das “leis da
fisica” (Cosmopolitiques 1], 111, 1V, V), pois estes sdo estritamente relativos a historia singular da fisica e
aos conflitos entre fisicos que os trouxeram a tona.
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questdo do valor, que esse problema me parece comportar e que se torna uma bandeira
de guerra quando é traduzida em posi¢oes antagOnicas. A questdo de saber se, e em
que medida, “o que” emerge pode “ser explicado” a partir “daquilo a partir do que” a
emergéncia é produzida ndo é uma questdo de testemunho experimental, mas remete
a uma pratica de articulacdo centrada na diferenca entre “o que” e o “aquilo a partir do
que”, ou seja, entre dois modos de testemunho distintos oriundos de praticas distintas.
Com isso, aparece um novo tipo de “fatiches”, que chamei de “promissores”. Esses fatiches
sdo promissores, pois “a partir” do que eles testemunham sdo colocadas questdes que
eles ndo conseguem, por si sds, responder. Para saber se, como e por qual formulagdo a
promessa pdde ser cumprida, é necessario construir uma resposta “em outro lugar”, no
encontro com as histérias, intrigas, razoes e relacdes que os cientistas que lidam, em seus
préprios campos, com seres ditos “emergentes”, aprendem a decifrar e narrar. Exigéncias
e obrigacdes remetem, entdo, a pratica de articulacdo. Ela exige, por sua conta e risco,
que aquilo que é decifrado no campo possa, pelo menos de forma parcial, ser definido
como resposta a questdo-promessa. Como essa resposta serd enunciada permanece
indeterminado - é necessario ir ao campo -, mas o fato de haver alguma resposta, ou seja,
a proépria pertinéncia da questdo € o risco e a aposta que fornecem um enquadramento
ao encontro no campo. Eu associei, correlativamente, as obrigacdes que essa pratica de
encontro faz existir com os valores do “tato”. Aquele que tem “tato” sabe, ou acha que
sabe, qual é o problema do outro, mas ele sabe igualmente que esse saber nao tera valor
se for aplicado ao outro. Portanto, ele também sabe criar o espago no qual o outro podera
determinar, de acordo com seus proprios tempos e seus proprios modos, a maneira pela
qual esse problema sera formulado para ele e construir sua significacao.

Entre o “fatiche experimental” e o “fatiche promissor”, as relagdes eram de ordem
farmacolégica, no sentido em que o pharmakon é,lembremos, instavel, remédio ou veneno,
como o sofista era instavel, médico ou sedutor (Stengers 1996a). A partir do momento em
que a “promessa” se pretende dotada de qualquer poder de determinar como ela deve ser
cumprida, ou seja, a partir do momento em que o fatiche promissor reivindica um poder e
uma autonomia que o aproximam do fatiche experimental, a pratica de articulagdo oscila
dos valores do tato para os valores da evidéncia. A partir dai, o campo ndo é mais um lugar
de encontros problematicos, mas um teatro de operacdes de conquistas que chamamos
comrazdo de “reducionistas”. Os bidlogos moleculares conseguiram encontrar as bactérias
de forma tal que as promessas proferidas pela molécula ADN puderam ser cumpridas na
articulacdo entre “informacao genética” e performances metabdlicas das bactérias, mas
esse sucesso singular se torna um golpe de for¢a quando “o que é verdade” para a bactéria

é considerado como algo que “deve ser verdade” para todos os corpos vivos.
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Passemos ao problema das praticas cujo poder de julgar dependeria de uma
diferenciacdo entre a abordagem cientifica, racional, objetiva de uma situacdo, e as
crengas, costumes, habitos, ilusdes, etc. que definiriam os atores dessa situagdo. Se eu
afirmo que a questdo das exigéncias ndo é mais, aqui, um guia confiavel, isso significa que
os dois tipos de exigéncia que introduzi se relacionam com essas praticas de um modo
farmacolégico. A satisfagcdo das exigéncias de uma ciéncia é sempre da ordem do poder:
nds podemos exigir, pois estamos seguros que aquilo a que nos dirigimos tem o poder
de confirmar a legitimidade das nossas questdes. Mas o que é abordado por esse duplo
conjunto, aquele que denominei “ciéncias humanas” e aquele das praticas de intervenc¢ado
autorizadas por essas ciéncias, leva esse “nds podemos” ao indecidivel. Pois o “poder da
ciéncia”, o poder daquele que supostamente “faz ciéncia” torna-se aqui um ingrediente
inseparavel da pratica cientifica. E isso acontece em dois sentidos. E em nome da ciéncia
que o cientista se sente no direito de colocar questdes estranhas aos outros, de submeté-
los a situagdes insdlitas (voltarei a essa questdo), e descrevé-los de uma forma que, em
qualquer outro contexto, seria julgada como nada civilizada. E o poder que o precede e
o acompanha é igualmente parte interessada na atitude, disponibilidade, e submissao

daquelas e daqueles que ele interroga.

Nao se trata aqui de abordar o tema da inseparabilidade dos poderes, da eventual
conivéncia, desejada ou nao, entre o etndlogo e o colonizador, entre o interventor social
e a policia, entre o pedagogo e a selecdo social realizada pela escola, etc. Tento me
limitar aqui a propria pratica de producdao de conhecimento. Ndo porque eu julgue que
os problemas possam ser dissociados nos fatos, mas porque é preciso distingui-los para
evitar as conclusOes rapidas demais, o amalgama que precipita todos os problemas. O
poder do fatiche experimental, capaz de resistir aos testes que questionam sua autonomia,
ndo nega a multiplicidade dos outros poderes (“tecnocientificos”) que o mobilizam. Mas
ele possibilita criar distingdes para evitar que se confunda, na mesma denuncia, a alegria
de Watson e Crick diante de sua dupla hélice de ADN e o empreendimento (também sob
a égide de Watson) que propde a biologia e a medicina uma mobiliza¢do geral para a
leitura do genoma humano. Por em causa as exigéncias que criariam, ao serem satisfeitas,
uma conexao entre as ciéncias humanas e o poder; enfatizar a facilidade farmacologica

» o« »oowus » o« » o«

com a qual termos como “obedecer”, “compreender”, “interpretar”, “prever”, “controlar”,
“verificar” mudam de significado quando concernem humanos interessados (de uma
maneira ou de outra) nos saberes que podem ser produzidos sobre eles, ¢ uma forma para
mim de prolongar neste campo a questdo das praticas cientificas, dos valores que elas

fazem existir, dos riscos que as especificam.
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Portanto, é a partir da questdo do risco que especifica as ciéncias humanas
- a possibilidade ameagadora de, mesmo com a maior boa-vontade do mundo, o
empreendimento de criacdo de conhecimento mudar, nesse caso, de natureza - que
optei por construir a questao das obriga¢des, que poderiam singularizar essas praticas.
Reconhecendo a conexdo particular que une “ciéncia” e “poder”, uma vez que aquilo que
“a ciéncia” aborda deve ser definido como “sensivel ao poder”, essas obrigacdes fardo

existir, como um valor, a capacidade de escapar da armadilha que essa conexao indica.

