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Apresentacao

O “Semindrio Pontos, Linhas e Nos — etnografia, artes e cidades” ocorreu entre os dias
29 de junho a 1° de julho de 2016, no campus Gragoat4, da Universidade Federal Fluminense
(UFF). O Seminério - realizado pela primeira vez em 2015 - agora em sua segunda edicao,
envolveu pesquisadores, entre professores e alunos, do Nucleo de Antropologia das Artes,
Rituais e Sociabilidades Urbanas (NARUA); do Cosmopoliticas; do Laboratério do Filme
Etnogréfico e do Laboratério de Ensino; Pesquisa e Extensdo em Ciéncias Sociais, Educacéo e
Saberes (LEPECS); todos nuicleos vinculados ao Programa de Pés-graduacéo em Antropologia
(PPGA) da Universidade Federal Huminense.

O Seminario faz parte de um projeto de pesguisa intitulado “Antropologia, artes,
mediacdes e cosmopoliticas”, financiado pela Fundacao Carlos Chagas Filho de Amparo a
Pesquisa do Estado do RJ (FAPERJ) queteveinicio em 2014 e que agrega os referidos nucleos.
O projeto tem como objetivo o fortalecimento da nucleagdo em Antropologia na Universidade
Federal Huminense e a consolidacdo de rede de pesquisa nacional e internacional,
especialmente com foco nas linhas: Ritual e Simbolismo; Etnografia Urbana; Antropologia e
Imagem; Transmissdo de Patrimdnios Culturais e Etnologia sul-americana. Tais pesguisas se
desdobram em torno de trés eixos teméticos. artes e formas expressivas, mediacdes urbanas; e
cosmopoliticas, gue se cruzam constituindo o foco do Seminario, nos permitindo assim o
compartilhamento de perspectivas, além de nos situarmos teoricamente e metodol ogicamente
produzindo diélogos e atravessamentos.

O interesse suscitado pela primeira edic¢do do Seminario, que ocorreu em maio de 2015,
se refletiu no grande nimero de participantes nos grupos de trabalhos e mesas, tendo como
efeito a extensdo em dias e do contelido programético na edi¢céo de 2016, além da publicacéo
dos Anais Eletronicos. Deste modo, a segunda edicdo do Seminério, em junho de 2016, veio
consolidar importantes espacos de encontro e de trocas entre pesquisadores em diferentes
niveis, envolvendo graduandos, mestrandos, doutorandos e professores integrantes dos
referidos nucleos, que, em did ogo com pesguisadores convidados, permitiram atroca deideias
e 0 aperfeicoamento da formagdo académica.

A participacdo dos estudantes na organizagao do préprio Seminario, entre coordenacéo
de mesas e de gruposdetrabalho (GTs), promoveu al ém da experiéncia pratica de atuagdo nessa
rede, o esforco de conhecimento e de sistematizac&o dos temas e trabalhos em andamento. Os

GTs foram organizados em: Territérios e circulagbes (GT1); Performances e metodologias
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(GT2); Politicas, saberes e luta por direitos (GT3) e Etnografias e mltiplas alteridades (GT4).
Os trabal hos apresentados foram divididos entre os GTs a fim de se conectar transversalmente
ostemas pesqgui sados, permitindo que estudantes de nuicl eos diversos dial ogassem ef etivamente
entre .

O GT1, coordenado pelo estudante Luiz Gustavo Mendel (PPGA/UFF), e com a
participagdo das debatedoras Alessandra Barreto (PPGA/UFF) e Julia O Donnell
(PPGSA/IFCS/UFRJ), se destinou ao campo de discussao sobre métodos antropol 6gicos, tendo
o “territorio” como principal ponto de convergéncia. Pretendeu-se assm compreender a atuacéo
dos sujeitos nos territdrios por meio das circulagdes; fluxos; constru¢des culturais; memorias;
lacos de pertencimento e redes de sociabilidades. Esses temas foram tratados a partir das
dinamicas de produces artistico-culturais, ritos religiosos, musicais e festivos.

O GT2, coordenado por Daphne Cordeiro (PPGA/UFF) e com a participacdo das
debatedoras Renata Gongalves (PPGA/UFF) e Barbara Copque (UERJ) tratou de questGes
metodol6gicas em estudos etnogréficos sobre performances culturais, versando sobre os
desafios da etnografia multissituada; do trabalho com imagens, narrativas orais e corporais na
pesquisa; as relagdes construidas entre pesquisador € seu campo; reflexdes sobre coleta de dados
a partir da observacao de performances; o acesso a fontes etnograficas e dados de politicas
publicas.

Por sua vez, o GT3 coordenado por Ellen Araujo (PPGA/UFF) e debatido pelas
professoras Ana Claudia Silva (PPGA/ UFF) e Adriana Fernandes (PPCIS / UERJ) reuniu
pesquisas que tomaram por foco a politica em suas concepcdes e praticas diversas.
Encontraram-se ali reunidos estudos etnograficos acerca dos processos de lutas de diversos
grupos minoritarios diante do poder hegeménico do Estado.

Por fim, o GT4 coordenado por Manuella Rodrigues (UFF) e com a presenca das
debatedoras Joana Miller (GAP/ UFF) e Nicole Soares (PPGAS/MN), buscou reunir pesguisas
centradas no exercicio reflexivo acerca dos modos de existéncia, usos, cosmologias e as
politicas dos povos amerindios e de outros, com etnografias apoiadas em pesquisas de campo
e/ou em materiais bibliogréficos.

Os Anais constituem assim um mapeamento dos projetos em andamento, de enfoques
marcados temporamente, bem como da memoéria das pesquisas em desenvolvimento. Os
resumos compreendidos nos Anais seguem a ordem de apresentacéo dos GTs. Acreditamos que
os trabalhos reunidos constituem um panorama com diversidade de pesquisas em distintos

niveis de desenvolvimento e temas, contribuindo para a construcdo de perspectivas
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antropol gicas que dialogam com diversas éreas, ampliando o campo antropol égico e talvez
delineando novos caminhos para outros saberes académicos e ndo académicos. Os Anais se
tornam registros abertos para os proprios pesquisadores dos nucleos agqui envolvidos e agora
disponivel ao publico.

Desegjamos a todos uma boa leitural

As organizadoras.
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A producéo artistica e cultural de jovensem uma festa de hip hop nallhado
Governador (RJ).

Thais Mendes (PPGA/UFF)*

Resumo

O trabalho tem como objetivo compreender a relagdo entre um grupo de jovens
frequentadores de uma pista de skate e suas produgdes artistico-culturais no bairro da Ilha do
Governador localizado na cidade do Rio de Janeiro. Os jovens escolhidos séo membros de
col etivos de artistas que ajudam a manter o cenario cultural local por meio de um evento de hip
hop intitulado Soul Pixta. Neste evento desenvol vem atividades como o grafite, o rap e também
mostras de videos sobre o universo do hip hop e as paisagens do bairro. Alguns desses jovens
pretendem fazer da Ilha um bairro conhecido por um movimento cultural advindo do hip hop,
além de desgar o reconhecimento pela producéo artistica dos membros de seus col etivos. Para
encontrar as relacfes de pertencimento e identidade com o bairro da llhado Governador, decidi
neste trabal ho, me orientar pel as performances desenvolvvidas dos col etivos de artistas no evento
festivo semanal Soul Pixta. Dessa maneira, entender as interpretagdes que estes jovens fazem
sobre 0 espaco urbano em que vivem ao utilizar os elementos do hip hop como umaferramenta

para construir sociabilidades.

Palavr as-chave: Hip hop; Juventude; Bairro; Pertencimento.

1 Mestranda pelo Programa de Pos-graduagio em Antropologia pela Universidade Federal Fluminense, orientando
da Prof2Dr2 Renata de S Gongalves
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Introducéo

O contexto social em que vivem muitos jovens de regides periféricas nas cidades
brasileiras é caracterizado pela violéncia, pelo preconceito e pela discriminagdo racial. Com a
influéncia do movimento hip hop norte-americano parte dessa juventude comegou a denunciar
as situacOes de viol éncia que se instauraram em suas cidades eareivindicar seusdireitos através
dos elementos que compdem essa manifestacdo cultural denominada hip hop.

Considerando-se que o hip hop unificou os jovens das mais diversas localidades ao
compartilhar sentimentos em relagdo ao meio urbano, espal hando-se global mente entre os mais
diversos grupos, neste trabal ho, proponho refletir sobre um conjunto de jovens frequentadores
de uma pista de skate e suas producdes artisticas e culturais no bairro da Ilha do Governador,
localizado na cidade do Rio de Janeiro. Estes jovens s30 membros de dois? coletivos de artistas
gue possuem uma relacdo direta com os elementos do hip hop. Se exprimem, mais
precisamente, a0 manter a cena cultural loca através do grafite e do rap e também ao
apresentarem seus trabal hos artisticos por meio da divulgacdo de videos produzidos por eles
nos mais diversos eventos organizados na regido.

Um dos eventos mais importantes onde os coletivos escolhidos trabalham juntos
produzindo rap e grafite € o Soul Pixta. Paraencontrar as relages de pertencimento eidentidade
com o bairro da Ilha do Governador, orientei-me pelas performances desenvolvidas dos dois
coletivos neste evento festivo de hip hop. Visando entender as interpretacfes juvenis sobre o
espaco urbano ao utilizarem os elementos do hip hop como uma ferramenta para construir
sociabilidades, no presente trabaho, apresentarel reflexdes de ordem etnogréfica sobre a
producédo artistica e cultural destesjovens.

Culturasjuvenisurbanas e o hip hop

Para compreender como estes jovens passaram a Ser orientados por essa expressao
cultura cabe remontar ao trabalho de Halifu Osumare (2015). Em seus estudos sobre
“marginalidades conectivas” afirma que em meados dos anos 80 o hip hop surgiu no Brasil. De
acordo com a autora, a juventude brasileira foi inspirada pela revolugéo cultural e social nos

EUA desde o Movimento de Direitos Civis®, o que a fez alimentar seus proprios movimentos

2 Os coletivos escolhidos foram o MafiaGreen (coletivo de rappers e produtores musicais) e o Lualuz (coletivo de
grafite que também reline artesdes).
3 Um movimento paralelo ao Movimento de Direitos Civis nos Estados Unidos da América é o Movimento Negro
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politicos-culturais que surgiram no pais naquela época até a geracdo do hip hop atual. Para a
autora, o fendbmeno do hip hop no Brasil € um movimento social organizado pel os jovens afro-

brasileiros em resposta ao abandono social, a pobreza e ao racismo.

A confluéncia entre o Movimento Negro unificado e o surgimento de Blocos Afro
durante o carnaval preparou o palco para a proxima geragdo adotar o hip hop como
uma crescente culturaglobal popular que péde dar continuidade ao trabalho de chamar
atencdo as “marginalidades conectivas” de cultura e de classe, no contexto socio-
politico eracial (OSUMARE, 2015).

Trazendo consigo as representacdes do passado para 0 momento atual, os jovens
brasileiros adeptos do movimento hip hop expressam seu posicionamento perante a
desigualdade no pais através dos trés elementos principais do hip hop que sdo, segundo Rose
(1994): o breakdancing (a danca), o grafite (a expressio artistica-visual) e o rap* (a misica).
Por meio deles os jovens expressam ideias e reivindicagdes sobre o contexto urbano e, além
disso, desenvolvem sua criatividade e seus proprios estilos de vida como o modo de se vedtir,
defalar e de se comportar.

O hip hop agrega um conjunto de simbolos desenvolvidos por individuos que podem
residir em bairros periféricos das cidades e conjugam suas rel agdes de sociabilidade por meio
das manifestacdes politicas e também artisticas. Dessa maneira, os individuos criam costumes,
valores, identidades e reiteram suas préticas sociais. As manifestacfes artisticas determinam
algumas caracteristicas observadas na linguagem, nas vestimentas e nos comportamentos que,
por sua vez, definem seus estilos de vida.

Em minhas primeiras imersdes etnogréficas entre os coletivos de artistas da Ilha do
Governador pude perceber estas caracteristicas. S0 jovens que possuem estilos de vida
semel hantes tanto no sentido de comportamento social quanto em suas afirmacdes politicas.
Entendem que o hip hop pode ser utilizado como instrumento para promover o desenvolvimento
dos interesses de seus agentes e também como uma ferramenta de toleréncia pela diversidade
(INFANTINO, 2014). E por meio dos eementos do hip hop que lutam e reafirmam suas
conquistas, além de incentivar as transformagdes nas relacfes desiguais e excludentes na
sociedade.

A Ilha do Governador e a formacéo da rede de amigos na pista de skate

Unificado no Brasil responsavel por promover protestos civis e programas educacionais.

4 Dentro do rap (sigla derivada de rhythm and poetry — ritmo e poesia) existem duas figuras essenciais para o seu
desenvolvimento, o DJ (disc-jéquei) e o MC (mestre de cerimonias). Eles so 0s musicos responsaveis por ritmar
as composicoes e animar afesta.

9
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A Ilhado Governador € um bairro localizado ha zona norte do Rio de Janeiro. Entretanto,
desde 1981, por meio de um decreto do entéo prefeito Julio Coutinho, deixou de ser um Unico
bairro, dividindo-se em dezessete® (IPANEMA, 1991). De acordo com os dados do Censo
Demogréfico de 2010 realizado pelo IBGE, a regido de 33,52 knm? localizada na Baia de
Guanabara possui atualmente cerca de 212 mil habitantes, com aproximadamente 67 mil
pessoas vivendo em favelas. Embora os bairros da Ilha do Governador possuam caracteristicas
particulares, os moradores desenvolveram um sentimento de orgulho e afeicéo bastante
acentuado pela regido, passando a se intitularem “insulanos” e a enxergar dessa maneira o local
como um todo (BARBIERI, 2010).

Dentre os inUmeros problemas que a regido possui como a deficiéncia nos transportes
publicos e a infraestrutura dos hospitais, talvez o que mais incomode 0s jovens nessa pesguisa
¢ a “auséncia de lazer e cultura para todos”. Atualmente, o principal reduto cultural da Ilha do
Governador se localiza na Lona Cultural Renato Russo instalada no bairro do Cocota. Ela
promove algumas oficinas de teatro, musica e danca. Porém, este centro cultural se encontra
praticamente inativo. A mudanca de gestdo e o funcionamento precéario da Lona Cultura
fizeram com que diversas atividades culturais fossem reduzidas. Além do mais, a estrutura do
local estd cada vez mais degradada tornando dificil a producdo de eventos culturais,
permanecendo subutilizada ao longo dos anos.

Os coletivos de artistas citados neste trabalho tém uma relacéo especial com a llha do
Governador, mais precisamente com uma pista de skate no bairro do Cocota. Neste lugar se
conheceram e formaram suas redes de amigos.

A pista de skate é um local de grande representatividade entre a juventude insulana. Os
jovens frequentadores misturam-se entre classes sociais e possuem diferentes faixas etérias. E
uma juventude que esta ligada ndo somente a pista de skate e aos esportes radicais, mas as redes
de amigos construidas ao longo do tempo. E um ponto de encontro onde compartilham suas
historias particulares e conjuntas.

A pista de skate do Cocota € considerada por muitos de seus frequentadores como um
ambiente para se formar amizades e construir identidades. Ademais, também é vista como um
meio de manter uma relagdo com o bairro através de discussdes sobre 0s espacos urbanos.

A maioria das pessoas que vai a pista possui interesse pelos elementos do universo hip

5> S50 Galedo, Portuguesa, Jardim Guanabara, Ribeira, Freguesia, Pitangueiras, Praia da Bandeira, Zumbi,
Cocatd, Cacuia, Jardim Carioca (ou Guarabu), Bananal, Monerd, Bancérios, Taug, Vilage e Tubiacanga.
10
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hop. Os adultos e adol escentes acreditam que o estilo musical possa ser umaformade denunciar
0s constrangimentos e abusos sofridos diante da policia, damidia e do Estado. Tanto os garotos
guanto as garotas tém uma relacdo de afeto com esse estilo musical que muitas vezes surge

como um estilo de vidaP para esses jovens, como veremos mais adiante.

O Soul Pixta e os coletivos “hip hoppers”

O interesse em comum pela muasica possibilitou aos frequentadores da pista organizar
semanalmente aguns eventos de hip hop. Os eventos comegaram a surgir por volta do ano de
2010 com o intuito de provocar uma confraternizagdo com musica entre os amigos da pista de
skate. Com o passar do tempo, as festas foram tomando novos rumos, novos nomes, até chegar
em sua caracteristica atual. Hoje em dia, osjovens ndo se encontram somente pela muasica, mas
pela preservacéo do Cocota e também pelo maior desenvolvimento da cultura hip hop na llha
do Governador.

O principa evento organizado atualmente por jovens na pista de skate do Aterro do
Cocota chama-se Soul Pixta surgido em 2013 na parte de dentro da pista. Originalmente aideia
era de que o evento fosse organizado na Lona Cultural Renato Russo, contudo, pelos anos de
mau funcionamento e pela falta de apoio da subprefeitura do bairro, a festa passou a ser
permanente no interior da pista. O que n&o parece ser algo ruim para 0s seus organizadores ou
frequentadores assiduos do evento, ja que até mesmo o nome da festa— Soul Pixta— indica, em
suas palavras, “ a alma da pista”, “ a esséncia do skate”, “o coracdo da rua”.

O Soul Pixta promove batalhas de danca e de rap com o apoio de DJs e MCs. A festa
tem o objetivo de reunir artistas do hip hop e individuos que possuam afinidade com esse estilo
musical. Contudo, o evento consegue atrair todo o tipo de publico e, assim, promove também
diversidade de pessoas na pista de skate.

Com o crescimento do Soul Pixta e da rede de amigos que possuiam os mais diversos
talentos relacionados aos €l ementos do hip hop e, também, preocupados com a situacdo cultural
de seu bairro, alguns jovens formaram grupos para contribuir com os descasos na divulgacéo e
propagacao da cultura na llhado Governador. Passaram a produzir seus trabalhos artisticos em

eventos organizados pela rede de amigos no bairro, entre eles o evento Soul Pixta.

6 Tendo em vista essas perspectivas sobre o Movimento hip hop, Souza (2009) o consideratambém como definidor
deestilosdevida. A juventude e 0sgrupos que seguem esse movimento passam ase direcionar através das praticas
contidas nele. O movimento hip hop ainda configura manifestagbes artisticas que por sua vez retratam
especificidades como a forma de falar, suas vestimentas e seus comportamentos coletivos que caracterizam seus
estilos de vida
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Atual mente existem muitos col etivos de artistas naregido. Por fazerem parte de umarede
extensa de sociabilidades, muitos de seus membros se misturam nas mais variadas associ agoes.
Muitas vezes um individuo participa de dois ou mais coletivos. Os tratados neste trabalho - o

MafiaGreen e 0 Lualuz — sdo os principais exemplos disso.