Para dar o tom a essas obriga¢des de novo tipo, trago as palavras de William Blake:

He who mocks the Infant’s Faith
Shall be mock’d in Age & Death

He who shall teach the Child to Doubt
The rotting Grave shall ne’er get out
He who respects the Infant’s Faith

Triumphs over Hell and Death®

Sdo palavras de uma maldigdo. E, para escapar a essa maldi¢do, nao basta tolerar
“afé da crianca”, pois o “respeito” que triunfa sobre o inferno e a morte nao tem nada a ver
com a abstencgdo, o tato, a benevoléncia protetora, que sempre acabam por se trair e trair
o0 escarnio secreto que dissimulam. A Robin Red Breast in a Cage/Puts all Heaven in a Rage®.

Maldito aquele que libera o tordo-de-peito-vermelho para agradar a crianca revoltada.

Escolhi introduzir a questao pratica colocada pelo empreendimento cientifico -
quando ele se dirige a seres capazes de colocar, acerca da pessoa que osinterroga, aquestao
“0 que ele quer comigo?” - fazendo existir a tolerancia como maldi¢do, e conectando a
questdo das obrigacdes que as ciéncias humanas poderiam fazer existir (e que poderiam

fazer existir essas ciéncias) ao risco dessa maldicao.

4  Vale lembrar que um elétron cujo movimento “obedece” as leis que o definem como “sensivel” a um
campo eletromagnético s6 é um fatiche, capaz de confirmar de maneira autébnoma a lei a qual ele
obedece, por que o fisico pressupde sua ndo sensibilidade ao poder ao qual essa lei pretende. A alegria
do experimentador quando seu fatiche confirma, ao obedecer, sua prépria autonomia, vem de sua
convicgdo de que o ser que ele interroga ndo respondeu por complacéncia, submissdo ou abuso de
poder, e que esse ser tinha todas as condi¢des de decepciona-lo.

5 W. BLAKE, Augtrios da Inocéncia: “Aquele que zomba da Fé da Crianca/ Serd zombado na Velhice e
Morte/ Aquele que ensina a Criang¢a a Duvidar/ Nunca escapara da podridao do Tumulo/ Aquele que
respeita a Fé da Crianca/ Triunfa sobre o Inferno e a Morte”.

6  Ibid. “Um tordo-de-peito-vermelho em uma gaiola coloca o Céu inteiro em furia”.
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A “maldicdo da tolerancia” expde o carater nada neutro das minhas questoes. Nao
se trata de pesar os pros e os contras, mas de fazer existir um risco, ou seja, de também
entender como “abuso de poder” o que algumas ciéncias humanas podem considerar
como sucessos. Maldito aquele que se julga livre para redefinir a partir dos seus préprios
termos a maneira como o “outro” habita esse mundo, pronto a tolera-lo, ou até mesmo a se
lamentar pela perda de sua prépria inocéncia. Pois, desse modo, a inocéncia desqualifica
o outro, aquele que ainda ndo sabe, aquele que ainda nao passou pela “grande divisao”
(Latour 1993) que nos forgou a reconhecer que um passaro é apenas um passaro, € que o
Céu é indiferente as nossas construgoes.

A maldicdo assim proferida contra a “tolerancia” ndo vem de uma preocupagdo
de justica. Nao se trata de defender “os outros”, como se as praticas que desqualificamos
precisassem que nds, ainda nds, lhes fizéssemos justica. Trata-se, ainda e sempre, da
questdo das nossas proprias praticas, das obriga¢des capazes de estabilizar o carater
irredutivelmente farmacolégico, instavel, dareferénciaaciénciaa construir; umareferéncia
suscetivel aqui de transformar em veneno aquilo que, quando em um laboratério ou
campo, € um risco legitimo.

Todas as praticas que analisei até aqui sdo igualmente instaveis, mas tentei
estabiliza-las a partir de seus préprios recursos, de sua prépria paixao, sem fazer existir
obrigacdes e exigéncias diferentes daquelas que elas mesmas criam e que as fazem existir.
E por isso que admiti sem discutir o fato que aquilo que elas abordam era “colocado a
servico da ciéncia”, passando pelo crivo das exigéncias que, quando cumpridas, confirmam
a pratica. A escolha da “maldicao da tolerancia” como operador deste teste indica que o
ato de “colocar a servico da ciéncia” mudou agora de sentido, e tornou-se aquilo que pode
atrapalhar a invenc¢ao das ciéncias. Portanto, nao vou perder meu tempo “denunciando”
as praticas que nao resistem a esse teste. A producao de obrigacdes é da ordem da criacao.
Criar a maldi¢ao da tolerancia enquanto obrigacao nao significa atribuir a mim mesma os
meios de amaldicoar tudo o que est4 ai. E colocar a questio: escapar da tolerancia poderia
corresponder ao que esta em jogo no que chamei de pratica? Nao seria, por defini¢cdo, uma
aventura singular, um devir que traduz precisamente esse processo de escapar face as
exigéncias e obrigacdes que fazem parte de uma ciéncia? E esse risco especifico que define
este volume, que leva ao cerne da questao especulativa de uma ecologia das praticas, e ao

local de seu maior desafio: o “encontro” com os ndo-modernos.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020

399



400

A Maldicao da Tolerancia

Referéncias

DELEUZE, G. e GUATTARI, F. Mille Plateaux, Minuit, Paris, 1980.

FREUD, S. Résultats, idées, problemes II, 1921-1938, PUF, Paris, 1987.
LATOUR, B. Nous n’avons jamais été modernes, La Decouverte, Paris, 1993.

. Petite Reflexion sur le culte moderne des dieux faitiches, coll. “Les empécheurs de
penser en rond”, Synthélabo, Le Plessis-Robinson, 1996.

STENGERS, I. L'invention des sciences modernes, La Découverte, Paris, 1993.

. Cosmopolitiques I, La Guerre des sciences, La Découverte/Les Empécheurs de
penser en rond, Paris, 1996a.

. Cosmopolitiques II, L'invention de la mécanique, pouvoir et raison, Paris, La
Découverte/Les Empécheurs de penser en rond, 1996b.

. Cosmopolitiques III, Thermodynamique, la ralité physique en crise, Paris, La
Découverte/Les Empécheurs de penser en rond, 1997a.

. Cosmopolitiques IV, Mécanique quantique: la fin du réve, Paris, La Découverte/Les
Empécheurs de penser en rond, 1997b.

. Cosmopolitiques V, Au nom de la fleche du temps: le défi de Prigogine, Paris, La
Découverte/Les Empécheurs de penser en rond, 1997c.

. Cosmopolitiques VII, Pour en Finir Avec la Tolérance, Paris, La Découverte/Les
Empécheurs de penser en rond, 1997d.

Traducgao

Helena Santos Assun¢ao
Doutoranda em Antropologia Social pelo Museu Nacional /UFR]

helena.s.assuncao@gmail.com

Revisao da traducao

Marcio Goldman
Professor no PPGAS do Museu Nacional /UFR]
goldman@gmail.com

Recebido em 24 de julho de 2019.

Aprovado em 05 setembro de 2019.

Revista de @ntropologia da UFSCar, 12 (1), jan./jun. 2020


mailto:lucasparreira1%40gmail.com?subject=
mailto:lucasparreira1%40gmail.com?subject=

Resenhas



R@U, 12 (1), jan./jun. 2020: 402-407.

SHAH, Alpa (et. al.). 2018. Ground Down by Growth:;
Tribe, Caste, Class and Inequality in Twenty-First Century India.
Londres: Pluto Press.