Os coletivos M &fiaGreen eo Lualuz

Os principais grupos formados por artistas da Ilha do Governador a serem conhecidos
peladenominacdo de coletivo sdo o MafiaGreen e o Lual uz. S&o grupos de pessoas que possuem
interesses artisticos em comum. Os dois coletivos estdo bastante relacionados uma vez que
relinem os el ementos do hip hop como tema de suas producgdes artisticas. Escolhi esses grupos
para me guiar sobre as atuais manifestagdes culturais que acontecem na llha do Governador e
mais precisamente no Cocoté.

O MéfiaGreen’ é composto por cantores de rap como o0 MC Mistério, o MC Stark CCT e
0 MC R.C, dém do beatmaker® Lorran. Todos os membros do coletivo de musicos sio
moradores da llha do Governador e se conheceram através de amigos que também
frequentavam a pista de skate do Cocota. S&o jovens entre 16 e 24 anos, de camadas sociais
menos favorecidas e que tem por objetivo tornarem-se um referencial musical do rap e do hip
hop no bairro. Além disso, promovem outros grupos de mesmo estilo musical ao ensinarem,
em suas palavras, “os caminhos certos a seguir no meio underground”. Algumas de suas
musicas fazem mencdo aos espagos que compdem ndo somente o Cocotd, mas a Ilha do
Governador como um todo. As musicas ndo possuem um tema especifico, ja que elas seriam
resultado de vérias experiéncias vividas por cada membro na regiéo.

S0 participantes assiduos dos eventos do Soul Pixta. Sempre tém seu lugar reservado
para cantar suas musicas. Através das batalhas de rap ou somente cantando suas letras
conseguem manter uma relacéo de sociabilidade no bairro. No palco performatizam suas
experiéncias e ddo | egitimidade ao seu discurso por meio das vestimentas e dos gestos que criam
representacfes sobre o hip hop. Além da indumentaria e dos gestos especificos, por meio da
sua atitude através da musica, 0s rappers conseguem expressar sentimentos proprios.

No Soul Pixta pude perceber que a musica € o fator primordial que determinam as

7 O MafiaGreen também possui um compositor de miisicas chamado Bocca, mas no momento est4 afastado do
grupo por razdes familiares.

8 No universo do hip hop, o beatmaker atua como produtor musical e constréi os instrumentais das misicas
baseadas principa mente em uma batida ou em uma melodia.
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coletividades. Ela representa as vivéncias dos hip hoppers na cidade e constréi os discursos
legitimos sobre o contexto social em que vivem. Ela promove as representacdes dos proprios
rappers e também sugere uma mudanca na realidade vivida por eles. E um meio de apontar 0s
problemas nos espacos urbanos e passar uma mensagem de que existe uma transformacéo
possivel através das praticas sociais desenvol vidas pelo Movimento hip hop.

O Lualuz é um coletivo de artistas gue moram na |lha do Governador que, assim como
0s membros do Mafiagreen, também se conheceram por amigos em comum da pista de skate.
Os membros do coletivo so o MC Stark, a grafiteira Edaz e o grafiteiro Park, além do poeta e
artesdo Francis Juliati. S0 jovens na casa dos 20 anos que tem como objetivo em comum
espalhar a arte e divulga-la de maneira acessivel a todos. Eles promovem eventos de grafite,
vendem sua arte nas feirinhas de rua na Ilha e também tem seu proprio atelié. No atelié, uma
sala augada no préprio Cocota, produzem seus quadros e constroem suas relagdes com as mais
diversas pessoas que vao ao local.

O atdié também serve de loja para vender as roupas que eles mesmo confeccionam
através da marca da grafiteira Edaz, chamada Edacidade. Como o atelié é um lugar de
confraternizagdo ndo sO dos membros do coletivo, mas também dos amigos de cada
participante, ele também é visto como um espaco para debater questdes relacionadas as suas
vivéncias comuns e particulares. L& qualquer um € bem-vindo desde que ndo desrespeite
nenhum dos membros ou o préprio espaco.

Atualmente os membros do coletivo Lualuz promovem oficinas de grafite para os jovens
da Ilha do Governador. Tenho acompanhado as oficinas e percebido que apesar de ndo terem
muitos alunos inscritos, os professores Edaz e Park ddo as aulas com grande empenho. N&o
notel falta de material ou de instrumentos de ensino, mas observel que 0 espago talvez néo
colabore para as aulas por ndo ser tdo amplo.

No Soul Pixta, os membros do Coletivo Lualuz produzem telas durante o evento. Através
do grafite que € umaforma de expressao artistica produzida nos espagos publicos da cidade, os
grafiteiros do coletivo explicitam suas criticas sobre a realidade em que vivem e também
constroem suas proprias representacdes do mundo através de sua imaginacao.

No Soul Pixta os grafiteiros promovem suas intervencdes artisticas durante a festa.
Colocam painéis ou tapumes af astados da multiddo e ddo inicio aos seus trabalhos. Ao mesmo
tempo em que estéo distantes das pessoas no momento de realizagdo de suas obras, estdo se
conectando com os demai s elementos que compdem afesta.

Uma performance pode ser definida como toda e qualquer atividade de um
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determinado participante em uma certa ocasido, e que serve para influenciar de
qualquer maneira qualquer dos participantes. Tomando um participante em especial e
sua atuagdo como ponto bésico de referéncia, podemos nos referir a aqueles que
contribuem para as outras performances como o publico, os observadores, os outros
participantes (GOFFMAN apud SCHECHNER, 2006, p. 29)

O grafite pode ser performativo porque a performance acontece enquanto acdo, interacéo
e relacdo (GOFFMAN apud SCHECHNER, 2006, p.30). Ao grafitar demonstrando a maneira
gue a producdo artistica € feita ao publico, o publico se torna coadjuvante na acdo. A
performance se realiza entre a agdo de mostrar ao publico como se grafita e areagdo do publico
ao interagir com esta agao.

ConsideracOesfinais

Os col etivos de artistas pretendem fazer da Ilha do Governador um bairro conhecido por
um movimento cultural especifico. Pretendem demonstrar que as regides periféricastém voz e
sd0 tdo importantes quanto os demais espacos urbanos do bairro. Além disso, ambos os
coletivos carregam esse sentimento de pertencimento a um local, ndo somente a Ilha do
Governador, ao bairro, mas a pista de skate. Enaltecer aquele espaco parece sempre estar em
seus discursos e também em suas produgdes artisticas.

Presumo que ao se reunirem tanto em situacées de trabalho quanto em situactes festivas
criam sociabilidades e percebem na rua, através do hip hop, o simbolo fundamental para a
reivindicacdo de seus direitos e também o lugar onde desenvolvem suas praticas culturais:

A rua é um espaco de mediacdo. Esta mediacdo pode ser de conflitos, mas também, e
sobretudo, das préticas individuais e coletivas ordinarias, dasidentidades sociais e das
imagens e representacdes que constroem e atribuem sentido ao espaco. Nesse sentido,
a experiéncia no e do “espago publico”, a compreensdo das dinamicas dessas
“vivéncias” € que langa luz sobre as logicas da classificacdo, da nomeagdo e das
(re)apropriacdes dos lugares que aparecem nos discursos. (BARRETO, 2015, p.9)

Através dos discursos tanto por meio das musicas ou grafites querem criar novas
significacdes dos espacos urbanos, mas sem deixar de pensar em um merecimento proprio. Nao
tém interesse em deixar de se pensarem engquanto artistas num cenario complicado de se
permanecer profissonalmente. O hip hop, nesse sentido, serve com uma grande fonte de
sociabilidade, provocando deslocamentos no contexto da favela e urbanizacéo, podendo trazer

certaesperanca na vida pessoal e profissional desses jovens.
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Fabulous Trobadors, Massilia Sound System, Talvera e Nux Vomica: quatro facesde

praticas musicais, fluxos e constr ucées cultur ais na Franca occitanista.

Elisa Paiva de Aimeida (PPGA/UFF)?

Resumo

A apresentacdo proposta aborda a experiéncia de grupos musicais de cidades do grande
Sul da Franca cujo surgimento data inicio da década de 1980, e cujas trajetdrias se cruzam
dentro de um movimento amplo, com varias abordagens e frentes de acéo de valorizagcéo da
lingua occitana e um universo a ela associado. Parto de quatro grupos especificos: 0 Massilia
Sound System, de Marseille, La Talvera, de Cordes-Sur-Ciel, o Nux Vomica, de Nice e 0s
Fabulous Trobadors, de Toulouse. Os percursos desses grupos, articulados entre s, estéo
marcados por debates rel acionados a construgdes culturais e diferentes proj etos e agdes politicas
de estimulo a convivéncia em coletividade em seus bairros e cidades em paradelo a uma
circulacéo comercial mais convencional no pais e fora dele. No contexto de suas vivéncias, a
musica figura como fim e meio, um instrumento capaz de integrar e estabelecer lagos de
pertencimento a uma comunidade ou lugar. Esses grupos também tém como caracteristica
comum o estabel ecimento de uma conexado intensa e expressa com musicos e formas musicais
originarios de outros lugares, e de maneira bastante expressiva com artistas e musicas do
Nordeste do Brasil, do que resultam interacdes que incrementam e complexificam as reflexdes
em que se enggam 0s agentes que compdem esta trama. Apesar das semelhangas, cada
experiénciaem separado acontece de um modo particular. A formacomo cadaum desses grupos
gerencia suas praticas, discursos, e ordena suas trgjetorias revela, portanto, inimeras

possi bilidades de processos de criagéo cultural, o que interessa aqui investigar.

Palavras-Chave: Construgdes culturais; Fluxos; Producéo de localidade.

1 Doutoranda pelo Programa de Pés-graduacio em Antropologia da Universidade Federal Fluminense, e
orientando do Prof° Dr. Nilton Santos.
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Introducéo

A seguinte apresentacdo reline suscintamente os elementos que compdem o projeto de
tese a ser realizada como parte da formagdo doutoral junto ao programa de Pos-Graduagdo em
Antropologia da Universidade Federal Fluminense. A pesquisa proposta no referido projeto
intenciona abordar a experiéncia de grupos musicais de cidades do grande Sul da Franga cujo
surgimento data do mesmo periodo, inicio da década de 1980, e cujas trajetdrias se cruzam
dentro de um movimento amplo, com varias abordagens e frentes de acéo de valorizacdo da
lingua occitana? e um universo a elaassociado. Parto de quatro grupos especificos®: o0 Massilia
Sound System, de Marseille, La Talvera, de Cordes-Sur-Ciel, o Nux Vomica, de Nice e 0s
Fabulous Trobadors, de Toulouse, tendo sido, este Ultimo, parte do objeto de minha pesquisa
de mestrado® e a porta de entrada para este campo que hoje se delineia.

De um modo geral, 0s percursos desses grupos, articulados entre si, estdo marcados, em
diversos niveis, por debates relacionados a identidade e diferentes projetos e agdes politicas de

estimulo a convivéncia em col etividade enquanto eles transitam entre atividades voltadas para

2 “Occitano” é como se convencionou chamar uma lingua descrita pelos autores de histéria e literatura medieval
como a conjuncdo de um leque de dialetos de raiz romana presentes por todo o Sul da Franga, na qual foram
registrados os poemas dos trovadores dos séculos X1 e XIl1. Falada até os dias atuais, 0 occitano foi deixando de
ser utilizado e sendo substituido pelo francés por decretos e repressdes ao longo dos Ultimos cinco séculos, no
processo de constituicdo do Estado-nacdo francés (LAGARDE; MICHARD, 1965; GRANGES; BOUDOUT,
1947). Em 1854, com a criagdo do Félibrige, uma associacéo de poetas da burguesia urbana, o occitano (na forma
do provencal, uma de suas variantes) ganhou uma revisdo e uma normalizacdo grafica e linguistica e tornou-se o
centro de um movimento de valorizacdo da culturaa ele associada, firmada na oralidade popular. Frédéric Mistral,
um dos fundadores dessa associagdo, ganhou o prémio Nobel de literatura do ano de 1904 com a obra “Miréio”,
inteiramente escrita em provencal, coroando o occitano no seu processo de desenvolvimento entre as correntes
literérias regionalistas estimuladas pelo retorno darepublica em 1870 (MAZEROLLE, 2008, p. 10). Desde ent&o,
ingtituicdes occitanistas, como por exemplo aSocietat d’Estudis Occcitans, 0 Comité Occitan d’Etudes et d’Action,
o comité Volem Viure al Pais e o Partit Occitan, foram sendo criadas e se desdobrando, tendo uma forga maior ou
menor em diferentes momentos aé o presente. Tais organizacfes atuaram e ainda atuam em diversas frentes de
acOes politicas e culturais: desde a literatura e as artes em geral (teatro, danga, masica etc.), passando por
reivindicagdes de oficializaco da lingua, promogdo de escolas de ensino em occitano — as calandretas — ou
bilingue — francés e occitano — e reconhecimento da area geografica em que ela é falada como “regido” politica
etc. (MAZEROLLE, 2008). Para além dessas instituigdes, ha também a adesdo “informal” a causa occitanista,
expressa de um modo geral pelas agdes de valorizagdo dalingua e manifestages culturais a ela relacionadas.

3 A justificativa da opcdo por trabalhar com estes grupos especificamente encontra-se melhor desenvolvida no
projeto apresentado no processo seletivo para ingresso no Curso de Doutorado do PPGA-UFF. De uma forma
resumida, penso poder considerar estes quatro grupos como pontos de adensamento (BARNES, 1987, p. 167) da
rede social na qual estdo inseridos, assim como reconhecer o protagonismo que eles assumem, o impacto de suas
acOes sobre os lugares em que se situam e do exemplo que figuram para grupos de criagdo posterior. Estas
caracteristicas sdo perceptiveis por meio darecorréncia de referéncias feitas pelos demais atores a eles conectados
ou nos registros dos documentos que os apontam como precursores/condutores da promoc¢do de determinados
discursos e préticas.

4 Embolada “e outras coisas do folclore tulusano”: a experiéncia da Associagdo Escambiar em Toulouse —
Franca. 2010. Dissertacdo (Mestrado em Antropologia Social) — Universidade Federal do Rio Grande do Norte.
Centro de Ciéncias Humanas, Letras e Artes. Programa de P6s-graduacdo em Antropologia Social, Natal, 2010.
Orientador: Prof. Dr. Luiz Carvalho de Assuncéo.
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as popul agbes dos locais em que vivem (em seus bairros e cidades) e umacirculagcéo comercial
mais convencional (através da gravacao de discos, realizacdo de shows e divulgacdo nos meios
de comunicacdo de massa) no pais e em menor escala no restante da Europa. No contexto de
suas vivéncias, amusicafiguracomo fim emeio, um instrumento capaz deintegrar e estabel ecer
lacos de pertencimento a uma comunidade ou lugar.

Além dessas aproximagdes, esses grupos tém como caracteristica comum o
estabel ecimento de uma conex&o intensa e expressa com musicos e formas musicai s originarios
de outroslugares, e de um modo bastante especial com artistas e musicas do Nordeste do Brasil.
Em maior ou menor grau, em diferentes momentos e de diferentes formas, dessas interagoes
resultam pesguisas, intercambios, turnés conjuntas, trocas de experiéncias em oficinas e
pal estras, composi ¢des, gravacdes, enfim, didl ogos de diversas configuracdes que incrementam
e complexificam as reflexdes em que se engajam os agentes que compdem esta trama.

Num primeiro olhar, € possivel perceber que alguns topicos sdo recorrentes em suas
falas como, por exemplo: as viagens que seus |ideres® realizaram para outros paises e que |hes
permitiram o exercicio de distanciamento e reflexdo sobre o chez soi; as linguas occitana e
francesa em contraponto e como referenciais de “visdo de mundo”; a “memoria coletiva” de
uma “cultura popular” ou “tradicdo” como geradora de solidariedades e sentimento de
pertencimento — e o seu oposto: a “alienagdo” das memorias comuns como fator que dificulta a
socializagdo e a vida em comunidade; a necessidade de promover a convivéncia coletiva
cotidiana; a contraposicdo entre uma “cultura oficial” e as “culturas populares”; e o
guestionamento das relacOes entre territdrio, politica institucionalizada e cultura. Entretanto,
cada experiéncia em separado, apesar das semelhancgas, acontece de um modo particular, a
forma como cada um dos sujeitos envolvidos gerencia suas praticas, discursos, e ordena suas
trajetorias reflete as inimeras possi bilidades dos processos de criacéo cultural.

Para a pesquisadoutoral, diante desse quadro, propustentar refletir sobre como e através
de que acdes e elementos esses atores, em suas diferentes experiéncias, elaboraram seus
discursos e suas préticas, observando as tensdes nas estratégias de producéo de localidade,
levando em consideracdo a intensidade de fluxos que perpassam essas vivéncias, dado o
impacto que estes tém nos processos e resultados das producdes estudadas, tanto estético
guanto politico. Nessa perspectiva, faco aqui uma breve apresentacdo dos quatro grupos atraves

de seus lideres’mediadores e pontuo, em seguida, alguns conceitos a abordagem que pretendo

5 Estetermo ainda precisa ser problematizado de modo que Utilizo-o provisoriamente neste trabalho mediante esta
adverténcia
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utilizar ao iniciar a pesguisa de campo.

Para elaborar as apresentaces resumidas que se seguem, utilizei o material reunido por
meio da pesquisa documental realizada entre 2007 e 2009, das observacdes e entrevistas feitas
em campo no ano de 2009 e 2015.

O processo que levou a criagdo da dupla Les Fabulous Trobadors teve inicio, segundo
informou Claude Sicre em entrevista em outubro de 2009, com suas tentativas de encontrar um
género musical que servisse aos seus propdsitos de atuar como os bluesmen rurais norte-
americanos. enunciadores da voz poética que, cantando suas muasicas em momentos de
sociabilidade, contribuiam para o reforgo dos lagos comunitérios. Apds anos de pesquisas entre
musicas “populares tradicionais” de diversos lugares do mundo e experimentagdes com o
repertdrio do “patriménio” occitano, Sicre conta que desenvolveu um estilo particular
articulando canto e percussao e que, ao descobrir casualmente o coco de embolada nordestino
julgou ter enfim encontrado 0 modelo que buscava: a musica para ser feita em casa, narua, na
praca, num palco, em que cabia o improviso e a participagdo do publico; uma forma “simples”
€ a0 mesmo tempo “versatil”, possivel de ser inserida nas celebragdes cotidianas. Jean-Marc
Enjalbert, conhecido como Ange B, com sua habilidade de beatboxer, capaz de imitar todauma
variedade de sons e de lidar com tecnologias de tratamento eletrénico da musica, unindo-se a
Sicre, agregou novos elementos sonoros a embolada, e foi dessa juncdo que emergiu oS
Fabulous Trobadors em 1987.