Lucas Mestrinelli
Doutorando em Antropologia Social pela Universidade de Sao Paulo

lucas.mestrinelli@gmail.com

O livro Ground Down by Growth (2018) foi escrito a partir dos trabalhos
desenvolvidos no ambito “Programme of Research on Inequality and Poverty”, do
Departamento de Antropologia da “London School of Economics”. Em termos gerais,
os dados etnogréficos coletados em cinco regides da India indicam que, a despeito do
grande crescimento econdmico das duas ultimas décadas, as desigualdades sociais
perduram e se ampliam. Assim, ao contrario da narrativa desenvolvimentista e do modelo
de “crescimento inclusivo” adotados pelo governo indiano, os autores argumentam que
o crescimento econdmico ndo reduziu a marginalizagdo de grupos Dalits e Adivasis.
Esses dois grupos sdo centrais as etnografias apresentadas, e é principalmente em torno
deles que os trabalhos foram escritos e as relagdes entre classe e identidade/etnicidade
foram pensadas. Os cinco autores que realizaram as etnografias do livro ja haviam
realizado pesquisas na India, e a escolha das cinco regides estudadas est4 relacionada
a essa experiéncia prévia (importante mencionar que essas regidoes estao entre as que
apresentam os melhores indices de desenvolvimento humano da India, como K.P.Kannan

afirma no segundo capitulo). Alpa Shah e Jens Lerche coordenaram o programa de

1  Ostermos “Dalits” e “Adivasis” sdo descritos pelos autores como termos populares que correspondem
a denominacgdo oficial de “Scheduled Caste” e “Scheduled Tribe”, respectivamente. Os Dalits sdo os
grupos que, durante o periodo colonial, eram denominados “intocaveis”, termo com fortes conotagdes
pejorativas. Os Adivasis sdo grupos conhecidos como “tribais”, que estao fora do sistema de castas, e
que habitam, majoritariamente, regides florestais.
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pesquisa, mas suas etnografias ndo estdo publicadas neste volume.

Um aspecto que merece ser destacado é a dimensao comparativa da obra, que
foi apresentada desde a concepc¢do do projeto de trabalho conjunto, permitindo que
os contextos estejam relacionados no préprio processo de escrita dos capitulos, e nao
apenas no capitulos introdutério e de conclusdo. Para o leitor brasileiro, o livro ainda
apresenta uma breve discussdao em torno de diferentes politicas publicas de combate a
pobreza adotadas em diversas regides do mundo, como o Bolsa Familia no Brasil. Assim,
Ground Down by Growth (2018) levanta uma série de questdes importantissimas para a
compreensao das dinamicas globais das politicas de desenvolvimento, e também destaca
a contribuicdo primordial que a etnografia ocupa no trabalho intelectual de contestacdo
das narrativas neo-liberais. Tendo em vista este projeto, o livro busca ampliar o dialogo
entre economistas e antropologos, para pensar qualitativamente a relacao entre pobreza,
desigualdade e discriminacdo social. A etnografia ocupa aqui o importante papel de
apresentar o carater relacional da pobreza (ou seja, mesmo com um incremento da renda,
o aprofundamento de desigualdades sociais torna os grupos marginalizados relativamente
mais pobres), uma caracteristica que ndao pode ser compreendida apenas pelos dados

estatisticos analisados pelos chamados “estudos da disparidade”.

Além do Prefdcio, onde essas questoes mais gerais sdo apresentadas, Alpa Shah
e Jens Lerche assinam também o primeiro capitulo do livro. Em “Tribe, Caste and Class -
New Mechanisms of Exploitation and Oppression” os autores defendem que a globalizacao,
ao contrario da suposta afirmagdo de que enfraqueceria as relagdes identitarias, tem
justamente as fortalecido, comafinalidade de fortalecer seus mecanismos de opressdo. Esse
aspecto mais geral é trabalhado no segundo capitulo do livro, “Macro-Economic Aspects
of Inequality and Poverty in India”, onde o economista indiano K.P. Kannan apresenta uma
andlise bastante atenta aos dados estatisticos macro-econémicos da India das ultimas
décadas. Sua intencdo é compreender os padroes que subjazem os estudos etnograficos
que compdem os capitulos do livro, apresentando algumas das principais questdes que
serdo discutidas ao longo da obra. Os dados indicam um alto grau de informaliza¢do do
trabalho na India (92% dos trabalhadores indianos estdo no trabalho informal), que por
sua vez se correlaciona aos dados referentes a pobreza (79% dos trabalhadores informais
estdo abaixo da linha da pobreza). A partir destes dados, Kannan questiona a eficiéncia
da chamada “teoria do gotejamento”: a ideia de que o crescimento econémico levaria a
um progressivo aumento da renda da populacdo mais pobre, que seria tipica das politicas
neoliberais. O autor demonstra que areducio da pobrezanaindianio pode ser diretamente

associada as politicas de incentivo ao crescimento econémico. Ainda, a redu¢do modesta
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da pobreza ndo teve efeitos na reducao da desigualdade, que cresceu, e Kannan mostra que
a pobreza deve ser compreendida em sua multidimensionalidade, e que o aspecto mais
relevante neste quadro é o das diferengas entre grupos sociais (regido e género, apesar de
serem importantes, sdo considerados secundarios pelo autor - perspectiva que também
é endossada por Alpa Shah e Jens Lerche). E partindo da importancia do aspecto social
que o autor defende a relevancia das pesquisas etnograficas, que podem compreender
justamente os mecanismos de reproducdo de desigualdades identificadas pela pesquisa

macroeconomica.

Jayaseelan Raj realizou pesquisa nas plantacdes de cha do Kerala, e também
acompanhou os trabalhadores Dalits de volta para o estado de Tamil Nadu, com a inten¢ao
de compreender as condi¢des de trabalho em suas regides de origem. Ainda, acompanhou
uma greve de trabalhadoras em 2015. No capitulo, o autor mostra de que maneira a
crise na economia do cha, na década de 1990, levou ao desmantelamento de conquistas
trabalhistas anteriores, como previsto pelo “Plantations Labour Act” de 1951. Os
trabalhadores (Dalits e Adivasis) passaram a ser, em sua maioria, migrantes temporarios
sujeitos a condi¢des de trabalho e remunera¢do muito precarias. Os trabalhadores que
historicamente trabalhavam na colheita e processamento do ch3, por sua vez, tiveram que
buscar trabalho em outras regides da India. Essa vulnerabilidade seria agravada, segundo
Jayaseelan Raj, pelo fato de que a economia indiana tem utilizado as noc¢des de etnicidade,
casta e regido para dividir os trabalhadores. O autor aponta para a importancia de se
distinguir entre mobilidades social e econémica, visto que muitos Dalits que sairam de
Kerala para trabalhar em outras regides da India passaram a receber salarios maiores, mas
continuaram sendo vitimas de preconceitos de casta (na maioria das vezes, fora de Kerala
eles foram vitimas de discriminacdo explicita de casta). Jayaseelan Raj traz no capitulo um
breve historico sobre os trabalhadores de Tamil Nadu nas planta¢des de cha de Kerala,
acompanhado de um estudo das reformas neoliberais e seu impacto nas condi¢des de
trabalho nesse setor. Para concluir o capitulo, o autor argumenta que mesmo os sindicatos
nao foram capazes de fazer frente as reformas neoliberais (a maioria dos lideres sindicais
ndo sao Dalits), e que a greve de mulheres em 2015, na cidade de Munnar, foi o melhor

exemplo de conquista das trabalhadoras.

Brendan Donegan escreveu sua etnografia a partir da “Chemical Industrial Estate”,
navila de Melpuram (pseudénimo) em Tamil Nadu. O quadro geral do processo econdmico
em questdo é o do estabelecimento de parques industriais em regides agrarias da India.
Neste processo, a industrializagdo da regido tem levado a um processo de migracdo de

trabalhadores para a vila, e ndo para fora dela. A pesquisa tem como foco a comunidade
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Paraiyar (Dalit) e um grupo Irula (Adivasi). Segundo Donegan, a acumulag¢do capitalista
neste processo se deu por um conjunto de fatores configurados pela casta. Segundo
demonstra sua etnografia, a casta dominante na economia agraria operou como mediadora
do processo de desenvolvimento do capital industrial contribuiu para que as relagdes de
casta continuassem a ser um elemento estrutural de grande importancia. O Tamil Nadu é
considerado um exemplo de “desenvolvimento humano” na India, e a autora sugere que
uma disputa por apoio popular entre dois partidos seria uma das razdes para essa maior

atencgdo as causas sociais.

A etnografia de Dalel Bendabaali, realizada na regidao de Bhadrachalan, no
estado de Telangana, descreve o processo de marginalizacao de Adivasis e Dalits, e de
sua progressiva alienacao em relacdo ao uso da terra. O capitulo esta centrado em dois
eventos que mudaram profundamente a vida na regido, que sao a chegada de agricultores
da casta dominante Kamma, vindos do estado de Andhra Pradesh, em busca de terras
para ampliarem sua agricultura comercial, e a ampliacdo de uma fabrica de papel da
“Indian Tobacco Company”. O capitulo descreve as relacdes de poder entre os Kammas e
os grupos Dalits (principalmente Madigas e Malas) e Adivasis (Koyas). Bendabaali discute,
a partir de sua etnografia, o papel duplo desempenhado pelo estado em areas florestais
ocupadas por Adivasis, que age tanto pela protecdo quanto pela predacdo das reservas
florestais. Os Kammas sdo, nesta regiao, os grandes proprietarios de terra, se beneficiando
diretamente da presenca da fabrica de papel, para qual vendem a madeira proveniente
de suas plantac¢oes de eucalipto. O trabalho do corte de madeira é desempenhado pelos

Adivasis Koyas.

Richard Axelby fez sua pesquisa entre dois grupos Adivasis, os Gaddi (hindus)
e 0s Gujjar (mugulmanos), no distrito de Chamba em Himachal Pradesh. Através de
sua etnografia, Axelby mostra que ambos os grupos, apesar de pertencerem a religides
distintas, estdo muito préximos em termos de sua posicdo social, e se distanciam
igualmente dos demais grupos nao-Adivasis. O distrito de Chamba ndo possui um parque
industrial relevante e, apesar de o estado de Himachal Pradesh ter um dos melhores indices
de desenvolvimento humano da India, a dominagio das castas dominantes dos Rajputs e
Bramanes ainda é marcante, e contrasta com o aparente sucesso das politicas econémicas
neo-liberais implementadas na India. Tanto os Gujjar quanto os Gaddi sdo registrados
como “Scheduled Tribes”, mas os Gaddi possuem um senso de pertencimento geografico
que falta aos muculmanos Gujjars. Através dos exemplos de Prakaso (Gaddi) e Mussa
(Gujjar) que fizeram a transi¢cdo do pastoralismo para o trabalho temporario migratoério,

Axelby mostra de que maneira as ideias de nomadismo (ghumantu) e “identidade tribal”
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(Adivasi) cumprem um papel importantissimo na configuragdo da posi¢do social e
econOmica desses grupos. Para isso, o autor faz uma descri¢ao detalhada da relacao dos
Gaddis e Gujjars com a agricultura e a terra, e também de sua relagdo com o mercado
de trabalho. O capitulo traz informag¢des consistentes que apontam que, a despeito da
melhora da qualidade de vida da maior parte dos habitantes do vale do Saal, a pobreza
relativa continua persistente, seguindo a linha de divisdo entre Adivasis e ndo-Adivasis. E
na relagdo com o espaco que Axelby observa a negociacdo de categorias de pertencimento

que sdo importantes na disputa por melhores oportunidades por ambos os grupos.

Vikramaditya Thakur fez sua pesquisa com os Bhils de “Narmada Valley”, estado de
Maharashtra, e em planicies adjacentes. Das trés vilas estudadas, Ambegaon esta situada
nas colinas de Satpura, e Mankheda e Anand Nagar estdo nas planicies do distrito de
Shahada, ao sul das colinas. A regiao das colinas foi afetada pela construcao da barragem
de Sardar Sarovar, no rio Narmada, e uma dessas vilas de planicie - Anand Nagar - foi
construida em 2004 para reassentamento dos Bhils que tiveram que deixar suas casas.
Em Mankheda, os Bhils estdo presentes ha muitas geracdes, e estdao subordinados a casta
dominante dos Gujars, que vieram para a regiao no inicio do periodo colonial. Ao contrario
de Anand Nagar, habitada apenas por Bhils, Mankheda é uma vila com mais de uma casta.
Para Thakur, os Bhils que tiveram que ser realocados na planicie conseguiram acesso a
terra, e a luta contra a barragem fortaleceu um sentimento de unidade e engajamento
politico. Ao contrario, os Bhils da colina precisam se submeter a condi¢des extremas de
precariedade no trabalho temporario como migrantes em outras regides da India. Essa
situacdo também é observada entre os Bhils que vivem na vila dominada pelos Gujars.
Este capitulo é interessante na medida em que mesmo no interior de um mesmo grupo, os
Bhils, as relacdes sociais e econdmicas possuem grande diversidade. Thakur cita algumas
transformacdes cruciais pelas quais a regido passou desde o periodo colonial e, ap6s um
breve historico, se dedica a compreender em pormenores a situacao dos Bhils em cada
uma das trés vilas. O autor argumenta que em cada uma das vilas os Bhils foram integrados
a economia capitalista de modos distintos, mas que em todas eles continuam sendo a base
mais precaria da economia. Ainda, aponta que a luta contra a barragem, apesar de terem
sido derrotados, garantiu aos Bhils de Anand Nagar um sentido de mobiliza¢do politica

que pode indicar para conquistas futuras por melhores condi¢des de vida.

Alpa Shah e Jens Lerche escrevem o capitulo de conclusdo do livro, onde
argumentam que as etnografias apresentadas endossam a avaliagdo de como as politicas
de crescimento econdmico através da liberalizacao da economia levaram a consolidagao

das desigualdades sociais e econdémicas. Ainda, a questdo do trabalho temporario de
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migrantes, que apareceu em todas as regidoes estudadas, evidencia uma estratégia de
precarizacao do trabalho e divisdo dos trabalhadores através das linhas de casta e
origem. Para os autores, existe um obstaculo ideolégico a ser superado: a crenga de que
o crescimento econdmico pode dar uma resposta eficiente as demandas de combate a
pobreza e a desigualdade. As propostas alternativas seriam a de taxacdo da riqueza e de
politicas de bem-estar social. Contudo, segundo os autores, nenhuma destas propostas
leva em consideracgao a discrimina¢do baseada na casta ou “tribo”. Argumentam ainda que
nem mesmo as politicas de cotas para Dalits e Adivasis tem mostrado forga suficiente para
alterar a estrutura de desigualdade. Mesmo a luta dos sindicatos nao tendo atendido as
demandas dos grupos menos favorecidos. O livro coloca a esperanca nas lutas de base,
que seriam as Unicas que conseguiriam alcangar grupos que ficam a margem das politicas

publicas.