Ao longo dos anos em que estiveram ativos enquanto dupla musical, os Fabulous
Trobadors ficaram conhecidos por divulgar em suas cangdes um idedrio conectando a defesa
da “cultura occitanista” e a questdes ligadas ao desenvolvimento de uma “musica popular” e da
“inven¢ao de um folclore”, as quais vieram acompanhadas de uma série de agdes permanentes
desenvolvidas por duas associacfes culturais sediadas no bairro de Arnaud-Bernard, onde os
artistas moravam em Toulouse, ambas dirigidas pelo proprio Sicre: o Carrefour Culturel
d’Arnaud-Bernard (CCAB) e a Association Escambiar que atua na formagéo,
profissionalizacdo e promoc¢do de grupos musicais, além de oferecer atividades pedagdgicas e
recreativas envolvendo amusica no bairro, sendo um dos seus principais objetivos ainstauracéo
de um repertério comum gue fizesse da musica uma experiéncia col etiva e cotidiana.

Sicre considera que na Franga ndo existe mais um “folclore”, que € preciso reinventa-
lo, e por isso utiliza os géneros das ditas musicas “de tradi¢do popular oral” do Nordeste do
Brasil como modelos para essa reinvencdo. Na sua concepcdo, esses modelos possuiam as

caracteristicas ideais para seus propositos. serem reconhecidos como formas sincréticas (uma
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mistura entre elementos de origem europeia, africana e indigena); simultaneamente se
conservarem e serenovarem napréaticaao longo do tempo; facilitarem acomposi ¢ao de cangdes
em occitano pela proximidade desta lingua com o portugués. Além disso, Sicre destacava
também o fato de uma vasta literatura associar as formas poéticas desse cancioneiro nordestino
a poesia trovadoresca medieval européia, e mais especificamente da regido Sul da Franca.
Segundo essa literatura, tal conhecimento artistico havia sido transmitido para Portugal e,
posteriormente, com a colonizagdo, para o Brasil. Conforme o raciocinio de Sicre, acreditar
nessa tragjetoria contribuiria para alimentar a ideia de retomada de uma forma cultural local,
occitana.

O Massilia Sound System carrega marcas das escolhas de seu lider, Tatou (Francois
Ridel): nascido e criado em Paris, Tatou, segundo seu relato, optou por ser um marseillais,
assumindo o sotaque, o vocabulario e o “estilo de vida” desta cidade portuaria situada as
margens do Mar Mediterraneo, historicamente reconhecida por seu cosmopolitismo herdado de
seculos de atividade comercial. O grupo comegou com festas de rua em torno de equipamentos
de som, inspirados nos sound systems e musicas negras jamaicanas, e adotou, a partir do
encontro com os Fabulous Trobadors, a lingua occitana como forma de expressdo e simbolo
de seu posicionamento politico contra a construcdo da identidade nacional francesa
“parisiense”. Misturados ao reggae e ao ragga caracteristicos das composi¢des do grupo, nao
raro melodias de repentes de viola e o ritmo da embolada no som do pandeiro aparecem no
repertorio, que frequentemente menciona os trovadores medievais e suas disputas poéticas.

Naintencéo de promover momentos de partilha, didlogos e animacdo, o0 Massilia Sound
System fundou em 1991 a associacdo Massilia Chourmo, que desde entdo organiza e divulga
eventos além dos shows do MSS e demai s grupos formados por seus componentes. Sdo festas e
atividades em torno da lingua occitana e outras linguas “minoritarias”, como ¢ divulgado no
site da associagdo®. A Chourmo ainda organiza torneios esportivos de futebol ou pétanque’,
|oterias e acampamentos, e também conta com um férum de discussdo online e um jornal feito
pel os proprios membros associados.

O grupo La Talvera € uma das atividades do Centre Occitan de Recherche, de
Documentation et d’Animation Ethnographiques — C.O.R.D.A.E.. Estaassociacdo, hoje sediada
numa peguena cidade medieval conservada no departamento do Tarn chamada Cordes-Sur-

Ciel, foi criada em Gaillac, em 1979, quando Daniel Loddo, atual coordenador, seu pai e um

6 Disponivel em: <http://assochourmo.free.fr/> Acesso em: marco de 2012.
7 Jogo com bolas parecido com a bocha.
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grupo de amigos decidiram registrar “expressoes populares” ligadas a lingua occitana, utilizada
por eles em seu ambiente familiar, apesar das opressdes e do estigma imputado a este idioma.
O trabalho de documentacao, iniciado em 79, continua e a partir dele se constituiu um vasto
acervo de publicagdes do qual fazem parte gravacfes de cancBes, contos, histérias infantis,
colecBes de receitas culinarias, as atas dosinumeros col 6quios realizados pela associacdo desde
entdo e toda a discografia do grupo musical La Talvera.

Segundo Loddo, que possui formagdo doutoral em etnologia e etnomusicologia na
Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales e que é também o compositor da banda, o
repertério é elaborado a partir do material das pesquisas e de criacfes cuja inspiracéo vem de
tudo aquilo pelo que ele e os demai s membros da banda se interessem. Loddo tem o Brasil como
um segundo campo de pesquisas, de modo que entre os registros realizados pela associacdo
estdo presentes gravacOes de Cururu e Siriri do Mato Grosso, e de repentistas e outros poetas
improvisadores de diversos estados do Nordeste do Brasil. Loddo afirma que o Brasil lhe
permitiu compreender melhor a Occitania e os movimentos da “tradi¢do”. Ele, que foi parceiro
de Claude Sicre, nos primérdios de seus trabal hos, discorda de que sgja necessario inventar um
folclore paraa Franca. Na sua opini&o, este folclore existe de forma viva na atualidade, e o que
¢ preferivel com relacdo a aproximac¢ado com as musicas “nordestinas” € se por em didlogo com
elas, como ele descreve as turnés organizadas por seu grupo em parceria com Silvério Pessoa,
chamadas “ForrOccitania”.

O Nux Vomica, liderado por Louis Pastorelli, surgiu primeramente como um grupo de
artistas plasticos cuja motivacdo inicial era criar um espago para expressao de arte ligada a
comunidade, o que resultou na ocupagao de um galp&o no bairro de Saint Roch, em Nice, que
servia como atelié e lugar de eventos em que se reuniam familiares e amigos dos membros do
grupo e a vizinhanca. De modo a intensificar o envolvimento das pessoas do bairro nas
atividades do atelié, os pintores organizaram ano apos ano uma festa itinerante pelas ruas
préximas durante o carnaval no inicio da década de 1990. A partir dai, para animar a
movimentacdo carnavalesca, 0 grupo comegou também a fazer musica, utilizando sistemas de
som, como o0 Massilia Sound System, com bases gravadas sobre as quais se cantavam as letras
escritas por eles mesmos, o que acabou tendo muito éxito e resultou na banda que hoje também
circula pelo pais em shows e festivais.

Assim como ainiciativade reconstruir o carnaval popular que havia, ao longo do tempo,
se transformado em um espetaculo para turistas, o trabalho do Nux Vomica passou a incluir

também a tentativa de trazer para 0 seu repertorio o nicois, a variante local do occitano, como

21



Seminario Pontos, Linhas e N6s 2016/UFF — 29/06 a 01/07/2016

forma de ativar, pela utilizagcdo da lingua, a memoéria das particularidades da vida naquela
cidade. Paraisso 0 grupo passou arealizar registros de cancdes e contos narrados em nigois, 0s
guais eram localizados a partir das respostas a anuncios divulgados no radio.

Pastorelli conta que a inspiracéo tanto para afesta do carnaval quanto para a retomada
do nigois Ihe chegou em viagens ao Brasil, quando conheceu o carnaval de rua de Recife e
Olinda e ao ouvir palavras em portugués que Ihe soavam familiares por conta das lembrancgas
que tinha da lingua falada por seu pai em sua infancia. Dessa forma, o “Brasil” ¢ para este grupo
uma referéncia recorrente, e desempenha um papel central como modelo nas reflexdes
estabelecidas pelo grupo e nas suas producfes, como € o caso, p.e., do adbum Nissa-
Pernambuco, langado em 2005.

Ao considerar os lideres de cada um dos grupos como sujeitos, nos termos de Michel
Agier (2012), compreendo que a investigacao deve procurar aprofundar o entendimento das
situagdes que os fazem tomar ainiciativa/palavra e col ocarem-se nessa condicéo, e ainda, fazer
um levantamento das relaces que eles estabelecem e diante das quais eles emergem como
sujeitos. Com esse enfoque, examinar suas trajetorias na tentativa de captar os projetos —
conceito utilizado por Gilberto Velho (2013) individuais que €l es €l aboram e desenvol vem pode
revelar suas motivacoes, justificativas e, principa mente, as estratégias utilizadas nos processos
de criacéo cultural em que cadaum estaenvolvido. Acredito que, ao perceber que seus projetos
sdo também vivenciados como projetos sociais, reconhego que € preciso dedicar-me a pensar
melhor o papel de mediadores — termo trabalhado tanto por Velho (2013) quanto por Agier
(2001) — que eles desempenham, cruzando as quatro experiéncias em suas particul aridades,
semelhancas e divergéncias, para com isso devolver a discussdo aberta com as situacdes de
emergéncia dos sujeitos para uma escala maior, tomando como referéncia um panorama mais
amplo.

Nesse contexto, entre o0s aspectos que foram possiveis listar para apresentar
sucintamente estes quatro casos, julgo encontrar elementos em comum para pensar que, de
modo geral, cada grupo a sua maneira desenvolve esfor¢os no sentido de uma producéo de
localidade — 0 que Arjun Appadurai descreve “como uma estrutura de sentimento, uma

propriedade da vida social e uma ideologia de comunidade situada” (APPADURAI, 1999, p.

251). Isso fica bastante evidente numacitagdo em destague napaginainicial do siteda Massilia

Chourmo, que diz “On n'est pas le produit d'un sol, on est le produit de l'action qu'on y méne”
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8, € que concorda com o pensamento de Appadurai quando ele afirma que a localidade € mais
relacional e contextual do que uma questéo de escala e espaco (APPADURAL, 2004, p. 237) e
gue sua producdo € um processo de caréter ativo e intencional (APPADURALI, 2004, p. 240).

Os posicionamentos que movem estes atores sdo, em suamaioria, originados pelatensdo
gue se estabelece, como afirma Appadurai, entre as tentativas do Estado-nac&o em reproduzir
0s cidaddos nacionais e a ndo adequagdo ou ndo identificagdo desses sujeitos com o ideal
nacional que lhes é imposto. S&o demandas colocadas de modo particular para cada grupo,
considerando a conduc&o de seus mediadores, e que passam areceber respostas que convergem
em dois pontos, que aqui aparecem frequentemente combinados. a prética musical e a
associagcdo ao movimento em favor da lingua occitana.

Nos quatro casos aqui expostos, para além da experimentacdo artistica, estética, do
exercicio defruicéo e expressao individual, amusica € pensada como pratica coletiva e politica,
gue ao mesmo tempo permeia e promove sociabilidades. A musica, como repertério partilhado
— por exemplo em ocasifes como o carnaval para 0 Nux Vomica; celebragdes pontuais como
um aniversario ou aentrada do ano novo, ou comemoragdes mais cotidianas como uma viagem
ou uma aposentadoria, como propdem os Fabulous Trobadors; na reuni&o da Chourmo para
uma loto ou partida de pétanque como faz 0 Massilia Sound System; ou na animag&o de uma
feirana zonarural como faz o La Talvera —, passa a ser veiculo e ela propria um saber local,
agindo assim como criador de vinculos com uma “estrutura de sentimento” ou “comunidade
situada”, para usar novamente expressoes de Appadurai (APPADURALI 2004, p. 251). Através
da musica ainda, justificam-se acdes de utilizacdo e ocupagao dos espacos publicos — como é
notério mais umavez no caso do carnaval de rua de Nice — contribuindo também para a criacéo
de espacos de sociabilidade e reprodugdo dos sujeitos locais para a producéo material da
localidade.

Damesmaforma, alinguaoccitana, asmemorias e os costumesaelaligados sdo também
acionados como partes de um saber local, ou, como afirma Tatou, como uma alternativa de
“visdo de mundo” (uma “outra cAmera”, em suas palavras), que emerge em contraposi¢ao a
lingua francesa, estabel ecida pelacapital como um dos el ementos unificadores do Estado-nacéo
francés. O occitano, vivenciado de modos distintos pel os sujeitos mediadores dos grupos — ou
sgja, utilizado desde a infancia no ambiente doméstico e familiar por Daniel e Céline Loddo e

por Louis Pastorelli; como uma reminiscéncia da lingua falada pelos avés, como no caso de

8 Uma possivel tradugdo seria: “Ndo somos produtos de um chdo, somos produtos da a¢do que empreendemos” —
Felix Castan. http://massiliachourmo.comV acesso: janeiro de 2016.
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Claude Sicre; ou ainda aprendido por opg¢éo j& na vida adulta como foi para Tatou — atravessa-
os como os fluxos descritos por Hannerz, na medida em que € revivida e posta em movimento
por eles, findando por se destacar em suas trajetorias como um demarcador de diferenca em
relacdo alingua do centro palitico e cultural do pais.

Nestas experiéncias, finamente, os fluxos sdo perceptiveis, sobretudo, no trabalho
criativo musical, pensando segundo UIf Hannerz como “diferent ways of doing things with
meanings” (HANNERZ, 1992, p.17). Num conflito em que se levantam questdes entre valores
locais ou cosmopolitas (HANNERZ, 1996), esses processos sao por vezes explicitados e
valorizados, por vezes menos manifestos, o que vale a pena buscar compreender melhor com o
aprofundamento da pesquisa. De qualguer modo, géneros, ritmos, melodias,
instrumentalizacOes especificas, estruturas poéticas, enfim, elementos musicais, atuam como
formas brandas, como define Appadurai, “que permitem separar com relativa facilidade a
execucao incorporada do significado e do valor e um relativo sucesso na sua transformagéo a
todos os niveis” (APPADURALI, 2004, p. 124), no jogo de internalizagdo e a externalizagdo
constantes que permitem o incremento dos inventarios culturais e a reorganizacéo da cultura
de que fala Hannerz (HANNERZ, 1992, p. 8).
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A Logicada Vidgita: Taticas para a manutencao da integridade fisica e moral dosfolides
no meio Ur bano.

Luiz Gustavo Mendel Souza (PPGA/UFF)!

Resumo

Os giros das folias de reis estabelecem uma rede de sociabilidade entre os folides, os
devotos e 0s santos, possibilitando um sistema de dadivas ja estudados por Brandéo(1981). Os
giros sdo as visitagoes feitas pel os foliBes as casas dos devotos, mas para que este evento possa
ocorrer € necessario um plangjamento por parte do mestre da folia, que se da através das
visitagOes feitas na semana anterior ao giro. O devoto deve ser informado sobre a visita
antecipadamente para poder entrar na |6gica de reciprocidade, oferecendo comida aos folides,
dinheiro & bandeira e receber as dadivas dos santosreis.

Mas, para aém da realizacdo do ritual, a visita a casa do devoto na semana anterior
assume outro carater importante para a realizacéo da missio sagrada, seria a necessidade do
morador avisar 0 pessoal do movimento sobre osfolies. O pessoal do movimento € a categoria
nativa utilizada pelos moradores do municipio de S0 Gongalo e agumas cidades da regido
metropolitana do Estado do Rio de Janeiro que se refere aos integrantes do trafico de drogas.
Edtas visitagOes sd0 uma chave para a compreensdo de como 0 mestre e os moradores destas
regides periféricas conseguem atuar atraves de utilizagdes de téticas (CERTEAU,2011) para
manter aintegridade fisicae mora dos folides em meio a uma regido dominada pelo tréfico de

drogas.

Palavras-Chave: Foliadereis, Missao; Téticas.

1 Doutorando pelo Programa de Pés-graduaciio em Antropologia pela Universidade Federal Fluminense, Bolsista
Capes e orientando do Prof° Dr. Daniel Bitter.
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Introducéo

A l6gica da visita: negociando com vans e kombis

O trajeto dafolia de reis? é estabelecido pelo mestre Fumaga® durante a sesmana em que
o giro seredizard. O mestre diz que prefere ir a casa de seus devotos pelo fato de ndo gostar
muito de usar o telefone eu gosto € de palavra mesmo, aperto de méo, essas coisas. Mas o que
podemos perceber € a necessidade do estabelecimento da manutencdo das redes de
sociabilidades que estas visitas proporcionam para além da comunicagdo. Comprometer-se air
a casa de um devoto naquele fim de semana é aimpossibilidade de realizar outros trajetos com
suafolia e excluir acasa de alguns devotos naquel e ano. Poistodos osfoliGes estéo trabal hando
durante a semana, isso acaba por limitar as saidas da bandeira Nova FHor do Oriente apenas nos
finais de semana.

Outro fator que dificultaarealizac8o dasjornadas é a precariedade do transporte publico
no municipio de Sdo Gongalo, sem mencionar a auséncia deste nos horérios em que séo
realizados os giros. A cidade de Sdo Gongalo se divide em cinco distritos, com noventa e um
bairros registrados pela prefeitura e mais dezoito bairros reconhecidos pelos cidaddos®, com a
populagdo estimada de 1.038.081 de pessoas pelo IBGE em 2015°. Mesmo sendo a segunda
cidade mais popul osa do Estado do Rio de Janeiro, 0 municipio ndo contacom uma rodoviaria.
O bairro de Alcantara concentra a maioria das linhas de 6nibus intermunicipais e municipais
gue cruzam mal haurbanade S&o Gongal o, 1sso se da por ser o maior centro comercial da cidade.
Porém, este bairro € distante do centro administrativo de S&o Gongalo. O mestre Fumaga mora
no bairro do Mutua o qual so tem uma linha de 6nibus ligando o bairro ao centro comercial,
ISSO Sem mencionar que esta viacdo se encerrameia-noite. Para poder ter acesso aoutras linhas
de 6nibus a folia de reis tém de se dedocar uma faixa de mais ou menos dois quilémetros e
meio com Sseus instrumentos e criangas, 0 que geralmente acontece.

Estesimpasses fazem com que o0s giros tenham que ser bem planejados pelo mestre para

gue possam realizar sua saida ritual. A visita a casa dos devotos na semana do giro € a tética

2 S50 grupos rituais de devotos dos santos reis magos que entram em um ciclo ritual nas realizagtes de suas saidas,
0s chamados giros, jornadas ou cumprimento da missdo deixada pelos santos reis.