Recebido em 18 de janeiro de 2019.

Aceito em 25 de junho de 2020.
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Cestos para fazer flechas, flechas para andar no mundo

Em 2016, o Instituto de Pesquisa e Formacdo Indigena - lepé e a equipe da Frente
de Protecdo Etnoambiental Cuminapanema (FPEC) da Funai iniciaram junto aos Zo’é o
processo de construcdo de seu Plano de Gestdo Territorial e Ambiental, seguindo uma
trajetéria que tem como marca o protagonismo dos conhecedores indigenas. Os Zo’é
sao falantes de uma lingua tupi-guarani ainda pouco conhecida e habitam as florestas
localizadas entre os rios Erepecuru e Cuminapanema, no norte do Para. Em novembro de
2019, pactuaram seu Plano de Gestao e tracaram os rumos para defender a integridade
de sua terra. Nesse documento, os Zo’é declararam: “queremos que nossos filhos sigam
ocupando vastamente o nosso territério”; e afirmaram o processo de dispersao de aldeias
como uma das suas escolhas mais firmes no momento atual. Este livro nasceu dentro
do marco desse processo de colaboragdes e, através de uma descricdo encantadora das
flechas e do cesto potuwa que guarda os utensilios para a sua confeccdo, expressa a
vitalidade de relagdes do povo Zo’é, cujo estilo de vida sempre esteve marcado por uma
intensa mobilidade. Poderiamos afirmar que é um livro sobre o movimento das flechas, ou

sobre como elas movimentam a vida dos Zo'é.
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Se a etnografia consiste em um exercicio cuidadoso de atencao pelos detalhes -
uma espécie de acompanhamento da minuciosidade do olhar indigena sobre o mundo -, o
leitor podera ter acesso, com a leitura do livro, a uma auténtica experiéncia de etnografia
junto aos Zo’é, deixando-se levar pelas histérias que emergem dos utensilios do cesto
potuwa e seguindo o itinerario tracado pelas flechas zo’é. O seu voo, simultaneamente
descritivo e narrativo, inicia com a peculiaridade surpreendente das penas negras de
mutuns e urubus-reis, as preferidas na confeccao das flechas. Descobriremos como elas
sdo diferentes como os dedos da mado, com um nome especifico que as distingue das outras
em funcao da sua posicao na asa: cada uma com sua firmeza, com um formato que a torna
mais ou menos idonea na sua combinagdo com outras penas. Na extremidade da flecha ja
estd inscrita a arte da diferenca, pois é preferido combinar pares de penas diversas - uma
de mutum, outra de urubu-rei - em uma tor¢ao helicoidal que facilita seu impulso. As
flechas bem feitas “giram bem, seguem bem, soam bem”. O som, a forma e o0 movimento

aparecem condensados com habilidade sinestésica no artefato que a flecha é.

As flechas, lancadas sobre as presas na floresta, impulsionam também a vida
das pessoas. A procura das penas, os Zo’é tecem sua rede de caminhos, organizam seus
intercambios e transitam reocupando territorios antigos. As velhas trilhas possibilitam
novas retomadas, e fazem com que casas e aldeias se multipliquem - pouco mais de
trezentas pessoas habitam em mais de quarenta aldeias, em um processo constante de
dispersao e impermanéncia. Para a elaboragdo das flechas, os Zo’é saem a procura das
moradas de mutuns, urubus-reis, macacos-coatds e tucanos, visitam flechais que se
espalham sobre rocgas antigas e reconhecem velhas casas com seus pés de cuia ou de
inaja, cheios de frutos. As canas-de-flecha sao, com efeito, cultivadas: nestas paisagens em
movimento, rogas velhas se transformam em flechais. Quando as aldeias sdo abandonadas,
as plantas de flecheira se tornam dominantes nessa paisagem e se espalham com vigor:
como dizem os Z0’¢é, “a flecha anda muito e come a mandioca”. Por isso, visitar um flechal

para fazer flechas novas é, ao mesmo tempo, visitar um lugar onde houve aldeias velhas.

Os Zo’é, como todos os povos nas terras baixas sul-americanas, sdo avessos a
homogeneidade. H4, por isso, multiplas flechas, com usos diferentes, nomes diferentes,
pontas diferentes. A flecha mais relevante é de ponta de taboca, utilizada para a captura
da maioria dos animais. A taboca, uma espécie de bambu amazdénico, é coletada na floresta
e, como a cana-de-flecha, também promove a circulagdo entre pessoas, casas, aldeias, que
trocam tabocas por carne de macacos, peixes moqueados ou canas-de-flecha, seguindo
os caminhos de cacgadas, pescarias ou coletas. O repertdrio se expande a outros tipos de

flecha, pois a floresta exige operacdes de captura heterogéneas. Assim, estdo as flechas de
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soco, preferidas pelos meninos no seu aprendizado como cagadores. As flechas assusta-
macaco - ou assusta-tucano - tém uma semente que ressoa como apito e, imitando o
assovio do gavido, facilita a captura de macacos-coatas ou tucanos escondidos no dossel
da floresta. Nas pescarias de timbo, zagaias de pontas em tridente permitem a obtencao
de peixes maiores nos igarapés. Para os urubus-reis, que se encontram entre as presas
mais dificeis, é confeccionada a flecha farpada, “uma flecha para fazer mais flechas”. E,
finalmente, flechas-arpdo agem como armadilhas sagazes para capturar pacas e cutias,
espreitadas nas tocaias diurnas ou nos mutas noturnos. A diversidade de flechas segue
as rotas que conduzem aos lugares habitados pelos diferentes animais que transitam na

floresta.

Assim como as flechas, a “pele” deste livro estd marcada em profusao pelos padrdées
graficos dos Zo'é. Jenipapo e carvao enfeitam os corpos das pessoas e os corpos das flechas,
no tragco minucioso das maos das mulheres. Também os desenhos surgem em movimento,
quando o pincel desliza sobre a flecha que gira lentamente, deixando-se impregnar pela
tinta conduzida pelo tato da artista. Grafismos “picotados”, de “escrita propriamente dita”,

“retorcidos”, “crespos” ou de “face de arara-canindé” foram levados das flechas ao papel,

ocupando belamente as paginas centrais do livro.