3 Antonio José da Silva — mestre Fumaga — como prefere ser chamado. O mestre foi a pessoa que me abriu as
portas de suacasae me inseriu has pesquisas de campo paraarealizacdo da minhatese de doutorado. Ele é morador
do bairro do Mutua em S8o Gongalo, e sai nas folias deste municipio desde a década de sessenta.

4 De acordo com o site: http://www.saogoncalo.rj.gov.br/mapas.php

5 http://cidades.ibge.gov.br/xtras/perfil . php?codmun=330490
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(CERTEAU, 2011) realizada pel o mestre Fumaga para que nd&o ocorra aviagem perdida. Sobre
adificuldade de estabel ecimento das saidas da folia de reis, 0 mestre Fumaga menciona o caso
de algumas folias que ndo conseguiram dar continuidade a suas missdes pela dificuldade de
manter as redes de sociabilidades entre os folides e seus giros e os devotos que recebem a
bandeira:

Aquele dono (de uma folia de reis) morreu, mas tadinho u... filho que ficou como
mestre, ja esta com oitenta e tantos anos. Tadinho, ja ndo tem mais condi¢Bes de ta ai!
Assim, de fazer aguele trabalho de gjeitar as coisas, de procurar... em dia de festa
procurar... as pessoas que gjudam época de giro vocé tem que ir na casa de fulano, de
bertrano para arrumar um giro, para se arrumar do jeito que a gente pode, mas vocé
sabe né?! Chega um tempo né, que se acaba... e disse Jesus: tudo tem 0 seu tempo
né? Quer dizer o tempo de cada um vai se acabando. Eu por exemplo t6 ai ainda, té
levando, masum diatambém vai acabar né?! Osanosvao passando, eu vou esgotando,
vou acabando... (informag&o verbal)®

A realizacdo damissio sagrada € descrita pel os devotos como algo muito penoso, muito
dificil, muito suada, tem que ter muita fé e devocédo ao reis!, Jorge Maximo me confidenciou
uma vez: o sujeito tem que gostar, sendo ndo da ir pra frente! E uma coisa muito boa, mas é

muito dificil também! O mestre Fumaca relatou em umas das entrevistas realizadas:

Ah muito dificil, isso € uma coisa muito dificil, muito suada muito sacrificada, vocé
vai emumafestadereisque vocévai saber do que setrata, V€ 0 que as pessoas passam,
gjudar um e outro e para VOcé se movimentar a par sair vocé tem que estar se
movimentando e tem que contar com as pessoas que gostam e as vezes Vocé marca
com dez, vem cinco. Vocé tem que estar preparado com o dinheirinho para pagar
aquela condugdo. E uma coisa muito sacrificada, meu filho. Muito sacrificada, e hoje
nesse tempo que nés estamos passando nesse povo de hoje, ta ficando cada vez mais

sacrificado o centro espirita reclama, tem suas contas para pagar... (SILVA, 2010)
Para driblar estas dificuldades a tatica do mestre € estabelecer uma rota que conecte
casas em bairros proximos, para que assim possam realizar a jornada caminhando, como foi o
caso de casas de pessoas nos bairros do Mutud, Boagu, Colubandé e Mundel. Os dois primeiros
bairros sdo bem proximos e permitem que os giros sejam realizados sem acionar o transporte
publico, mas os dois ultimos bairros sdo necessarios de dois a trés 6nibus somente para a
chegada da bandeira a casa dos devotos. Nestes momentos vemos que, na auséncia de auxilio
do poder publico, as préticas elaboradas pelos folides se mostram préximas a categoria de

andlise de Michel de Certeau:

Em suma, atética € a arte do fraco. [...] Quanto maio um poder, tanto menos pode
permitir-se mobilizar uma parte de seus meios para produzir efeitos de asttcia: € com
efeito perigoso usar efetivos consideraveis para aparéncias, enquanto esse género de

6 Depoimento do Mestre Fumaga.
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‘demonstragdes’ ¢ geralmente inutil e ‘a seriedade da amarga necessidade torna a ag@o
direta t&o urgente que ndo deixa lugar a esse jogo’. O poder se acha amarrado a sua
visibilidade. Ao contrario, aastlicia é possivel ao fraco, muitas vezes apenas ela, como
o “altimo recurso’: ‘Quanto mais fracas as forgas submetidas a dire¢ao estratégica,
tanto mais estara Sujeita a asticia’. Traduzindo: tanto mais se torna tatica.
(CERTEAU, 2011, p.95)

Estas taticas se ddo no momento da negociacdo entre 0 mestre e 0s motoristas dos transportes
informais, chamados genericamente de vans ou kombis’ pelos moradores do Rio de Janeiro.
Estes veicul os operam clandestinamente pel os municipios em qualquer horario, mas no periodo
da madrugada el as se tornam um recurso imprescindivel8, Os folides ficam no ponto de énibus
€ esperam uma van que esteja sem passageiros para entdo negociar um trgjeto viavel para que
eles possam realizar sua jornada. E de fato uma negociagdo, pois mesmo operando na
informalidade as vans sdo fiscalizadas por uma rede de transporte coletivo alternativo ndo
permitindo que qualquer pessoa se estabeleca sem antes criar alian¢as com rede. Devido a
fiscalizac&o informal, isso faz com que a negociagdo entre 0 motorista e 0 mestre sgja uma
transacdo perigosa®, essa relagdo faz com que motorista estabeleca um valor fechado em
dinheiro, que em muitas vezes ultrapassa 0 valor da passagem comum. Estas téticas séo
acionadas através de conversas informais, mas a inclinagdo em aceitar e estabelecer um valor
fechado revela o quanto estas praticas sd comuns no periodo da madrugada, além do mais,
uma viagem com todos os folides e seus instrumentos |otavam o veiculo.

Esta negociacao pararealizar os giros da folia de reis em um ambiente urbano se faz no
territorio da rua aonde esse tipo informal de transacéo se torna muito comum. Essa separacéo
entre “casa, rua € o outro mundo” sdao analisado por Roberto DaMatta como produtores de
codigos morais e de condutas propria em seus espacos, “contendo visdes de mundo ou éticas

gue sio particulares” (DAMATTA, 1987, p.51). S&o nestas esferas que astéticas sdo realizadas

" Estes nomes se referem a dois modelos de carros que comportam de 15 a 20 passageiros, eles s30 muito utilizados
para areaizacdo de transporte alternativos nas cidades do estado do Rio de Janeiro.

8 Em 2015 o Tribunal de Justica do Estado do Rio de Janeiro pressionou a Prefeitura Municipal de Sdo Gongalo
paratornar ilegal o servico de transporte de vans, pois o decreto municipal 160/2014 contrariava o sistema de
concessao de transporte publico em vigor. Desde entdo os servicos fornecidos pelas vans se tornaram ilegais.
(http://odia.ig.com.br/noticia/rio-de-janeiro/2015-05-06/tj-da-48-horas-para-prefeitura-de-sao-goncal o-proibir-
transporte-alternativo.html)

® Em meio as transagbes os motoristas mencionam que: um dia eu vim de uma determinada regi&o, pois havia
entregue um material 1a e, para fazer um dinheirinho, coloquei no para-brisa do carro uma plaquinha dizendo
gue eu estava fazendo uma viagem para Sdo Gongalo. No meio do caminho eu fui abordado por uns homens
estranhos em uma moto que me perguntaram porque gque eu estava fazendo aquela viagem. Eu expliquei minha
situacdo e entdo eles me disseram para que retirasse a placa e s levasse quem estivesse ha van e ndo pegasse
mais ninguém. Eu fiz isso tudinho e depois disso nunca mais fiz outra viagem dessas. Esse relato é relevante para
mostrar o poder de coer¢éo que arede de transporte informal goza nestas regides. Estes relatos s8o muito comuns
e sdo acionados no momento da transagéo parainformar do perigo de mudarem atrajetdria das vans.
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para a manutencdo de redes de sociabilidade que permitem o cumprimento do giro:

O comportamento esperado ndo € uma conduta Unica nos trés espagos, mas um
comportamento diferenciado de acordo com o ponto de vista de cada uma dessas
esferas de significag@o. Nessa perspectiva, as diferenciagdes que se podem encontrar
s80 complementares, jamais exclusivas ou paralelas. Em vez de serem alternativas,
com um cédigo dominado e exclusivo o outro como uma ética absoluta e hegeménica
0 que faz com que a readlidade sgja sempre vista como parcial ou incompleta
(DAMATTA, 1987, p.52)

Por mais que a saida ritual da folia de reis proporcione uma esfera religiosa que se
aproximadacommunitas normativa de Victor Turner'® (BITTER, 2010; CHAVES, 2003, 2009;
PEREIRA, 2009) essa suspensdo do tempo cotidiano se da no momento em que afolia se pde
a tocar pedindo licenca para retirada da bandeira do altar na sede, em suas chegadas e
retiradas das casas visitadas durante as jornadas. Se a folia de reis entra em um ciclo ritud
liminar, ela também o faz em um espaco liminar que é o da rua. E nele que ela se encontra
sujeita as negociagbes com a informalidade do transporte publico para a realizagdo da sua
missdo sagrada. Essa “liminareidade, marginalidade e a inferioridade” sdo caracteristicas

préprias da communitas (TURNER,2013).

A importancia de avisar o pessoal do movimento

A visita & casa do devoto na semana anterior assume outro carater importante para a
realizacdo da missio sagrada, mestre Fumaca certa vez me confidenciou sobre a importancia
do morador informar o pessoal do movimento sobre meus folides. O pessoal do movimento é
uma categoria nativa dentro de S&o Gongalo e de mais algumas cidades da regido metropolitana
do Estado do Rio de Janeiro que se refere aosintegrantes do tréfico de drogas. Eles estabelecem
uma relacdo de controle dos bairros através dos pontos de comercializacdo de drogas chamadas
de bocas de fumo. Nas periferias — as chamadas favelas — vivem uma relacdo complexa entre
moradores e 0 pessoal do movimento, em uma analise ssimplista sdo nas periferias que o trafico
de drogas ¢ realizado e em troca ¢ oferecida uma espécie de “seguranca” aos moradores da
regido. Este ¢ um dos “mitos” que Luiz Antonio Machado da Silva e Marcia Pereira Leite
chamam a atencéo, pois esta ssimplificagdo das relacdes sociais ocorridas na periferia gera o

empobrecimento das pesguisas que visam homogeneizar os moradores das favelas como

10" Em determinados momentos se torna a communitas espontanea, como € o caso da passagem da bandeira pelos
foliBes, ou no momento em que eles estdo paraentrar em uma casa gerando uma comocdo coletivaentre osdevotos
anfitrides e osfolides.
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cumplices dos bandos de traficantes da regido e a limitacdo de uma conivéncia dos moradores
devido a “lei do trafico” (SILVA e LEITE, 2007, p.549). Estes dois autores realizam um esforgo
metodol 6gico de separar anocdo de favel ae viol énciaapontando osrel atos dos moradores sobre
0s tépicos de violéncia policial e criminal, “o que, alids, constitui evidéncia clara do equivoco
de identificar arecorréncia de condutas violentas nas favelas com a banalizagcdo destas préticas
pelos moradores” (SILVA e LEITE, 2007, p.555). Estes dois autores apontam que a énfase no
discurso que resume favela a violéncia embasado na nogdo de poder paralelo: “desconhece as
inlmeras evidéncias de presenca dos aparelhos de Estado (tanto do Executivo quanto do
Legislativo) e seus agentes nas favelas” (SILVA e LEITE, 2007, p.551)*.

O movimento estabelece esta relacdo através da coercdo, podendo invadir casa de
moradores para se esconderem da policia ou esconder armas e drogas. Como ndo ha uma
presenca efetiva do Estado, os moradores acabam por ceder as pressdes do movimento o que
faz com gue este assunto sofra um silenciamento (POLLACK, 1989).

Mas a presenca do pessoal do movimento é uma constante na realizacdo dos giros da
folia, na madrugada do dia 3 para 4 de janeiro de 2015 a folia de reis foi a casa de José de
Aguiar'? um foliso do mestre Fumaga, morador do bairro do Boagu. Neste diaeu fiquei delevar
os folides de carro até o local em duas viagens, logo na primeira viagem, ao deixar a primeira
parte do grupo®, nds fomos abordados por trés rapazes do movimento que aparentavam ter
entre vinte atrintaanos. Quando elesviram um carro desconhecido parando em umarua deserta
com uma por¢&o de pessoas se desl ocando com um uniforme vermelho'4, logo elesforam até o
carro para conversar. Eu disse que estava levando o pessoal da folia e perguntel se eles foram
avisados, eleslogo responderam que sim e disseram que estava tudo tranquilo. Um dos rapazes,
gue estava visivelmente sob efeito de entorpecentes, me perguntou se eu ndo estava a fim de
fazer um cavalo de pau'®, com receio eu lhe respondi que o carro era 1.0'° e que n&o tinha
poténcia para fazer isso. Com um sorriso no rosto ele disse para que ficassemos tranquilos que

nada aconteceria a gente.

11 Mas por questdes metodoldgicas, quando me referir & poder paralelo estarei me utilizando de uma categoria
nativa.

12 para manter a integridade do foli&o utilizarei aqui um pseudénimo.

13 Que contava com dona Maria que tocava os pratos; Maria da penha a bandeireira, Kaique, que neste dia estava
tocando a caixa, 0 senhor Geraldo com o bumbo e Verinha na caixa

14 A questdo das cores daroupa é bem relevante, devido ao fato de no Rio de Janeiro presenciar o conflito dastrés
grandes fac¢Bes o Comando Vermelho (CV), Amigo dos Amigos (ADA) e o Terceiro Comando (TC). Ter nocéo
do territorio naqual uma destas faccBes opera é crucial parando ser abordado de maneira violenta. Usar vermelho
em uma regido dominada pelo TC ou pelo ADA pode colocar em risco avida do desavisado.

15 Uma manobra em alta velocidade com o carro.

16 A poténciado carro, modelo Palio Atractive.
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O medo de ficar circulando pelaregido sozinho no carro uma e meia da madrugada me
fez pedir para que Maria da Penha fosse comigo para buscar o restante do grupo, pois, caso
fosse parado eu teria 0 argumento de estar com a folia. Quando chegamos com o restante do
grupo, Verinha relatou que o mesmo rapaz ficou contando histérias violentas para eles’, mas
em um determinado momento a esposa dele foi busca-lo narua e o levou para casa. Em todas
as ruas que passamos com a folia de reis naquela noite podemos perceber que em cada esquina
havia pelo menostrés pessoas que poderiam estar relacionadas ao tréfico de drogas, os soldados
do tréfico. Em umadas casas nosrelataram que umrapaz do movimento foramorto pelapolicia,
por isso 0 ambiente estava tao tenso.

Mazinha disse: ndo queria maisvoltar ali eiria reclamar como pai, que o senhor: José
de Aguiar deu mole, que ele deveria ter avisado a folia antes e evitar todo esse
constrangimento. De fato, o senhor José de Aguiar estava ciente, mas segundo ele ndo tinha
problema ndo, na verdade ele estava ignorando o fato de, a qualquer momento poderia haver
um conflito eminente entre o pessoal do movimento e a policia, se acaso essa aparecesse.
Durante toda a noite andamos sob a forte vigilancia do movimento e, quando a folia pbs-se a
tocar alguns dos rapazes se aproximaram para vé-la. Logo na segunda casa vistada pela
bandeira, eu fui falar com o0 mestre que estava com medo que me levassem o carro equeeuiria
voltar para casa, 0 mestre me respondeu tudo bem e que eu fosse com a guarda de Deus e 0s
santos anjos, vocé ja fez muito por nés. Na realidade meu medo ndo era somente que me
levassem'® o carro, mas que eu fosse recrutado pelo movimento para transportar alguma coisa
OU pessoa, 0 que € muito comum nestas regides'®. Cheguei em casa eram 3:45 horas da manha.

Maisumavez achave deleiturade Michel de Certeau se tornauma categoriaimportante
para compreendemos a l6gica da visita do mestre Fumaga. Ir & casa do devoto na semana
anterior € uma tatica imprescindivel, ndo somente para a trgjetéria do giro, mas também para
preservar fisicamente seus folides. Mais uma vez vemos a questdo da estratégia se
estabel ecendo como ainfluéncia das institui ¢bes sobre 0s sujeitos, mas neste momento estamos
nos referindo ao poder paralelo que exerce uma pressao sobre as regides marginais através de

uma “sociabilidade violenta”?°. Porém, isso n&o limita o poder de atuacdo por parte da folia, 0

17°O que deixou Verinha chocada foi o fato do homem estar falando aquilo na frente de Kaique, pois “cle era
apenas uma crianga”.

18 |_evassem no sentido de roubarem o carro.

19 Em uma possivel situagio dessas ndo ha como negar.

20 Neste momento me aproximo da apropriacdo de Luiz Anténio M. da Silva e Marcia Pereira Leite do conceito
de “sociabilidade violenta” de Machado da Silva: “Portanto, é caracteristica da “sociabilidade violenta” uma
recionalidade estritamente instrumental que, praticamente, suspende a alteridade e a producdo de sentido
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mestre Fumaca se insere nesta dial ética de negociagdo com o poder paralelo no momento em
guevai acasado devoto fazer avisitamarcando o giro da folia daquele fim de semana. A |6gica
davisita pode ser revelada nesse estudo como uma tética, categoria de andlise que me gjuda a
compreender aimportancia desta para a realizagdo dos giros da folia em um ambiente urbano
Intrinsecamente rel acionado com o perigo do poder paralelo.

Conclusao:

A circulagdo da folia de reis nestas regifes com o consentimento do tréfico é uma
demonstragéo da interagdo das redes de sociabilidades que exemplificam o poder de atuagdo
gue relaciona téticas e estratégias. Um trabalho que permite pensar sobre estas questfes € a de
Otavio Raposo: Coreografias de evasdo: segregacao e sociabilidade entre os jovens do
breakdance das favelas da Maré. Raposo mostra o quanto o breakdance estabel ece uma ponte
para arealizacdo de circuitos dentro do complexo da Maré, permitindo o fluxo dos dangarinos

por favelas dominadas por facgbes rivais:

O receio de atravessar a fronteira ndo € injustificado, pois os relatos dos abusos
cometidos por traficantes— que variam da agressdo fisicaa morte quando confundidos
com o ‘inimigo’ — s80 comuns, estando disseminados na memaria dos moradores da
Maré. No entanto, a prética do break dance permitiu que os jovens rompessem com
essa imposicdo de fronteiras e gerou uma abertura para outras partes do bairro que
antes Ihes eram vedadas. A composi¢&o do grupo de jovens que danca breaking reflete
o0 alargamento das suas redes de amizade e é o resultado das transformagdes no modo
de se apropriarem do bairro. Entre eles ha pessoas que vivem em territérios que sdo
de dominio de diferentes faccbes, como por exemplo Nova Holanda, Parque Unido,
Rubens Vaz, Morro do Timbau Vila do Pinheiro e Ramos. Embora este estilo sgja
pouco usual no bairro, esses jovens ja conquistaram um relativo reconhecimento no
interior da Maré. Sdo identificados como o ‘pessoal do hip hop’, e dispdem de uma
relativa tranquilidade para transitar entre as diferentes favelas. (RAPOSO, 2012,
p.332)

Os folides também usufruem destas possibilidades de circuitos dentro deste ambiente
conflituoso. Porém, em situagdes limites como em eminente confronto entre facgdes rivais ou
com apolicia o fluxo da bandeira é limitado, ou até mesmo proibido. O importante é ressaltar
agui a necessi dade do acionamento das redes de sociabilidades entre moradores e o trafico para

as realizacOes dos giros. Neste aspecto, as visitagdes do mestre Fumaca séo fundamentais para

intersubjetivo, mas ndo impede a coordenagso das agdes nem o prolongamento das relacdes ao longo do tempo. E
claro que coordenagdo instrumental pura, sem produgio de sentido, nio existe. Logo, a “sociabilidade violenta”
deve ser entendida como uma construcdo tipico-ideal, considerada (til para compreender uma forma de vida
historicamente constituida que se afasta menos desse construto do que outras” (SILVA e LEITE, 2007, p.580).
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amanutencdo da integridade fisica de seu grupo ritual.
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Macau Sam Assil? Identidade e Meméria em uma “casa macaista”

Paloma Maria Rodrigues Augusto (PPGA/UFF)?

Resumo

Nesta apresentacdo tratarei do meu objeto de pesquisa, as festas promovidas pela
comunidade macaense — isto é, a comunidade de sino-portugueses originarios de Macau
(China) e seus descendentes — frequentadora da Casa de Macau do Rio de Janeiro (CMRJ),
com o qual venho trabalhando desde 2014. Esta associagdo, constituida por diversas familias
macaenses que vivem no Rio de Janeiro, foi originalmente formada por macaenses que
chegaram ao Brasi| entre as décadas de 1950 e 1970, possivelmente motivados pelas causas
(ou consequéncias) que resultaram na Revolucao Chinesa (1949) e na Revolugao Portuguesa
(1974). Espaco privilegiado de sociabilidade da comunidade macaense no Rio de Janeiros, as
festas da CMRJ revelaram aspectos relacionados a construcéo identitaria desta comunidade
gue estéo para adém das suas festas — como a culinéria e aimportancia atribuida as rel agdes
familiares—, e que servem de base para o estabelecimento de uma memdria coletiva
compartilhada por seus membros sobre Macau.

Assim, apds reconhecer, através de trabalho de campo, a centraidade que os nucleos
familiares possuem na interagdo entre macaenses e notar sua importancia na transmisséo de
idelas, valores, costumes que caracterizam a nogdo em torno daquilo que a propria
comunidade identifica como ser macaense. Pretendo dar continuidade a esta pesquisa,
investigando que de modo se estabel ecam os lagos que existem entre algumas familias cujos
membros também sdo sdcios da CMRJ, visando, com isso, compreender melhor aidentidade
macaense, 0 projeto de manutencdo da chamada cultura macaense e o estabelecimento da

meméria que compartilham entre si 0s macaenses no Rio de Janeiro.

Palavr as-chave: Memoria; |dentidade; Familias, Festas.

1 Edta é uma express3o escrita no dialeto conhecido como patud macaense, pode ser utilizada quando se quer dizer
que algo ¢ tradicional de Macau ou que ocorre com frequéncia. Seria como dizer, em “Macau as coisas sdo assim”
ou “Macau € assim”.

2 Mestranda pelo Programa de Pés-graduagio em Antropologia da Universidade Federal Fluminense, e orientanda
do Prof° Dr. Nilton Santos.
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Introducéo

Mésa c0 todlia bordado/ Vaso di flla na cham/ Pisunto

china bafado/ Tém galinha, tém capany Porco balcham

tamarinho/ Vaca chauchau maragoso: Unga caneca co

vinho/ Quanto bebinga sabréso/ Unga casa macaista fazé
vista/ Sa fazé vista unga casa macaista!

José Ferreira dos Santos

Unga Casa Macaista®

Nesta apresentacéo tratarel de alguns dos aspectos relacionados ao meu objeto de
pesquisa que tem como ponto de partida as festas promovidas pela comunidade macaense — isto
€, a comunidade de sino-portugueses originarios de Macau (China) e seus descendentes —
frequentadora da Casa de Macau do Rio de Janeiro (CMRJ), com o qua venho trabalhando
desde 2014. Desde entdo, tenho me dedicado a compreender mais sobre as motivacoes que
levam esta pequena comunidade a se unir em torno de um projeto comum, qual sga, o
estabel ecimento de uma sociabilidade na CMRJ com o intuito de preservar os lagos existentes
entre as diferentes familias macaenses no Rio de Janeiro e, assim, preservar a identidade e o
gue chamam de cultura macaense, transmitindo as futuras geracdes aquilo que corresponde,
segundo eles proprios, a ser macaense.

Fundada em 1991 por imigrantes macaenses que chegaram ao Brasil entre as décadas
de 1950 e 1970, possivelmente motivados pelas causas (ou consequéncias) que resultaram na
Revolucdo Chinesa (1949) e na Revolucdo Portuguesa (1974), a CMRJ é uma das doze Casas
de Macau espalhadas pelo mundo gue tém como objetivo congregar 0s macaenses que vivem
fora de Macau. Durante a pesquisa de campo que realizei nas festas da CMRJ ao longo de 2014
pude perceber gque esta associacdo € um espaco privilegiado de sociabilidade da comunidade
macaense no Rio de Janeiro®. Suas festas revelaram aspectos relacionados a construcéo
identitéria desta comunidade que estdo para além das suas festas — como a culinaria e a

importancia atribuida as rel acbes familiares—, e que servem de base para o estabel ecimento de

3 Adaptacdo da cancdo popular Uma Casa Portuguesa (Sequeira e Fonseca) gravada por Isabel Tello Mexia, em
patuad macaense, o dialeto macaense.

4 A oportunidade de realizar minha primeira pesguisajunto aestacomunidade surgiu apartir de um projeto lancado
pelo Real Gabinete Portugués de Leitura (RGPL) em parceriacomo o Instituto Internacional de Macau (I1M) que,
na ocasido, estava selecionando projetos de alunos de graduacdo de diversas areas que tivessem como tema Macau
ou arelagdo Brasil-China. Como ja estava bastante envolvida com as disciplinas de Antropologia na graduagéo
considerei que seria uma excelente oportunidade de realizar uma pesguisa nesta area, propondo como projeto de
pesquisa uma etnografia das festas da CMRJ. E ai que se inicia minha relago com este objeto, ja tendo resultado
na publicacdo de um ensaio a seu respeito intitulado As Festas da Casa de Macau do Rio de Janeiro (AUGUSTO,
2015).
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uma memodria coletiva compartilhada por seus membros sobre Macau.

Assim, ap0s reconhecer, através de trabalho de campo, a centralidade que os nucleos
familiares possuem na interacdo entre macaenses e notar sua importancia na transmisséo de
idelas, valores e costumes que caracterizam a nogdo em torno daquilo que a propria
comunidade identifica como ser macaense, pretendo dar continuidade a pesguisa sobre a
comunidade macaense no Rio de Janeiro, investigando de que modo se estabel eceram oslagos
gue existem entre algumas familias cujos membros também sdo socios da CMRJ, visando,
com isso, compreender melhor a identidade macaense, o projeto de manutencéo da chamada
cultura macaense e o0 estabel ecimento da memaria que compartilham entre si.

Um local para comer aquela lembranca

Asidentidades, ssjamelas, nacionais, grupais, familiares,
religiosas, étnicas, envolvem lembrancas e
esquecimentos. Memdria e histéria estdo, portanto,
envolvidas em diversas batalhas simbdlicas pela
apropriacdo de eventos do passado que devem ser
lembrados, asssim como a demarcacdo daqueles que
devem ser esquecidos. (OLIVEIRA, 2016, p.13).

A frase que da titulo a esta secéo, retirada de um depoimento que me foi dado por uma
das socias da CMRJ, sintetiza de modo exemplar a experiéncia de sociabilidade vivenciada em
suas festas. Pois a culinaria é sem divida um dos aspectos centrais daquilo que os proprios
macaenses chamam de identidade macaense. Nos depoi mentos que deram durante a pesguisa
de campo, quase todos destacaram as especificidades que compdem a culinaria macaense,
segundo eles, resultado da fusdo entre a culinéria chinesa e portuguesa. A importancia da
culinéria também pode ser percebida ao notarmos a prépria composi¢éo do espaco fisico da
CMRJ, pois assim que entramos ha casa, nos deparamos com o saldo no qual uma grande mesa
coberta com uma toaha vermelha fica localizada ao centro e, em volta dela, varias mesas
redondas menores, nas quai s se sentam 0s macaenses com suas respectivas familias. A culinéria
macaense, Smbolicamente, € mesmo o centro da festa.

Mas, ja que “os bens que servem as necessidades fisicas — comida e bebida — ndo sdo
menos portadores de significado do que a danca ou a poesia” (DOUGLAS; ISHERWOOD,
2013, p.119), cabe ao antropologo compreender estes significados que estdo para além dos

objetosem st mesmos. Dessaforma, os pratos tipicos que ef etivamente faziam parte do carddpio
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da CMRJfiguravam ao lado de outros ndo tradicionais, sem que isso pudesse agregar qual quer
tipo de conflito entre o discurso — da reunido para manutencdo da cultura e degustacdo da
comida tipica macaense-, e a realizac8o de festas como a Festa Julina, onde a culinéria era
tipicamente brasileira, ou ainda durante a Festa Brasil, na qua os membros saborearam
comideas tipicas de churrasco e, para beber, havia, ao lado de outras bebidas, a nossa famosa
caipirinha.

A culinaria macaense, portanto, apareceu durante minha pesguisa de campo como um
elo de integracéo da comunidade macaense, principa mente porque ela é um dos motivos mais
fortes pelos quais a maioria dos membros justificou sua presenca nas festas. Por causa dela,
mesmo familias que sdo mais afastadas entre si, se relinem em torno de uma mesa para comer
e conversar. Com isso, a culinarianos traz para outro elemento central daidentidade macaense,
que ¢ a familia. Pois, como “beber ¢ parte do comer e o comer € sempre social; mesmo durante
o comer, a refei¢do estd sujeita a regra comunitdria, a conversacao. ” (DOUGLAS;
ISHERWOOD, 2013, p.120). Logo, a culinaria macaense, muito mais do que um patriménio
cultural, como querem a comunidade e o governo de Macau destacar®, ela € uma forma de
relagdo, tanto dentro da propria comunidade, como no seio de algumas familias, pois “as
receitas macaenses variam de familia para familia e sdo passadas de geracéo em geracéo, por
vezes sendo até verdadeiros segredos. Cecilia Jorge, citada por Rangel (2012), afirma que “ndo
existe uma Unicareceita, ndo existe areceita perfeita, nada se mantém inalteravel.” (RANGEL,
2012, p.42).

Mais tarde, a0 encontrar o livio Em Terra de Tufdes. Dinamicas da Etnicidade
Macaense (1993), pude confirmar que as familias sio mesmo “uma rede importante de
integracdo na comunidade e de funcionamento da comunidade” (CABRAL; LOURENCO,
1993, p. 227) e que a sociabilidade em torno da mesa encabecada pelo patriarca da familia,
aparece COMo um comportamento hamuito tempo presente nas familias tradi cionai s macaenses.
Segundo Cabral e Lourenco, enquanto o pai de uma familiatradicional macaense fosse vivo, 0s
filhos, mesmo estando casados, continuavam a comer juntos, assim a culinaria macaense €
profundamente marcada pel as refei ¢des comunais. Para uma das macaenses entrevistadas pel os
autores "a comida macaista nasceu da necessidade de satisfazer proles numerosas e justificar

convivios constantes, duas circunstancias que ndo fazem mais parte do nosso modo de vida. ”

5Como Manuela Carneiro da Cunha chamou a atengdo “os simbolos distintivos de um grupo, extraidos de uma

tradigdo cultural e que podem servir de resisténcia, sdo frequentemente abocanhados em um discurso oficial”.
(CUNHA, 2014, p.239)
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(CABRAL; LOURENCO, 1993, p.223).

Assim, compreendo que a “lembranga que se come” na CMRIJ estd muito além da
degustacdo de qual quer prato tipico, mas envol ve multiplas |embrancas familiares que resultam
nessa experiéncia Unica vivenciada nesta associacdo. Desse modo, em minha pesquisa para a
realizacdo da dissertacdo do mestrado, desejo responder aa gumas questdes que estdo para além
das festas, ja que “a festa €, ainda, mediagdo entre anseios individuais e coletivos, mito e
histéria, fantasia e redidade, 0 passado e o0 futuro, entre ‘nds’ ¢ os ‘outros’, revelando e

exaltando as contradi¢des impostas a vida humana. ” (PEREZ, 2012, p. 74).

Trajetorias e per cur sos de uma construcéo identitaria

Todo empreendimento antropol égico situa-se
portanto numa encruzlhada.
(WAGNER, 2009, p. 68)

O objetivo central de minha pesquisa visa compreender de que maneira se estabeleceram
os lacos entre as familias macaenses que formaram e ainda hoje frequentam a CMRJ, as
trajetorias pessoais de alguns de seus membros antes de chegarem ao Brasil e os eventos
historicos de Macau especificos que marcaram a vida desse grupo de macaenses e como tudo
isso resultou em uma memaria sobre Macau e em uma experiéncia comum de pertencimento e
sociabilidade que tem como expressdo as festas da CM RJ.

Segundo Barth, o antropdlogo néo deve tomar as culturas como totalidades, mas antes
deve reconhecer que nos encontramos imersos em contextos sociais de grande multiplicidade e
multivocalidade. (BARTH, 2000, p.163). Dessaforma, ao buscar compreender os modos pelos
guais se estabeleceram os lagos entre algumas familias macaenses cujos membros sdo sOcios
daCMRJ, privilegiando uma perspectiva de investigacdo que busque compreender 0S processos
sociais, historicos e culturais que envolvem suas interagles, estaremos em concordancia com
a perspectiva de investigacao que Barth sugere para se tratar do tema. JAque paraele, a cultura
ndo ¢ algo estatico, mas algo que ¢ partilhado pelas pessoas, que “ao terem experiéncias
semel hantes e se engajarem mutuamente em reflexdes, instrucdes e interacdes, as pessoas sao
induzidas aconceitualizar e, em parte, compartilhar varios modelos culturais. ” (BARTH, 2005,
p.17)

Segundo Tomke Lask, Barth trabalha com uma visao diacroénica dos dados sociais, na

qual “todos os tragos culturais t€ém um passado e precisam ser compreendidos como o resultado

39



Seminario Pontos, Linhas e N6s 2016/UFF — 29/06 a 01/07/2016

de um processo em que estdo em jogo varios elementos. ” (LASK, 2005, p.13). Neste sentindo,
para compreender 0 que 0s macaenses chamam de ser macaense, sera necessario fazer um
exercicio de digressdo, buscando compreender os aspectos historicos que envolvem a
constituicdo de sua identidade, pois “a existéncia do grupo étnico esta ligada a fronteiras criadas
e mantidas por relagcOes de poder e processos de controle, silenciamento e apagamento das
experiéncias pessoais que fujam ao modelo cultural reificado como definidor dele” (BARTH,
2005:15)

Como disse acima, durante a pesquisa realizada por mim junto as festas ocorridas na
CMRJ, pude perceber que as relagbes familiares, dém da culinéria, possuem centralidade em
relacdo ao que os macaenses frequentadores dessas festas chamam de identidade ou cultura
macaense. Esta dimensdo do pertencimento familiar, por exemplo, foi bastante destacada por
Cabral & Lourenco no livro Em Terra de Tufées. Dinamicas da Etnicidade Macaense. Fruto
de pesqguisa realizada por estes dois pesguisadores portugueses e dividido em sete capitul os, 0
livro, publicado em 1993, € um dos poucos trabalhos — e sem davida o mais completo — em
lingua portuguesa sobre a comunidade macaense.

Entre os anos de 1989 e 1992, os autores foram algumas vezes a Macau, interessados
em estudar a comunidade macaense que lavive, totalizando doze meses de trabal ho de campo.
Segundo eles, a pesquisa comegou com um esfor¢co em compreender o significado do termo
“macaense” para 0S proprios macaenses e, por fim, acabou originando um trabalho sobre
etnicidade e familia.® No segundo capitulo, intitulado A Familia e a Etnicidade: consideracdes
metodologicas de natureza preliminar, os autores tratam deste tema definindo seu campo
tedrico de investigagdo, apresentando suas perspectivas de andlise, autores e a metodologia
empregada na pesquisa.

A familia é observada neste capitulo como uma unidade social primériaresponsavel por
determinar as principais formas de identificagdo por empatia que acompanhara o individuo
durante sua vida adulta. Apesar de afirmarem que a identidade pessoal é profundamente
marcada por uma plasticidade temporal, na qual ao longo da vida, os sujeitos moldam suas
subjetividades, os autores enfatizam a importancia da familia para a constituicdo de uma

identidade étnica. Baseados nas palavras do psicologo social Peter Weinreich, eles sugerem que

6 Embora os autores tenham limitado sua pesquisa & comunidade macaense estabelecida em Macau, ndo deixando
por isso de originar reflexdes que nos permitem compreender melhor as comunidades de macaenses estabel ecidas
em outras cidades do mundo apés as didsporas do século XX, éimportante destacar que existem essas comunidades
macaenses em outras cidades, como Lisboa (Portugal), Toronto (Canadd), So Paulo e Rio de Janeiro (Brasil).
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as primeiras experiéncias identitarias da infancia podem vir a ter importante influéncia nas
trajetorias dos individuos adultos. Logo, a identidade étnica depende fundamentalmente dessas
primeiras identificacles, que, segundo os autores, sdo experimentadas dentro da unidade social
priméria

Além da sociaizag8o priméria, a socializagcdo secundaria pode ser considerada um
elemento significativo no que se refere aos estabelecimentos dos lagos das familias
frequentadoras das festas da CMRJ, pois muitos dos macaenses que formaram e frequentam
esta associagao estudaram juntos em col égios de Macau. Segundo Cabral & Lourengo (1993),
esta € uma das formas mais comuns de identificar o pertencimento da comunidade macaense,
para a qual eles tém até mesmo uma expressao, nos 'malta. Esta expressdo faz referéncia a
associacdes de rapazes formadas por amigos dos tempos de col égio. A formacéo da CMRJ pode
vir a confirmar a tese dos autores, de que, no caso macaense, “a socializagdo através da escola
pode ainda ser um fator central nas opc¢des identitérias étnicas de uma pessoa” (CABRAL;
LORENCO, 1993, p. 44-45)

Desse modo, se consideramos que a socializacdo secundaria cria modos de agir,
pensar e sentir, podendo vir a produzir efeitos significativos na subjetividade dos individuos,
pois através dela ocorre “a interiorizagdo de ‘submundos’ institucionais ou baseados em
instituigoes. ” (BERGER; LUCKMANN, 1985, p.184-185), poderemos encontrar na
sociabilidade vivenciada na infancia por estes macaenses em escolas de Macau, alguns dos
elementosidentitarios que unificam e criam um sentimento de pertencimento que envolve esta
comunidade. Segundo Bourdieu, fazendo referéncia a Georges Davy, o professor primario,
como mestre do falar se torna também um mestre do pensar, pois, “ensinando a mesma lingua
(uma, clara e fixa) a criangas que sO a conhecem de modo confuso ou que falam diversos
diaetos e idiomas, ele faz com gue se inclinem naturalmente a ver e a sentir as coisas da
Mesma maneira. “ (BOURDIEU, 2007, p. 35).