E necessario dar destaque & harmonia do arranjo e da polifonia de vozes que
confluem nesta publicagcdo. O texto de Hugo Prudente, com a necessaria lentiddo da
etnografia, se deixa conduzir pelas histérias zo’é, como se, junto as descricdes, estivéssemos
ouvindo o tempo todo relatos de caga, de coleta de penas, de visitas a aldeias: trata-se de
uma espécie de escrita companheira. A arte de Kubi’euhu, Pane, Wo'i e Ke'i apo dialoga de
forma criativa com o cuidadoso projeto grafico de Dani Eizirik. E as fotografias de Leonardo
Viana Braga e, de novo, Hugo Prudente e Dani Eizirik, nao ilustram simplesmente o texto,
mas acompanham os caminhos que conduzem o leitor aos cendarios de fabricacao dessas
flechas, mostrando também os rostos concentrados dos cagadores zo’é. O livro é, no

sentido mais imediato e direto da palavra, um livro bonito.
kkk

Em um instigante ensaio de 1986, a escritora norte-americana Ursula K. Le
Guin propde uma sugestiva “teoria da ficcdo como sacola”. Repensando as trajetorias
dos primeiros humanos, ela se afasta do ideal exaltado do cagador primitivo, portador
habilidoso de armas mortiferas com as quais abate animais prodigiosos. Para a autora,
a atividade da caga, em lugar de apontar uma suposta posicao heroica e aguerrida dos

humanos, possibilitou um espaco amplo para a invenc¢do das histdrias. Os cacadores,
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junto com os animais que eles rastreiam, trazem histérias cotidianas que sdo contadas
nos terreiros e nas casas, e que transitam em circuitos de imaginagdes e intercambios
constantes. A vida humana, mais do que atravessada por lancas ou flechas, é carregada
em cestos, paneiros, jamaxins que levam e trazem frutas, sementes, raizes, criangas,
artefatos; recipientes com dadivas que circulam entre lugares, pessoas, aldeias. Cestos
acolhedores contrapostos ao perigo das flechas - e embaralhando os contrastes, como
mostram Chachubutawachugi ou Krembegi nas paginas memoraveis sobre os Guayaki
em “O arco e o cesto”, de Pierre Castres (1974): o artefato companheiro nao € a flecha,
€ o cesto. “A ultima coisa que o herdi quer saber é que suas armas e suas belas palavras
serdo inuteis sem uma sacola, um recipiente, uma rede” (Haraway 2016: 118). Os cestos
carregam dentro de si as narrativas, sdo os recipientes das ideias e ficcdes que inspiram a

vida coletiva.

Uma folha uma cabag¢a uma concha uma rede uma bolsa uma tipoia um
saco uma garrafa uma panela uma caixa um invoélucro. Uma vasilha.
Um recipiente. O primeiro dispositivo cultural foi provavelmente um
recipiente (Le Guin 1989: 206).

E porisso que um olhar minucioso sobre as flechas zo’é precisa dirigir-se ao potuwa
como ponto de partida, ao estojo de aruma trancado pelas mulheres que guarda linhas,
penas, cordas, pontas, resinas, fibras, cascas, ferramentas que colaboram com as maos
humanas no feitio da flecha. As flechas nao estdo somente em meio ao drama que enfrenta
presas e predadores: elas apontam trajetos que conectam macacos-coatds, tucanos,
capoeiras, aldeias e “n6és mesmo”, Zo’é. Conhecer as flechas é, de forma imprescindivel,

conhecer os fluxos narrativos das memorias e ideias que elas inspiram.

Nas florestas do vale do rio Purus, longe das terras zo’é, os Suruwaha contam que as
cobras surgiram a partir das flechas de um xam3, que preparava o curare e besuntava com
ele as pontas de suas flechas. Quando ele ia cacar, os animais ndo morriam porque a forca
do veneno tinha sido levada pelas cobras. Entdo teceu um cesto e guardou dentro nele
as serpentes venenosas que colocavam em perigo a vida de seus parentes e provocavam
seu fracasso nas cacadas. Na maloca havia uma fogueira, e o dono das flechas disse a sua
filha: “Queima o cesto que contém as cobras”. Ela o jogou, mas o cestinho caiu a beira do
fogo e ndo queimou. Ao virar no chdo, as cobras, aranhas, escorpides e tocandiras sairam
do interior do cesto e se espalharam pela floresta. Por isso agora, quando as pessoas vao
caminhar na mata ou queimar as rog¢as novas, recebem varadas de flecha no corpo e ficam

dessa forma protegidas do veneno das serpentes. Também ali, assim como nos Zo’é, as
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historias sobre as flechas estdo guardadas dentro de um cesto, um potuwa.

1 yell

Este livro é a primeira publicagdo da série “Saberes Zo’é” e, a0 mesmo tempo que
dissemina o conhecimento sobre este povo, vai contribuir na consolidagao do Fundo de
Artesanato Zo’é. Aboanoticia, que Dominique Gallois e Fabio Ribeiro anunciam no prefacio,
é que virdo novos volumes dedicados a temas como o cultivo nas rocgas, a construgao das
casas, o preparo dos alimentos e a fabricacdo de artefatos: novos livros-recipientes de

historias vividas por este povo, especialista em itinerancias.
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Na cidade de Luang Prabang, diariamente, junto com os primeiros raios
de sol, monges e novicos, vestidos com panos de alaranjado reluzente,
caminhavam rapido, em fila, com cumbucas nas maos. Por eles esperavam
pessoas ajoelhadas pelas calcadas da cidade, munidas com as oferendas
que seriam entregues ao cortejo (Fandifio 2018: 09).

Com o relato supracitado relativo ao Tak Baht, procissao dos monges budistas teravadas
de Luang Prabang, cidade ao norte do Laos, Pedro Fandifio inicia a sua obra que, segundo ele,
possui a simples ambigdo de descrever tal cerimonia a partir de alguns dos seus principais
elementos. Contudo, essa “simples ambicao” se mostrara, ao longo do livro que resultou
do seu mestrado em Antropologia Social na Universidade Federal Fluminense, como uma
tarefa instigante, visto que a “procissao por oferendas” aciona elementos fundamentais para a

compreensao das relagdes historicas, étnicas, religiosas e socioecondmicas locais.

Foi em uma viagem turistica realizada em fevereiro de 2010 que Fandifio adentrou
os patios dos templos de Luang Prabang e conversou com um novi¢o pela primeira
vez. Também nesta ocasido, em uma manhg, observou a procissdo seguindo as dicas de
«“ : : » 7z . -

mochileiros” europeus. Ao retornar ao pais dois anos depois, comecou a perceber a
importancia dessa cerimonia, cuja complexidade vai além do conceito de “fazer mérito”

(bun), estando profundamente vinculada a totalidade da comunidade.
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Fandifio visitou os 33 templos (ou wats) locais, mas acabou se dedicando ao wat
Paphai, localizado préximo da pousada onde residiu, gerenciada por uma mulher da etnia
“Lao” que tinha como funcionario “Vee”, da etnia “Hmong”. Estes interlocutores e as suas
respectivas etnias e fungdes sociais se mostrardo fundamentais para compreendermos
as relagdes observadas ao longo da procissido. E necessario mencionar, ainda, que a
pesquisa ndo se desenvolveu em “lao”, idioma oficial do pais. Por esse motivo, os bonzos!
(monges e novicos), assim como as pessoas que trabalhavam com o turismo local, foram
os interlocutores privilegiados, ja que estes falavam um “inglés razoavel”.

No capitulo01,“Laos”, oautor oferece umanecessaria contextualizagdo sociopolitica,
além de apontar para a existéncia de um “mosaico étnico“ no Laos contemporaneo, que
possui a etnia “Lao” como majoritaria, mas que também apresenta os grupos da familia
“Mon-Khmer”, oriundos de diversos povos subjugados ao longo da histéria. O encontro
com um deles, o “Dvaravati”, inclusive teria exposto o pais aos primeiros contatos com o
budismo.