Por fim, acredito que muitas s80 as perspectivas pelas quai s se possa abordar estetema,
apresentel aqui aguelas que até o momento pude conhecer e que considerei mais relevante

para dar conta de alguns aspectos centrai s da pesguisa em curso.

Conclusao

Em linhas bastante gerais procurei apresentar alguns temas relacionados a minha

pesguisa em curso no programa de Pés-Graduacéo em Antropol ogia da Universidade Federal
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Fluminense que envolvem desde minhas reflexdes sobre as festas promovidas pela CMRJ até
agueles que considero que deverdo ser 0s proximos passos para dar prosseguimento a esta
pesqui sa.

Acredito que uma reflexdo mais ampla a respeito do modo como se estabel eceram os
lagos que existem entre algumas familias cujos membros também sdo sécios da CMRJ, me
possibilitara compreender melhor a identidade macaense, o projeto de manutencdo da
chamada cultura macaense e o estabelecimento da memaria que compartilham entre s os

macaenses no Rio de Janeiro e talvez responder a pergunta: Macau Sam Assi ?
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Raio A e Raio B: Tréfico de drogas e violéncia policial em IIhéus-Ba

Janrryer Mota (PPGA/UFF)*

Resumo

A partir de 2011, surge no cenério dadisputaterritorial no que tange o trafico de drogas
na cidade de Ilhéus-Ba, dois grupos denominados Raio A e Raio B. Doravante, acirrou-se um
processo de construcdo de fronteiras no espago da cidade por bairro, onde cada espaco
corresponde a agdo e dominio de um dos Rai os ou ambos concomitantemente. Em contraponto
a existéncia dos Raios, surge outro agravante que modifica ou intensifica o0 modus operandi da
dindmica da cidade e das disputas, que € a intervencéo da Policia Militar e suas praticas de
controle ao crime. Utilizamos como narrativa norteante da pesquisa, interl ocutores inseridos
nos espagos de conflito - favelas, periferias, morros, vielas — que compunham o Coletivo Rap
de Rua, organizacdo da juventude local que abarca manifestaces culturais e ativismo politico
de periferia, sejano campo da musica, danca, teatro e outros. Toma-se como base da etnografia,
o0 grupo de Rap Poesia de Favela que narra o cotidiano das periferias e suas dindmicas. Através
do estilo musical e as letras dos raps, 0 grupo apresenta problemas do cotidiano que abrem
espagos para inumeros questionamentos acerca do tréfico e seus pertencentes, suas préticas
organizativas, a violéncia enquanto veiculo de dominag&o/poder e a insercdo da juventude
enquanto trabalhadores do mercado de drogas. Para além dos ilegalismos dos Raios, € notoria
na composi¢ao poética do PDF (Poesia de Favela) a presenca de relatos que inserem a Policia
Militar e suas praticas violentas, sobretudo com a juventude negra e sob a égide da Guerra as
Drogas nos espacos ditos deflagrados, enquanto agentes que acirram as disputas. A pesquisase
propde a delinear o surgimento de ambos 0s grupos, suas formas de organizacdo e
gerenciamento do trafico em suas respectivas &reas de dominio e como a Policia Militar age em
interface aos Rai0s nas tentativas de controla-lo, combaté-lo.

Palavras-chave: Raio A; Raio B; Violéncia policial; Poesia de Favela.

1 Mestrando pelo Programa de Pds-graduago em Antropologia da Universidade Federal Fluminense e orientando
do Prof° Dr. Anténio Rafael Barbosa.
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Introducéo

E importante ressaltar que o presente trabalho tio se trata de uma pesquisa consolidada,
sdo lapsos de intengdes sobre a tematica, ¢ a primeira cena que me aproxima do campo, € o
primeiro didlogo que me insere na tentativa de fazer uma etnografia em contextos de violéncia.
As motivacdes que me levam a estabelecer didlogos sobre o trafico de drogas e violéncia
policial na cidade de I1héus nasce da experiéncia da perda, da morte, do sangue que escorre, da
dor que ecoa, dos gritos que invadem siléncios e perpetuam barulhos estrondeantes. Inquietacao
¢ a palavra motivadora, impoténcia € o sentimento andante. H4 uma voz, um som que nao vaga
na neutralidade da pesquisa, que ndo imprime no trabalho as exigéncias de se fazer uma
antropologia sem lado, sem voz e nem vez. Nao ¢ um compéndio de classificagdes, métodos,
teorias. E o campo quem fala, sdo os interlocutores quem escrevem, descrevem, classificam e
0 que me resta ¢ organizar, ¢ fazer das narrativas um texto, das dores um topico ou capitulo, das
fronteiras que o trafico delimita em Ilhéus um Jocus, da violéncia policial um olhar sobre o
poder e suas formas de atuacdo. Existe uma guerra. Mas, que guerra € essa? Quais os propositos
dessa guerra? Quem sao os alvos? Nao pretendo ressemantizar o brincar de “policia e ladrao” -
brincadeira de infancia tdo comum nas pequenas cidades sulbaianas — pois, a guerra nao ¢
ludica, € punitiva; ndo ¢ fria, € quente como o sangue que corre o corpo; nao ¢ ficticia, € real;
ndo estd restrita aos grandes centros urbanos, invade as pequenas cidades alterando o seu

cotidiano e o seu cenario.

A cidade

Ilhéus esta situada no sul da Bahia, conhecida como a Princesinha sulbaiana, cidade
internacionalmente vendida pela literatura de Jorge Amado e suas narrativas romanticas sobre
a saga do cacau, o candomblé, a pesca, a areia, 0 mar, 0os romances transgressores, 0S amores
impossiveis. O que apresentaremos aqui ¢ uma cidade outra, um lugar onde a romantiza¢do nao
flerta com a realidade, o ethos de regido cacaueira ndo condiz com as modificagdes que a cidade
passara. Sao outros tempos, outras cenas, outros personagens que a literatura de Jorge Amado

ndo da conta.

[...] pois a cidade néio somente &, em graus sempre crescentes, a moradia e o local de
trabalho do homem moderno, como é o centro iniciador e controlador da vida
econdmica, politica e cultural que atraiu as localidades mais remotas do mundo para
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dentro de sua drbita e interligou as diversas &reas, 0s diversos povos e as diversas
atividades num universo. (WIRTH, 1973, p. 91).

Talvez, nem essas divagacdes nedfitas de um possivel ensaio etnografico abarcardo as
complexidades da cidade e seus fluxos e movimentos. Quando falo em ensaio, mergulho na
etimologia da palavra para dizer que o presente trabalho ¢ um treino, um experimento do fazer
antropologico de quem ainda engatinha nas andangas da antropologia.

A cidade, ou as cidades seguem esse modelo da polis idealizada pelo pensamento greco-
romano enquanto espacgo de congregacao de uma parcela da populagdo, exceto as subjugadas e
marginalizadas, aquelas que vivem as margens da sociedade e do estado (DAS; POOLE, 2008).
A traducdo dessas margens destoam da arquitetura ao acesso a direitos, sdo exemplos extremos,
porém ainda imprecisos para definir uma realidade que conceituagdes e epistemologias ainda
sdo insuficientes, ou ainda estdo longe de adentrar ao intimo do universo em torno do que

chamamos — a literatura das ciéncias sociais - de favela, comunidade, morro, periferia.

A periferiaé como minhacasa. A gente se acostuma desde cedo a ser marginalizado,
aperiferia ela é marginalizada. Por isso que 0 nome ja diz: periferia. Periferia € tudo
que ndo esta no centro. E o olhar periférico, étudo que ndo ta naparte central. A parte
central é o centro das atencdes. A periferia é onde ndo chega o poder publico, é onde
ndo chega 0s servicos basicos. A periferia € esse caos todo. Ai, onde a galera
conseguiu, onde tudo que se tem foi conseguido a muito custo, entendeu? E t4
resistindo, ta criando identidade, entendeu? T4 criando corpo mesmo. (CJ, Raper do
Poesia de Favela).

Periferia, € esse o retalho da cidade que abordaremos de maneira mais especifica no
tecer desse trabalho. Com foco nas periferias de I1héus, nos arriscamos em reverberar vivéncias
e viventes que protagonizam os corres® nessas localidades e traremos & cena da discussio,
agentes que possuem papeis ligados a processos de intervencao direta na dinamicadas periferias

e seus transitos cotidianos, suas entradas e saidas, suas linhas deinicio e fim.

OsRaios

Quando pensamos em periferia-favela, nos vem a mente imagens cristalizadas da
arquitetura, construcdes, casas, prédios, ruas, escadarias que seguem certo padréo universal —
ndo refiro-me a uma possivel generalizagdo da estética periférica, trago a discussao imagens e

concepgdes que 0 senso comum ou as consciéncias coletivas (DURKHEIM, 2003) elegem

2 A palavra surgiu no campo durante um “bate-papo” com um interlocutor. E utilizada para traduzir estado de
atividade, correria, atender as demandas.
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acerca da concepcdo de favela. O cendrio da periferia parece seguir uma linha ténue que
atravessa estados, regifes, paises, em Ilhéus, como em outras periferias do Brasil, outros
elementos compde a fotografia que perpassa o fisico, as formas. Entraremos no ambito do
comércio ilegal de drogas, tentaremos abordar ainda que de forma fréagil, para ndo dizer
inconsistente, dois nomes que surgem no boca-a-boca, no telefone sem fio, nas ondas e
frequénciado radio, no ao vivo e acores datelevisdo, sdo osRaio A e Raio B. Os Raios A e B,
s80 dois grupos rivais que gerenciam o varejo de drogas em bairros de I1héus, sobretudo nas
periferias da cidade. N&o € minha intencéo corroborar com o discurso de que a periferia € um
barco que singra em mares do ilegalismo, do crime, da contravencao.

Quando a existéncia dos Raios A e B ecoou pela regido sulbaiana, criou uma onda de
curiosidade e apavoramento, pois pensava-se que “fac¢des criminosas” faziam parte apenas de
grandes centros urbanos, sobretudo Rio de Janeiro e Sdao Paulo, pois eram as impressdes que
midia televisiva e os programas sensacionalistas policiais veiculavam Brasil a dentro. A
primeira curiosidade consiste em tentar entender o porqué da escolha do nome “Raio” para
identificar, tais grupos, por isso transitamos em significados multiplos da palavra Raio. O
dicionario conceitua Raio enquanto descarga elétrica aérea, acompanhada de estrondo (trovéo)
e deluz (relampago), que se produz entre duas nuvens ou entre uma nuvem eletrizada e aterra;
centelha, corisco. H4 outro significado que faz parte do vocabulério de usuérios de psicoativos,
onde “dar um raio” faz alusdo a cheirar cocaina. Nao se sabe precisamente quais motivacdes
levaram aescol her apalavraRaio paraidentificar ambas asinstitui¢cdes que integram o mercado
dedrogasem Ilhéus e qual o real significado. Talvez seja o raio enquanto elemento que escolhe
um lugar especifico para performar a divisdo do céu em duas bandas e exibir luz e el etricidade.
No interior da Bahia, ha uma crenga de quando se esta “chovendo raios”, desconecta-se 0S
aparelhos elétricos das tomadas, cobre-se o0s espelhos em sina de respeito ao poder natural
conferido ao raio. Talvez também a escolha do nome perpasse esse cardter do clamor pelo
respeito, ou da conquista de um status que confira reveréncia socialmente construida pelas
rel acdes e interagBes dos grupos nos seus locais de dominio ou quica tenha apenas didlogo com
0 consumo de cocaina. Nao sdo asser¢des, sdo conjecturas.

Especula-se que somente a partir de 2011 os Raios A e B surgiram em Ilhéus. Ndo ha
condicéo detrazer elementos conci sos acerca da génese dos grupos, poisnéo foi possivel chegar
a detalhes mais elaborados sobre o surgimento dos Raios. Tarefa &rdua que tentaremos
desenvolver quando em vias de fato chegarmos a campo, como disse a priori, 0 que por agui

corre em palavras e linhas sdo el ucubracdes de quem se aproxima e ndo de quem jacaminhano
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campo. E importante discorrer que também no sabemos especificamente quantificar-nominar
os bairros onde os Raio A e Raio B atuam e gerenciam o comércio de drogas, mas a através de
relatos de interlocutores, sabe-se que ambos 0s Raios possuem influéncia e protagonismo no
gue diz respeito aorganizagdo e producao de normas préprias-particul ares. Embasados no poder
conferido pelos tramites do varejo de drogas, os Raios A e B possuem certo status
governamental que imprime em suas areas de dominio leis paralelas as leis institucionais,
aguelas que estdo restritas ao bojo judiciario.

Tratase [...] de captar 0 poder em suas extremidades, em suas Ultimas ramificacdes

[...] captar o poder nas suas formas e ingtituicbes mais regionais e locais,

principalmente no ponto em que ultrapassando as regras de direito que o organizam e

delimitam [...]. Em outras palavras, captar o poder na extremidade cada vez menos
juridica de seu exercicio. (Foucault, 1979, p. 182)

As relagbes de poder estabelecidas em suas respectivas areas de dominio acirram e
institucionalizam uma guerraentre os Raios A e B dentro das periferias de Ilhéus. Guerra essa,
nutrida pela disputa de territérios e pela dominacdo da economia do varejo de drogas. Os
“saldos” desses conflitos sdo noticiados em blogs policiais que lucram expondo fotos de jovens
assassinados em decorrénciada disputa entre os Raios A e B. A cor dessaguerranao é vistaem
preto e branco como osfilmes de Charlie Chaplin, tampouco, em colorido com atas defini¢oes
de imagem como nos tel evisores modernos. E vermelha. E sangue. S50 essas asimpressdes que

vertem das escutas com os interl ocutores.

Assim como a guerra ndo chega ao asfalto, o poder publico também n&o chega na
periferia. O poder publico ndo chega |4 E onde tem caréncia de infraestrutura,
carénciade educagdo, de servigos bésicos, de saneamento basico, aonde tem problema
social, infelizmente a criminalidade sempre vai existir. Sacou? Nos morros, nas
comunidades é a mesma coisa, meu irmao, a guerra infelizmente, desde que, desde
gue a periferia, desde que decidiram que ndo havia espaco pra gente agui na baixada,
aqui no centro da cidade, a periferia foi se desenvolvendo dessa forma. Entendeu?
Cheiade caréncia, totalmenteirregular, infelizmente pro cara que estudou até a quarta
série ndo tem posto detrabalho. A gente vé os nossos parceirosdo dia-a-dia, entendeu?
Gente que cola com nds, criancas, moleques mesmo, indo embora e assim né velho,
uma vidatoda pela frente, podiam ta estudando, podiam ta fazendo outro corres, mas
infelizmente o estado, a vida ndo deu oportunidade para ele. E ai acaba tendo suas
vidas ceifadas, tragicamente, precocemente. Entendeu? E quando € noticiaé morrendo
na méo da policia ou nessa prépria guerra que dizima (informacdo verbal).

E notdrio que no fragmento acima, além dos relatos sobre a guerra entre os Raios A e
B, aparece no enunciado outro elemento que também durante o “bate papo” com os
interlocutores roubou a cena e adocou os Raios A e B em pauta secundaria: a Policia Militar.
Confesso que minhas angUstias antropoldgicas sobre 0 tema consistia em tentar buscar

narrativas unicamente sobre a atuagdo dos Raios A e B nas periferias ilheenses, mas o “campo”
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me levou a outros dizeres. Acho que talvez, fui envolvido pela mesma angustia ou algo que se
assemelha areacdo de Evans-Pritchard (1978) que ao se aproximar dos Nuer precisou se tornar
especialista em gado. O campo escolheu outros elementos para serem discutidos, imp6és suas
necessidades e urgéncias maiores. Nao estou me comparando a Evans-Pritchard, tampouco
dizendo que me tornei especialista, me aproprio do trocadilho para explicitar a “cilada” que o
campo entregara em minhas maos lisas pela inexperiéncia etnografica. As narrativas sobre
violénciapolicial surgem como aguaem ponto de ebulicdo, como bomba rel 6gio contando seus
ultimos segundos, e de repente, incluimos no texto outro agravante — apresentado pelos
interlocutores — que modifica as inten¢bes da pesquisa e aponta para outros caminhos. Achei
necessario seguir nessa encruzilhada que me foi apresentada, agora ndo so os Raios A e B, a
violéncia policia ganha corpo e sentido dentro da proposta de escrita. No momento, ndo nos
reportaremos a dados e nem unicamente a aportesteodricos paradial ogar sobre asacdesviolentas
da policia na missao de combater o tréfico em nome da Guerra as Drogas. Quem referenciara
os algozes da Policia Militar nas periferias de Ilhéus sdo os interlocutores, sobretudo o grupo
de Rap Poesia de Favela.

Poesia de Favela: a Violéncia Paolicial cabe no flow

O Poesia de Favela € um grupo de Rap Periférico formado por trés jovens negros da
periferia de llhéus. CJ, Paulista e Reinaldo. A formacéo do grupo perpassa o carater artistico,
abarca ativismo politico e levanta bandeiras de lutas cotidianas em prol da periferia e seus
viventes. As poesias musicadas — categoria estabelecida pelo grupo — vagam da afirmagéo
identitéria ao orgulho de fazer parte de um locus que luta paulatinamente para existir, resigtir,
viver. Flow, é a maneira que o rapper encaixa seus versos na batida. Versos, sdo arrgjamentos
de palavras que se combinam em sonoridade. Batida € o som plano de fundo que musica as
palavras dando vida e sentido, € como tinta sob o tecido branco, batida é impresséo, € estampa.
No flow cabe os versos, as rimas, as batidas e a denlincia. Buscamos aqui, deixar que as vozes
dostrésjovensdo PDF (Poesiade Favela) narrem o cotidiano das suas periferias e as estratégias

da Policia Militar nacoibicdo do trafico de drogas — Raio A e Raio B.