Fandifio nos conta, ainda, que em 1893 os franceses tomaram posse da regido,
dividindo de maneira arbitraria territérios ocupados pelos mesmos grupos étnicos, que
passaram a fazer parte de Estados diferentes. Nesta fase colonial, o Laos tornou-se o local
mais pobre da Indochina Francesa e as autoridades viam o pais apenas como uma extensao
do Vietni até as fronteiras com o Sido, atual TailAndia. Com o fim da Primeira Guerra da
Indochina, em 1954, os acordos de Genebra “pareciam” garantir ao Laos certa autonomia,
quebrada com o advento da Guerra do Vietna (ou Segunda Guerra da Indochina).

Este novo conflito ndo poupou o Laos, obrigando o governo local a se posicionar
a favor dos norte-americanos, ja que dependia do seu suporte, enquanto o “Pathet Lao”,
movimento comunista revoluciondario, era apoiado pelo Vietna do Norte. A guerra deixou
rastros de sangue, pois o Vietna do Norte construiu bases de treinamento e utilizou rotas
no pais para chegar ao sul do Vietn3, o que fez com que os Estados Unidos bombardeassem
incessantemente a regido. Além disso, os americanos treinaram, no comec¢o da década de
1960, grupos de guerrilha contra o “Pathet Lao”, constituidos por cerca de dez mil homens
pertencentes as minorias étnicas do pafs, principalmente os “hmongs”. Em dezembro de
1975, os comunistas finalmente chegaram ao poder, fundando a “Republica Democratica

Popular do Laos”.

1 E curioso notar a incorporagdo vernacula de certos vocabulos, como “bonzo”, em fonte regular, e a
manutenc¢do de outros como termos estrangeiros, como, por exemplo, “wat” e “sangha”. Outro detalhe
presente na obra é o aportuguesamento de palavras que, na tradi¢do budista, recebem outro cuidado:
em vez de “teravada”, como na obra, 1é-se normalmente “Theravada”; em vez de “maaiana”, “Mahayana”;
o préprio termo “Buda” é transcrito pelos Theravada brasileiros como Buddha; sangha, a comunidade
de praticantes, normalmente é substantivo feminino, ou seja, “a sangha”. Curioso, ainda, o fato do autor

ndo aportuguesar o nome do Buda, mantendo “Siddharta Gautama” ao invés de Sidarta Gautama.
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Nesse contexto, Fandifio mostra que a relacdo do “Partido”> com o budismo
Teravada, religido predominante no pais, passou por dois momentos: no primeiro, a
pratica foi fortemente desencorajada, incluindo ai as doag6es ao sangha (ordem monastica,
composta por monges e novi¢os) e a “procissao por oferendas”. Porém, a partir da década
de 1980 o governo comecou a estimula-la, com o intuito de construir uma identidade
nacional. Somado a isto, passou a dividir as diversas etnias locais em apenas trés grandes
grupos, com o prefixo “Lao” e compostos a partir de designa¢des topograficas: o “Lao Lum”
(das terras baixas), ao qual pertence a etnia “Lao”; o “Lao Theung” (das encostas), no qual
se destaca a etnia “Khmu”; e o “Lao Sung” (do alto das montanhas), onde se encontra
a etnia “Hmong”. Estes dois ultimos grupos, denominados genericamente de “tribos das
montanhas”, representam cerca de 31% da populacdo e se caracterizam pela pratica de
“crengas animistas ou em espiritos locais”, sendo historicamente oprimidos pelo “Partido”
em prol do budismo.

No capitulo 02, “Budismo Teravada: conceitos e abordagens tedricas,” Fandifio
discorre sobre a forma como a “Escola Teravada” tem sido interpretada pelas ciéncias
sociais. Para tanto, o autor definira as suas especificidades, ao dizer que ela se constitui
como a mais antiga vertente do budismo, fundamentando-se nas escrituras originais
presentes na Tripitaka (ou Canone Pali), a compilacdo dos ensinamentos tradicionais. O
autor, entdo, a diferencia da outra grande escola, a “Maaiana”, afirmando que os teravadas
ndo entendem Siddharta Gautama (ou o “Buda Histérico”) como uma divindade, mas
como um mestre cujos preceitos sdo reverenciados. Além disso, atingir o nirvana, o estado
de libertacao do dukkha (sofrimento) proporcionado pela superagcdo completa do apego
e do ego, que permite, assim, o cessar do fluxo de renascimentos e mortes (samsara),
consistiria em uma jornada individual para os primeiros, distintamente dos maaianas,
que afirmam ser possivel chegar a ilumina¢do também com o auxilio dos “bodisatvas”,
seres iluminados que renunciam ao nirvana para auxiliar os demais a atingir este objetivo.

Ap6s tais defini¢bes, o autor realiza uma fundamental discussdo sobre o conceito
de religido, ratificando a classificacdo do budismo como tal. Durkheim (1996: 32), por
exemplo, ird propor que os elementos sagrados seriam imprescindiveis para toda crenga
religiosa, exigindo uma necessaria diferenciacdo entre “sagrado ou profano”. Estaria
discordando, assim, da defini¢do de Tylor (1920: 424), que supunha a religido como a
“crenca em seres espirituais”. Em contraste com as defini¢des durkheimianas, Spiro (2007)
dird que é muito “vago” afirmar que o sagrado é qualquer coisa que a sociedade assim o
considerasse, sugerindo que é a crenca em seres “sobre-humanos” (como o préprio Buda)

que corresponde ao fator central para a defini¢do de religido.

2 Utilizado como sinénimo para o “Pathet Lao”.
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Ja para Geertz (2008: 67), a religido consistiria em “um sistema de simbolos que
atua para estabelecer poderosas, penetrantes e duradouras disposi¢des e motivagdes nos
homens”. Asad (1993), um de seus principais criticos, via nesta definicdo a busca por uma
universalizacdo que a destituia dos seus contextos culturais, sociais e politicos. Contudo,
Fandind acaba ficando no “caminho do meio” ao concordar tanto com Geertz (2008), com
o entendimento de religido como um sistema de simbolos que constituiria um contexto
dentro do qual o comportamento poderia ser descrito de maneira inteligivel; quanto com
Asad (1993), ao perceber a dificuldade de se pensar a pratica religiosa de uma forma tao
abrangente que impusesse o risco de desvincula-la das esferas concretas na qual estaria
inserida. Fandifio também ira se articular com as reflexdes cunhadas por Weber (1978),
que entendia o budismo como uma religiao “racional”, ainda que apresentasse uma ética
extrema de rejeicdo do mundo, no qual o praticante teria por objetivo atingir o nirvana

por meio de uma busca “altamente individualizada”.

Em rela¢do aos estudos especificos sobre o budismo Teravada, o autor afirma que
a maioria das pesquisas realizadas ocorreu no Sri Lanka e na Tailandia, por causa das
circunstancias politicas desfavoraveis encontradas no Laos, onde os continuos conflitos
impediram a emergéncia de trabalhos significativos sobre o tema. Fandifio aponta,
assim, que a “procissao por oferendas” tem sido tratada de maneira breve ou superficial,
desconhecendo qualquer trabalho que aborde exclusivamente a cerimodnia em Luang

Prabang sem se limitar a descrevé-la como um recurso para “fazer mérito”.

No capitulo 03, “Mérito”, o autor aborda especificamente tal pratica, afirmando que
ela é composta por “agdes que permitem tornar melhor o carma”, como, por exemplo,
“respeitar os preceitos budistas” e “auxiliar o sangha”. Esta tltima agdo consiste exatamente
na forma de se adquirir “mérito” no Tak Baht, razao pela qual os moradores da cidade
trariam oferendas a procissao. Contudo, isto evidenciaria uma importante contradigdo
entre a teoria e a pratica teravada, ja que existe no budismo o conceito de anatta (nao
“Eu”), o que significa dizer que somente pela negacdo do “Eu” seria possivel atingir o
nirvana. Como respeitar o principio do anatta e a sua busca individual pela iluminacao e,

ao mesmo tempo, acumular “mérito”?

Fandifio aponta, entdo, paraautores que sugerem formas de contornar esta aparente
dicotomia. Collins (1990), por exemplo, propde que se diferencie o pensamento canonico
das agoes e ideias que fazem parte da vida dos praticantes. Na mesma dire¢do, Tambiah
(1973) ira propor a existéncia de um “budismo candnico” (ou “escrito”), e um “popular”,
praticado segundo as tradi¢des locais. O primeiro estaria apoiado exclusivamente nos

ensinamentos do Buda e consistiriaem umabuscaindividual pelalibertagdo. Ja a populacao
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laica estaria sujeita ao “budismo popular”, no qual o “fazer mérito”, além de ndo constituir
acdo individual, teria por objetivo adquirir bom “carma” para a vida atual e a préxima.
Desse modo, ao doar as oferendas na procissao, os “provedores locais” adquirem o “mérito
carmico”, que pode inclusive ser transferido, sendo que muitos meninos entrariam no

sangha com o intuito de angariar tais “méritos” para os seus pais.

Apoés o terceiro capitulo nos é apresentado um belo album contendo 37 fotos,
acompanhadas por breves legendas e nomeado de “A procissdo em imagens”, no qual
Fandifio oferece ao leitor uma potente narrativa visual da ceriménia. Também existem
algumas notas de rodapé que fazem referéncia as imagens no ultimo capitulo, “A procissao”.
Aqui, o autor explicitara o seu principal argumento, seguindo as assercoes de Mauss (1974:
179): a de que o Tak Baht consiste em um “fato social total”, pois envolve as mais variadas

perspectivas e toda a comunidade de Luang Prabang.

O primeiro personagem a ser elucidado é o dos “provedores locais”, que mesmo
nos dias de chuva intensa dos periodos de mong¢des aguardam a passagem dos bonzos
pela cidade, levando a procissdo principalmente arroz (base da alimentagdo local), mas
também bolachas e frutas. Tais provedores sdo predominantemente da etnia “Lao”, sendo
que os demais pertencem aos outros grupos, divisao parecida com a que encontrou entre
0s novigos que compunham o sangha, o que demonstra, de certo modo, que a tentativa do

“Partido” em tornar o budismo a religido oficial surtiu algum efeito.

Nesse contexto, Fandifio também chamara a atenc¢ao para uma desigualdade de
género, ja que o budismo Teravada ndao reconhece ordens monasticas para mulheres.
Apesar disso, considera relevante a presenca das “monjas” (aspas utilizadas por Fandifio),
mulheres leigas mais velhas que acatam regras e um estilo de vida distinto do sangha.
Para o autor, elas seriam equivalentes aos novi¢cos perante os monges, vivendo ao redor
dos templos e se dedicando diariamente ao wat préximo de suas residéncias. Ademais,
elas também dormem nos templos nos dias de lua cheia, ocasides especiais para os
teravadas e que constituem um importante momento de integracao entre a comunidade e
o sangha, numa espécie de “contraprestacdo de dadiva” (Mauss 1974), na qual os bonzos,
que dependem diariamente da oferta dos provedores, convidam-nos para cear dentro dos

templos, como forma de agradecimento.

Outro personagem importante para compreender a procissdo é o “turista”, que
se faz presente até mesmo nos periodos de monc¢des. Segundo Fandifio, o nimero de
visitantes no Laos aumenta gradualmente desde a década de 1990, devido ao fim dos
conflitos armados, a flexibilizacdo da ideologia politica e a abertura de mercado por

parte do governo. O autor dira que, durante a procissao, é esperado um “comportamento
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adequado” dos turistas, classificados por ele como um tipo de “ndo-pessoa”, ja que a

aparicao de tais personagens, apesar de constante, é efémera em Luang Prabang.

A relagdo da comunidade com os turistas também coloca em cena outro elemento
fundamental para compreender o Tak Baht. Isso porque, com o aumento do nimero de
estrangeiros, os moradores da peninsula, em sua maioria da etnia “Lao”, comecaram a
abrir pousadas e restaurantes e lucrar com o comeércio. Contudo, os outros grupos étnicos,
a maioria ndo budistas, também se beneficiaram da presenca dos visitantes atraidos
pela procissdo. E o caso das “vendedoras de oferendas”, mulheres que vivem nas areas
periféricas e que passam a vender produtos (normalmente arroz) para os viajantes
que desejam doar na cerimonia em questdo. Porém, essa participacdo ndo ocorre sem
controvérsias, pois tais mulheres sao acusadas pelos novigos de oferecer comida velha
ou estragada, causando doencas nos bonzos. Com isso, os monges passaram a coibir a

participacao das vendedoras, ato que, segundo o autor, ndo surtiu muito efeito.

A partir das relagdes entre os turistas, as vendedoras e o sangha, surge a figura
das “criangas pedintes”. Isso porque, quando as cumbucas dos bonzos sdo preenchidas,
os alimentos comercializados pelas mulheres sdo os primeiros a serem doados para as
criangas, pertencentes na sua maioria as “tribos das montanhas”. Elas ficam sentadas
nas calcadas ao longo do percurso ou acompanham a procissdo junto dos “provedores
locais”, esperando que 0os monges e novigcos joguem nos seus recipientes as sobras do que
recebem. Fandifio dird que, de fato, o sangha acaba doando o excesso das oferendas para
que todos os participantes da cerimonia consigam depositar algo nas suas cumbucas e,

assim, possam “fazer mérito”.

Ao explicitar a abrangente malha de relagdes mobilizada pela “procissdao por
oferendas”, Fandifio reitera, nas considerag¢des finais do livro, a importancia do “fazer
mérito” como um “fato social total” (Mauss 1974: 179), capaz de articular todos os
personagens envolvidos como um conjunto vivo e em movimento, reflexdes que
evidenciam a pertinéncia e a originalidade da presente obra. Sem a intencdo de dar conta
de todos os ambitos da vida monastica e leiga de Luang Prabang, o autor conclui que a
cerimoOnia esta vinculada a uma série de outras esferas (étnicas, religiosas, econémicas,
sociais e politicas), retratando a atual complexidade que envolve a comunidade. Seguindo
o caminho de analise aberto por Mauss (mas sem a universaliza¢do por ele sugerida),
Fandifo enfatiza o carater pratico ou funcional da procissao que, ao estabelecer o vinculo
entre o sangha e os adeptos budistas, mas também com os “ndo budistas” e os turistas,
garante tanto o “mérito” dos provedores quanto a subsisténcia dos bonzos, evitando que

estes ultimos vivam de maneira reclusa, “como se, todas as manhas, todos tivessem a
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obrigacdo de se reencontrar, um a um - embora sem dialogos, agradecimentos ou sorrisos”
(Fandifio 2018: 142).
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