[...] agente pensou nesse nome: hip hop pela paz. Pratratar desse contexto daguerra,
esse contexto da violéncia nas periferias e aideia eraa gente sair difundindo a cultura
com um publico alvo, com foco nas periferias e abordar a guerra, a violéncia contra
as favelas e munir a galera ideologicamente, entendeu? E pra galera se preparar pra
resistir & opressdo. Principalmente o exterminio da juventude negra. Quando o PDF

49



Seminario Pontos, Linhas e N6s 2016/UFF — 29/06 a 01/07/2016

seformou, aprimeira coisa que agente colou como pautamesmo eraaguerra A gente
Viu que a gente precisava direcionar pra periferia uma mensagem que fizesse com que
as pessoas repensassem esse conflito ai. Primeiro pra sociedade repensar essa mortes
como culpa da periferia, e comegar a ver tudo 0 que esta acontecendo como resultado
de um processo histérico que € o que a gente acredita o que € essa guerra. 1sso ndo
existe sO aqui. Em vérios cantos do Brasil, inclusive de fora. E um resultado de um
processo histérico! Por entender que essa guerra contribui para o exterminio da
juventude negra, assim como as agdes da policia, a gente precisa citar as policias nas
Nnossas poesias, citar o que acontece nas agles policiais, 0 que acontece cada vez que
a gente toma um baculejo, entendeu? (informacdo verbal).

No relato acima, o interlocutor reequaciona as faces da guerra local entre os Raios A e
B e elucida que o cotidiano da periferia ndo se modifica apenas pela operacionalizacdo do
tréfico, suas fronteiras e disputas, todavia, ha outras relagdes e trénsitos que alteram a rotina
desses espacos e seus moradores, no caso, nos referimos a Policia Militar e suas abordagens de
controle ao crime, porém, as reivindicacOes do PDF consistem em fazer criticas as posturas e
acoes da PM contra os jovens negros, acenando para existéncia de um projeto genocida e
higienista nas periferias ilheenses, pois a PM utiliza-se da existéncia dos Raios A e B para
promover o0 genocidio e encarceramento em massa dos jovens negros da periferia. Abdias do
Nascimento foi o primeiro autor a propor teoricamente a discusséo acerca do genocidio do
negro brasileiro sob areflexdo do papel damesticagem na homol ogacéo de um genocidio racial.
Relatorios, mapas da violéncia, pesquisas, quantificam anualmente a cor do homicidio no
Brasil, majoritariamente jovens negros. Por ora, ndo pretendo incluir dados numericos, primeiro
por ndo ter habilidades estatisticas e segundo por acreditar que a quantificagdo desses
homicidios silencia subjetividades, outros enredos, causas. Considero ser mais relevante
apresentar falas, casos e dramas, o “Negro Drama” cantado por Racionais MCs. As
reinvindicacdes do PDF reitera o que varios movimentos de periferias dos quatro cantos do
Brasil gritam: A policia mata preto todo dia! N&o concerne em simples acusagdes, as falas sdo
reflexos das cotidianas operag0es policiais em lugares que a linguagem policial estigmatiza
enquanto area deflagrada ou &rea vermelha, no intuito de alocar esses territérios no
subjugamento da pericul osidade. As narrativas do PDF ndo se aportam naliteratura audiovisual
do filme “Tropa de Elite”, o hino do BOPP entoado no filme — “Homem de preto qual é sua
missdo? Entrar pela favela e deixar corpo no chio”. — ndo se condensa a trilha sonora. E um
canto que tem vida e que faz morte. Da abordagem policial ao encarceramento,
majoritariamente sao os negros os “meliantes”. As poesias do PDF, nos leva a essa reflexao.

N&o s3o letras escritas pel o eu-lirico, 30 tatuagens escul pidas pel o baculgjo®, pelaviatura, pelo

3 E um ato utilizado pela policia para abordar suspeitos.
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fuzil. CJ canta: “Raio A raio B, ndo importa debaixo da terra, periferia verdadeira vitima da

guerra”.

Consideracdesfinais

Utilizo o tépico intitulado “Consideracdes Finais” apenas para atender as formalidades
do trabalho académico. Mas, se pudesse dar um nome gue condiz a realidade do que apresento
nas laudas que antecede, seria “Consideracdes em Aberto”. Ha muito que amadurecer, pensar,
ler, ouvir. Deixo apenas primeiras impressdes sobre os Raio A e Raio B e suas respectivas
atuagdes no comércio de drogas em I1héus. Em contraponto, chegamos a institui¢do policial, o
braco armado do estado, que em suas acles nas periferias ilheenses, sob o dibi da guerra as
drogas e justificando-se pel a presenca dos Rai os, promove agdes sanguinarias e viol entas nesses
espacgos. As vitimas? Jovens. A cor? Negra. Elza Soares cantara que “a carne mais barata do
mercado ¢ a carne negra”, tal afirmativa, desvela realidades que ouvimos ¢ vemos do solo arido
as planicies fecundas. O Poesia de Favela canta o siléncio de quem morreu vitima da guerra
entre Raios e violéncia policial, reverbera liberdades por quem ver o “sol nascer quadrado” nas
prisdes institucionais e nas prisdes que as fronteiras do tréfico de drogas institucionalizam em
leis onde o juridico ndo prescreve nem sentencia. O PDF canta a esperanca de levar dignidade
para quem historicamente sobreviveu dos dejetos do asfalto. PDF canta a cidade onde “capitio
de areia e capitdes do mato” ganham vida na literatura feita a carne e sangue. No caso das
periferias, muito sangue. Na favela, sangue € tinta que n&o colori, mancha e marca. Por fim, a
guerrando é alimentada apenas pel o trafico, a policiatambém alimenta e come sobre e sob essa
guerra. Nao sdo minhas as paavras que fecham esse trabalho, sdo leituras do que ouvi e
presenciei. Eradia28 dejaneiro do corrente ano, fazia sol, estdvamos sentados naorlade [1héus,
entre perguntas e respostas, siléncios. Quem sabe na proxima tentativa de escrever algo sobre
0 tema, consiga abarcar mais teoria e menos relatos, mas € que tem assuntos que sO ateoria ndo
da conta.
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Coangue, car naval afrochotefio. Espaco de sociabilidade e mudancas.

Ana Maria Barrientos Rojas (PPGA/UFF)?!

Resumo

O carnaval Coangue é uma festa que, desde tempos coloniais tem-se vivido no Vale do
Chota, entre as brincadeiras com agua, as comidas tipicas e a musica e danca bomba. Mas, a
partir do ano 2003, na comunidade rural do Chota, este festgo se vive ao redor de um grande
espetaculo de musica e dancga especialmente de bomba afrochotefia e outras sonoridades de
matriz africana. Fato que tem captado o interesse ndo sb das comunidades proximas sendo de
todo o pais, asinstituicdes publicas, o setor privado e aimprensanacional, constituindo-se hoje,
no maior evento de carnaval no Equador. SO, na sua Ultima versdo chegaram mais de cinquenta
mil pessoas para esta comunidade afrodescendente de ndo mais de quinhentos habitantes.

Estairrupcdo na cotidianidade dos afrochotefios tem trazido importantes mudangas nas
suas formas de sociabilidade, e nos contetidos performéti cos das agrupacdes de musica e danca
bomba, os quaistém devido se adaptar as exigéncias deste megaevento, atraves de um processo
de modernizacdo e profissionalizagcdo, dado que este cenario constitui uma importante
plataforma de exibicéo para estes artistas.

Neste trabal ho se apresentardo dados ethograficos col etados entre os meses de janeiro e
marco de 2016, periodo no qual realizel 0 meu trabalho de campo no Vale do Chota, Equador,
onde tentarei refletir sobre as mudancas na sociabilidade festiva, focalizando-as nas dinamicas
dos habitantes da comunidade do Chota e as agrupagbes musicais de bomba.

Palavr as-chave: Carnaval; Sociabilidade; Bomba.

1 Mestranda pelo Programa de Ps-graduagio em Antropologia da Universidade Federal Fluminense e orientanda
do Prof° Dr. Daniel Bitter.
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Introducéo

Contextos da festa

Mdltiplas sdo as festas que se vivem nas comunidades afrodescendentes do Vale do
Chota-Mira, localizado entre as provincias Imbabura e Carchi do norte equatoriano, em plena
cordilheirados Andes. As maiorias destes festejos se relacionam com a grande devocéo catdlica
do povo afrochotefio e da bacia do rio Mira. Assim durante os dias de Semana Santa, Corpus
Christi, Natal, ou da virgem das Neves, das Mercedes ou das Lajas, e dos santos patroes, as
comunidades vivem intensamente suas festas ao interior das igrejas ou em proci ssdes nas suas
empoeiradas ruas, acompanhados de musica, dancas e cantos, além de outras atividades
populares, como jogos de bois, futebol, pirotecnia e reinados de beleza.

Neste espectro de comemoragdes catdlicas, que se situam na dimensdo de “tempo
estrutural” como sinala Evans-Pritchard (1969), de maneiraciclicasevive e sejoga no Vaedo
Chota-Mira, desde o tempo da Col6nia o carnaval. Pese ser uma festa profana de alegria e
jubilo, é comandado por esse mesmo calendario catdlico, o qual determinaano aano suas datas
de comemoragdo (Cavalcanti, 2015). Desde 0s seus inicios 0 carnaval marcou um espaco de
suspencao na cotidianidade dos habitantes do vale, criando espagos de encontro e sociabilidade,
de brincadeiras, de danca e musica.

A festa do “Carnaval Coangue” na comunidade El Chota ¢ uma festa contemporanea
que nasce o ano 2003 pela gestdo da organizacao “Fundacion Piel Negra”, constituida por
jovens afrochotefios migrantes no polo urbano mais proximo do vale, a cidade de Ibarra. O
evento “Coangue” surge de uma maneira quase circunstancial, devido ao sucesso de um evento
anterior organizado pela mesma fundacdo na cidade de Ibarra para comemorar o “Dia do
Afroequatoriano”. Este impulso levou a que estes jovens pensaram em realizar um evento no
préprio Vale do Chota que contribuisse nos processos de revitalizacdo cultural de seu proprio
povo. A escolha da data foi pensada com o propdésito de aproveitar os dias de feriado nacional
por carnaval.

Assim, o “Carnaval Coangue” surge com o propésito de criar um espaco de promogao
das manifestagOes culturais afrochotefias, no inicio como umainiciativa endégena, paraincidir
nos processos de afirmacado identitéria através da difusdo da sua musica e danca tradicional a
bomba, sua gastronomia e artesanato. Mas, hoje esta al egre festa tem-se convertido num espago

diversificado einclusivo, gue propicia o encontro com aalteridade e os processosinterculturais,
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mas a0 mesmo tempo traz conflitos, onde aparecem as relagbes de hierarquia, 0s interesses
individuais por sobre os coletivos, as tensdes entre os locais e 0s de fora e a grande discussao

entre o considerado valido e 0 que nio, aparecendo a dicotomia do “auténtico” e as inovacoes.

Preparando o carnaval

A festa do “Carnaval Coangue” acontece numa grande explanada que a comunidade de
El Chota denomina la Playa (a Praia). Este grande espaco localizado na saida norte da
comunidade na beira do rio Chota constitui 0 espaco oficial dafesta. Durante os Ultimos anos,
este espaco tem devido se adequar e modificar, com o fim de acolher aos milhares de visitantes
gue chegam desde diversos pontos do pais para desfrutar da festa durante as trés jornadas de

carnaval. Nele se tem construido estacionamentos, banheiros publicos e algumas chozas de

material solido.

TS e

playa, olhando péacomun ade E Chota” = ~As novas chozas” (RINT' 26]6)
(BARRIENTOS, 2016)

Para as vésperas de carnaval, a comunidade organizada através do Comité Coangue se
preparay adequa la Playa parareceber aos visitantes e turistas, realizando mingas (mutiréo) de
limpeza e de construcdo das chozas tradicionais. Estas construgcdes sdo €l ementos importantes
na paisagem desta festividade, mas sdo elementos efémeros, que nascem cada ano para o
carnaval e posteriormente, tem uma morte paulatina propiciada pelo passo do vento e das
chuvas.

A construcéo das chozas tradicionais € um trabaho coletivo, coordenado por cada
comerciante membro do Comité Coangue, no qual estéo envolvidos os seusfamiliarese amigos.

Este labor ndo s implicatempo e forca de trabal ho, sendo também uma inversdo para comprar
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0s materiais de construcdo (madeira, cana, palha e outros insumos), situagdo que nos ultimos
anos Vvoltou-se preocupante, jA que 0s pregos especialmente da madeira, subiram

consideravel mente como resultado do crescente desmatamento do Vale do Chota-Mira
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‘Construindo juntos as chozas de carnaval’ (BARRIENTOS, 2016)

Durante o tempo da festa muitas familias desta comunidade, que participam das vendas, vivem
um processo de “deslocalizacdo” dos seus lares para a playa. Por tanto, este espago ndo sO se
torna um ponto de intercdmbio mercantil, sendo também um espaco de socializagdo com os
seus familiares, amigos e turistas. Para o qual adequam as chozas, na parte da frente para
atender a freguesia, colocando mesas, cadeiras, o fogdo, a geladeira e utensilios de cozinha, e

na parte posterior o quarto, onde levam o colchdo e até aparelhos de radio e televisio.
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“Transportando 0S enseres até a choza” (BARRIENTOS, 2016)

O trabalho operativo para o desenvolvimento da festa do carnaval, ndo é o Unico labor
gue se desempenha previamente ao evento. A amplificagcdo dafestatem levado ao surgimento
da figura de “mediadores culturais”, 0s quais se relacionam diretamente com o aparato publico
e 0 setor privado para gerenciar verbas que permitam o pagamento da estrutura do palco, os
aparelhos de som, aos artistas e ao pessoal que trabalha em diferentes areas. Assim como

também se relacionar com aimprensa e amidiaem geral, para promover esta festa.

Carnaval Coangue”: encontros, reencontros e brincadeiras.

A comemoracdo do carnaval no Vae do Chota ndo € uma novidade na zona. Esta
festividade € parte do calendario festivo do povo afrochotefio desde tempos coloniais. Trazida
desde a Europafoi se adaptando e se vivendo de multiplas maneiras em cada lugar da América
Latina. O seu cardter alegre e festivo, no Equador, se vive sempre acompanhado das
brincadeiras com agua, e agora também com a espuma carioca. Neste periodo de inversio da
vida social cotidiana homens, mulheres, jovens e criangas se envolvem num espaco atemporal
de brincadeiras pactuadas, onde todas as regras podem ser quebrantadas, onde néo existe uma
estrutura clara e as hierarquias sGo suprimidas, convertendo-se assim, por um tempo
determinado em sujeitos ambiguos e indistinguiveis, numa espécie de ‘“communitas’
(GENNEP, 2011; TURNER, 1988; 2005) festiva.

Na memdria dos habitantes do vale, ainda se mantém vivas as lembrancas do carnaval
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de antanho, carnaval que eraum momento de encontro e reunido entre a familia, osvizinhos e
amigos ao redor das brincadeiras durante o dia, e pela noite so para os adultos no secante, festa
onde se cantava e dancava bomba, entre comidas tradicionais e trago de ovo? e canelazo®.

Assim nos narra a senhora Teresa Calderén a mulher mais idosa da comunidade:

Los mayores cuando ya acababan de jugar, cuando se hacia de noche ya se alzaban y
se juntaban a tomar el “canelazo”, y hasta comidas se hacian! Y alli empezaba la
fiesta, es lo que llamaban el “secante”. Alli bailaban con guitarra y bomba, que
tocaban los musicos de la comunidad. Era unafiesta de lacomunidad, que se haciaen
alguna casa de alguin vecino que fuera més grandecita (CALDERON, 2016).

Com o posterior fenbmeno migratério, principamente da populacdo mais jovem para
0s centros urbanos, o carnaval foi adquirindo uma conotagdo de reencontro com esses
familiares que voltavam para o vale paraviver a festa todos juntos. Muitas das dindmicas, em
relagdo ao carnaval, tém mudado desde a instauragdo da festa do “Carnaval Coangue” na
comunidade do Chota. Durante ostrés dias de festej os os trabal hos cotidianos e atranquilidade,
gue caracteriza esta e as outras comunidades do vale, vivem um abrupto cambio, umairrupcéo
de milhares de pessoas, entre familiares, turistas e vendedores ambulantes que chegam a zona
paraviver esta celebracdo.

Nesta comunidade todo mundo se volta a rua, num transito inesgotavel de pessoas que
circulam entre a comunidade e o setor da playa. As casas ficam lotadas de pessoas,
principamente dos familiares e amizades que chegam desde diversos pontos do pais, mas
também de turistas que alugam quartos para permanecer na zona durante festa. Uma das
integrantes da “Fundacao Piel Negra” nos narra: “aqui la casa de mi suegra se vuelve una
locura, llegan los familiares de todos lados, asi es que nos turnamos para comer y descansar,
cuando unos llegan a dormir, los mds jévenes salen para irse al baile” (CHALA, 2016).

Esta forma de viver a festa em familia ou em grupo néo é fortuita nem circunstancial, os

afrochotefios(as) se reconhecem, em todo momento, como pessoas sociaveis e hospitaleiras.

[...] el “empalencarnos™ es una caracteristica ancestral de los afros, porque siempre
NOS reunimos para conversar entre lafamiliay con los amigos. Si nos encontramos en
la calle, nos paramos a conversar y de a poco empieza a llegar launay laotray se
arma la reunion [...] (BOLANOS, 2013).

2 O trago de ovo € um fermentado da fruta do mesmo nome, semelhante a uma ameixa. Fruta endémica do Vale
do Chota, principalmente da localidade de Ambuqui.

3 Es una bebida alcoholica a base aguardiente de cafia y endulzada con panela, muy particular de los Andes
ecuatorianos, y se bebe caliente.

4 O uso desta categoria nativa alude & necessidade de estar reunidos, provém do termo “palenque’ o quilombo,
lugares de refugio e reunido dos escravizados que fugiam do sistema de fazenda.
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Esta festa ndo so tem propiciado o reencontro entre seres queridos com 0s quais vivem
e reelaboram os aspectos simbdlicos da sua cultura, sendo também o encontro com aalteridade,
encarnada nafiguradosturistas, com osquaisinteragem e se comunicam, e apartir delesobtém
o reconhecimento social ou intersubjetivo (GIMENEZ, 2009) que precisam para reafirmar a
sua identidade étnica.

A comunidade de El Chota desde antes da instauragdo do “Carnaval Coangue” recebia
visitantes provenientes das cidades andinas préximas, 0os quais aproveitavam o feriado de
carnaval para acudir a zona em familia e jugar carnaval. EI Chota € um lugar atrativo para os
forasteiros, o clima célido do vale favorece as brincadeiras com agua, 0 que € muito diferente
dejugar carnaval nas cidades proximas gque se encontram localizadas em plena cordilheira dos
Andes. Outro fator atrativo desta comunidade € sua localizacdo, fica na beira da rodovia
Panamericana, por tanto o seu acesso € muito facil e répido, e, além disso, esta proximaao rio,
gue abastece de agua aos jogadores.

Desde que o “Carnaval Coangue” tornou-se publicitado o publico chega desde diversas
partes do Equador, assm como também das cidades colombianas fronteiricas, Ipiales e Pasto.
Durante o desenvolvimento da festa os turistas chegam para El Chota desde muito cedo,
dirigindo-se a beirado rio parainiciar o jogo levando baldes, garrafas, ou qualquer recipiente
gue sirva para se lancar agua. Na medida em que as pessoas vao chegando se convertem
imediatamente em alvo para ser mol hados, numa espécie de batizado coletivo. As pessoas ficam
horas na brincadeira, todo o dia, a qual se tradada para a playa uma vez que o show inicia no
palco, ao redor das 14 horas. Esta batalha de agua e carioca se estendem até o final dajornada

ao redor das 22 horas.
“Carnaval Coangue 2011” (Fuente: Archivo de la Fundacién Piel Negra)

As dinamicas do jogo, com o
passo do tempo tem ganhado
maior intensidade, sinalam as
pessoas maiores, e as vezes
tornam-se até violentas. N&o
existe a forma de estar no
“Carnaval Coangue” e ndo ser
parte do jogo. Esta situagdo tem

gerado um profundo mal-estar nas

pessoas idosas da comunidade, os
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quais falam de uma “perda do respeito para os maiores”, assim como para alguns turistas que
prefeririam desfrutar do show que acontece no palco com mais tranquilidade. Mas quando
alguém faz alguma queixa, os jogadores respondem: “si no le gusta, para qué viene? .
Mas antes el carnaval no era asi escandaloso, sino que se jugaba entre la comunidad,
con baldes a tirarnos agua. Se jugaba viendo y respetando a las personas, jugaban
entre mayores y entre menores pero s6lo entre familiares o amigos. Los guaguas

jugaban por un lado y los mayores por otro lado, y solo hasta ciertahora|...] (Teresa
Calderon).

Ano tras ano aparecem novas técnicas e todo um “arsenal” para executar o jogo: pistolas
de agua, bombitas de agua (pegquenos bal 6es enchidos de agua) e lancadorestipo bazucas, feitos
artesanalmente ou comprados no mercado, .
também pinturas para a face e espuma
carioca, €emento estredla nas festas
carnavalescas no Equador. Assim a beira do
rio e a playa se convertem em verdadeiras
areias de batal ha, numa luta “de todos contra

todos”.

M Usica e danca bomba sobr e o palco.

Hoje, o “Carnaval Coangue” constitui o mais importante espago de difusdo de musica

5 “se vocé ndo gosta do jogo, entdo para que vem? " (traducdo nossa).
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de matriz africana no pais. As primeiras versoes do “Coangue” foram mais humildes, tanto nas
suas capacidades técnicas e de infraestrutura, como na participacdo do publico e os grupos de

musica e danga bomba. Assim lembra Jorge Lara, presidente da “Fundacion Piel Negra”:

Empezamos con unos cuatro grupos de bomba, como los “Auténticos del Valle” que
hasta ahora hacen musica tradicional, ellos son de Carpuela, habia Milton Tadeo y
hablando a nivel urbano habia el “viejo Edgar” y también el grupo que se llamaba
“Viento libre”, esos eran los grupos y misicos que existian pero a raiz de que se
empieza el carnaval, se empieza a acrecentar € nimero de grupos de una manera mas
profesional, porque una caracteristica de este carnaval, es que nosotros damos cancha
para que los grupos surjan. (LARA, 2016)

Nesta Ultima versdo desta festa, contou com mais de cinquenta mil pessoas no publico,
e com a participagcdo de uns vinte cinco artistas no palco durante as trés jornadas de carnaval,
entre grupos de musica e danga bomba, salsa ‘choke’, salsa tradicional, banda, musica chichae
coreografos que faziam dancar atodo mundo. Na atualidade, o “Carnaval Coangue” constitui
o principal palco de exibicdo e promocdo da danca e musica tradicional do vale, a bomba
afrochotefia. Assim o sinala o presidente da “Fundacion Piel Negra”, entidade organizadora do

evento:

Recuerdo que hace unos seis afios atrés, € grupo Marabl, que es catalogado como
uno de los mejores grupos de masica a hivel nacional se estaba presentando en €
carnaval, y una empresaria coreana estaba ahi y luego les llevo para Corea 'y Japon
por seis meses, asi ellos se convirtieron en embajadores de la misica del Valle del
Chota. Por tanto, este carnaval va mas a alla de que los grupos ganen un dinero, sino
gue es un escenario para promocionarse y visibilizar la misica bomba, para poder
llevarlaaotros lados (LARA, 2016).

Assim como também de outras sonoridades urbanas de matriz africana, como a salsa
tradicional, a salsa ‘choke’, o son, o reggaeton e o hip-hop. E em menor grau, damisicaandina

como uma forma de manter o dialogo intercultural com a “otredade”.

“El carnaval a pesar de mantener su ‘esencia’ en un proceso de conservacion y de
revitalizacién cultural de labomba, también es una puertaanuevos géneros musicales.
Tiene un componente intercultural, porque siempre vamos a tener una relacion de
didlogo con los indigenas y con su misica andina o con los mestizos, el otro afio
[levamos tres grupos de rock al Coangue. Porque la idea es que sea un espacio
intercultural, esun matiz cultural que se daahi. Porque laideaesque entre losdiversos
compartamos y haya una convivencia armoénica y profunda entre hermanos” (LARA,
2016).
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"CARNAVAL "COANGUE " 2003
LOS DIAS 2 Y 3 DE MARZO

Uma das atividades mais esperadas pel as pessoas das difentes comunidades do vale,
nao assim dosturistas, é aescolha darainhado carnaval. Concurso que iniciaa gumas semanas
prévias ao carnaval, onde as jovens candidatas participam de eventos publicos e de sessdes
fotogréficas dos jornais da provincia, como uma estratégia de promocao deste evento. Durante
0 evento de carnaval estas jovens, representantes das diferentes comunidades pertencentes ao
Vale do Chota-Mira, convertem-se nas embaixadoras das suas comunidades; recebendo um
grande apoio, com algaravia e aplausos, dos seus conterraneos presentes entre o publico.

Mas, no todo o que acontece ao redor do espetaculo do “Coangue” ¢ harmonia. Tras o
palco cria-se um espaco de “sociabilidade agonistica” (COMEFORD, 2003) no qual o conflito
e a disputa de poder fazem-se presentes de maneira constante, entre os proprios artistas e/ou
com a organiza¢do da “Fundacion Piel Negra”. Impondo-se hierarquias e privilégios, trazendo
discussdes, raiva e ressentimentos entre os involucrados, sendo o fator econdmico e o
protagonismo, os principais elementos de discordia. Como sinala Gluckman (2009), o estado
normal da sociedade ndo é de solidariedade nem integracdo harmdnica das distintas partes,
sendo de conflito e contradicdo na producéo de sentidos e principalmente quando se trata de

processos de mudangas.
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A realizagdo do “Carnaval Coangue” trouxe uma proliferacao de agrupagdes de musica
e dancabomba em todo o val e e nas cidades de Quito e Ibarra. Mas este mai or nimero de grupos
mostra as diversas formas de fazer na atualidade, alguns se encaixam na chamada bomba
tradicional ou nas bombas fusdo, que referem a uma bomba mais moderna na sua sonoridade.
No caso das agrupagdes de maior trajetoria, estatem devido se reformular e se someter a um
processo de profissionalizacdo, para se adaptar as novas exigéncias do espetaculo.
Transformagdes e inovacdes que tem a ver com a qualidade musical, o uso de novos e outros
instrumentos, e realizar ensaios semanais; também levando financas e assinando contratos;
mudando a “performance” sobre palco, usando um vestuério unificado e colorido, realizando
coreografias entre 0s musicos e exibicdes individuais do entendimento musical; se insertando
na industria discogréfica; e se relacionado com os médios de comunicacao.

Estes fluxos entre o “tradicional” e o “moderno” no qua as agrupacdes de bomba
transitam, ndo s remitem a esta manifestacao cultural, sendo que, a multiplos outros &mbitos
culturais de este povo. Exemplos disto sdo possiveis encontrar em muitas experiéncias
etnogréficas. Assim, como sua abordagem, desde a mirada antropoldgica, e os estudos sobre
culturapopular. Por tanto, minhaintencéo neste ponto é trazer algumas abordagens teoricas que
pensem estas transformacdes desde o préprio universo de relaciones (CAVALCANTI, 2001)
deste povo e os processos de “hibridez” (CANCLINI, 2001) que vivem dado o intercambio con

a dlteridade e as reconversdes ssimbdlicas.
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| dentidades em transito: um angolano em M achadinha.

Ricardo Moreno (PPGA/UFF)!

Resumo

Esta comunicacdo pretende refletir acerca dos processos identitérios em curso na
contemporaneidade tomando como referéncia empirica dgumas narrativas que passaram a
circular no grupo quilombola gque foi objeto de uma pesquisa feita por mim em 2006, apds o
grupo ter feito contato com um conjunto de NOvos atores com 0S quais passou a Se relacionar.
A pesquisa empirica, cujo titulo € Tambor de Machadinha: devir e descontinuidade de uma
tradicdo musical em Quissama, foi realizada quando da elaboragéo de trabal ho de mestrado em
Etnomusicologia. A Fazenda M achadinha esta situada na&rearural do municipio de Quissama,
no norte fluminense e atualmente desenvolvo neste mesmo lugar uma pesquisa de doutorado
em Antropologia. O jongo é uma expressao |itero-musical-coreografica dancada na forma de
roda cuja incidéncia ocorre na regido sudeste brasileira desde o periodo colonial. A pesguisa
tinha como objetivo pesquisar a manifestagdo do "Tambor” ou "Jongo" praticado pelos
remanescentes de antigos escravos ligados a cultura da cana-de-agUcar, bem como entender a
relacdo desta prética cultural com a vida social do grupo. O titulo dessa comunicacdo faz
mencao aumafrase proferida por um dosmusicos do grupo, cujo nome eraValdecir dos Santos,
mai s conhecido nacomunidade pelo apelido de Cici, falecido alguns anos aps minha pesguisa.
Como base tedrica para minhas reflex6es me vali de autores tais como Michel Agier, George
Marcus e os antropdlogos da Escola de Manchester, para discutir respectivamente acerca de

identidades na contemporaneidade, etnografia multi-situada e analise situacional.

Palavras-chave: Processos identitérios, Jongo; Tambor; Cultura Popular.

1 Doutorando pelo Programa de Pds-graduagio em Antropologiada Universidade Federal Fluminense e orientando
do Prof° Dr. Daniel Bitter.
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Introducéo

Neste texto pretendo refletir, ainda que de maneira sucinta e introdutdria, acerca dos
processos identitarios em curso na contemporaneidade tomando como referéncia empirica
algumas narrativas que passaram a circular no grupo quilombola que foi objeto de uma pesquisa
feita por mim em 2006, apds o grupo ter feito contato com um conjunto de novos atores com
0s quais passou a se relacionar. A pesquisa empirica, cujo titulo ¢ Tambor de Machadinha: devir
e descontinuidade de uma tradi¢do musical em Quissamd, foi realizada em 2006 quando da
elaboracdo de trabalho de mestrado em Etnomusicologia. Esta area de estudos situa-se entre a
Musica e a Antropologia, e em alguns centros universitarios pelo mundo ¢ chamada de
Antropologia da Musica. O grupo pesquisado ¢ denominado “Grupo de Jongo Tambores de
Machadinha”, e ¢ formado por jovens e por pessoas mais velhas consideradas antigas
conhecedoras dessa pratica: os mestres, como via de regra sdo chamados. A Fazenda
Machadinha, locus principal da pesquisa, esté situada na area rural do municipio de Quissama,
no norte-fluminense. Esta localidade ¢ composta por 46 casas de uma antiga senzala; ruinas da
antiga casa-grande da fazenda; e uma igreja do inicio do século XIX.

O objetivo era o de pesquisar a manifestacio do "Tambor" ou "Jongo", como eles
também chamam, praticado pelos remanescentes dos antigos escravos ligados a cultura da cana-
de-acticar naquela localidade. O jongo ¢ uma expressao litero-musical-coreografica dancada na
forma de roda cuja incidéncia ocorre na regiao sudeste brasileira desde o periodo colonial. A
pesquisa visava entender a relacao dessa pratica cultural com a vida social do grupo.

Em fins de 2004, quando fiz duas visitas a localidade, o "Tambor" parecia uma
manifestagdo em estado de declinio confirmando as impressoes da antropdloga Maria Laura
Viveiros de Castro Cavalcanti (1987), cuja pesquisa ¢ da década de 1980. Em abril de 2005,
quando iniciei a pesquisa de campo, no entanto, o "tambor" estava sendo reconfigurado como
um espetaculo a partir da iniciativa de uma ONG em associacdo com alguns moradores locais.
E importante notar que essa retomada estava ocorrendo dentro de um contexto mais amplo no
qual se incluia as entdo novas politicas de patrimonio imaterial, bem como a operacionalizagdo
do novo conceito de quilombo por parte do governo federal. O reconhecimento da comunidade
como terra quilombola traria implicagdes bem concretas tais como a obtencao da posse legal
das terras, conforme preconiza a Constitui¢do Brasileira, no artigo 68 do ADCT, incluido no
texto constitucional de 1988, e ainda outros dispositivos legais.

As novas narrativas as quais me referi no primeiro paragrafo dessa introducao passaram
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a ser acionadas no grupo a partir do momento em que o mesmo se integrou a uma rede de carater
nacional em torno da pratica do jongo. Pretendo refletir sobre essas narrativas a luz,
principalmente, das ideias do antropologo Michel Agier contidas nos textos “Disturbios
identitarios em tempos de globalizagdo” (2001) e “Pensar el sujeto, descentrar la
antropologia” (2012). Outros autores, no entanto, serdo eventualmente utilizados de modo a
dar mais clareza ao objeto em questao.

O titulo desse trabalho faz mencdo a uma frase proferida por um dos musicos do grupo
e integrante do subgrupo dos mais velhos, cujo nome era Valdecir dos Santos, mas conhecido
na comunidade pelo apelido de Cici, falecido alguns anos ap6s minha pesquisa. Nas sec¢oes
seguintes tratarei com mais detalhes do contexto no qual a frase foi proferida e as implicagdes

teodricas nela embutidas.

A Antropologia entre o global e o local

O fendmeno da globalizagdo que intensificou a circulagdo dos fluxos culturais,
informagdo, bens e servicos e tecnologia, tem sido objeto de interesse para diversos
pesquisadores nos campos das ciéncias sociais. Na verdade, dada a envergadura do fendmeno,
nenhuma disciplina pode ficar alheia a seus impactos e desdobramentos. No campo dos estudos
de cultura, particularmente, diversos autores tém refletido sobre as relagdes entre o local e o
global tentando mostrar que ao contrario do que se pensou, os fluxos globalizantes nao
representam as ruinas das produgdes locais ou de pequena escala. Da mesma forma as praticas
culturais, simbolicas ou imateriais locais nao estdo fadadas a extingao por conta da ampliagao
de circulagdo das produgdes globalizadas. O socidlogo francés Jean-Pierre Warnier (2000)
reuniu na expressao “teorias da convergéncia” o conjunto de ideias que via as producdes locais
fadadas a extingdo quando se encontrassem diante das produgdes globalizadas. O conjunto de
ideias abrigadas nessa expressdo acreditava na inevitavel homogeneiza¢do cultural em nivel
planetario em funcdo dos processos de “erosdao” causados pela gigantesca maquina das
industrias da cultura, quando estas entrassem em contato com as tradigdes culturais “locais”.
Warnier desconfia dessas previsdes apocalipticas e em uma perspectiva critica proxima as suas
esta o conceito de indigenizagdo utilizado por Sahlins (1997) e Appadurai (2004). Por essa
expressao tanto Appadurai quanto Sahlins tentam designar as estratégias dos grupos locais para
incorporar ativa e criativamente as praticas estrangeiras e usa-las em seus proprios termos.

Do ponto de vista da disciplina antropoldgica ¢ importante notar que a experiéncia de
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Malinowski nas Ilhas Trobriand foi para a Antropologia do século XX um marco fundacional
na sua renovacdo moderna. Posteriormente muitos principios contidos em Os argonautas do
pacifico ocidental (1978), sua obra basilar, foram objeto de criticas. Sobressai da experiéncia
etnografica de Malinowski a nocdo de etnografia centrada em um determinado local: uma
aldeia, uma comunidade ou uma tribo® Essa nogio foi muito cara a toda carreira etnografica
no século XX e comegou a ser desestabilizada a partir dos anos 1970 através de antropologos
alinhados com o que se convencionou chamar de Antropologia pés-moderna, principalmente
com George Marcus e James Clifford, o primeiro com a no¢ao de Etnografia multissituada e o
segundo com os questionamentos da autoridade etnografica. A perspectiva aberta por Marcus
com a possibilidade de uma etnografia multissituada, isto ¢, que leve em considera¢do a
complexidade que emerge de um mundo no qual as trocas e os fluxos estdo se dando de forma
muito intensa, aponta para a possibilidade de insercdo da Antropologia naquilo que tem sido
chamado de sistema mundo. Nessa perspectiva, examinar o que se passa em uma determinada
localidade ¢ também estar atento as institui¢des, leis, fluxos comunicacionais, etc., que se dao
fora do ambito imediato daquela localidade.

Ainda tratando da perspectiva antropoldgica e sua inser¢ao em estudos de maior escala,
gostaria de ilustrar com um interessante exemplo de cunho etnografico. No inicio da década
passada foi realizado um conjunto de etnografias que focalizava quinze localidades em diversas
partes do mundo, as quais ja tinham sido objeto de pesquisa em décadas anteriores (SPINDLER;
STOCKARD, 2007). A intengdo era averiguar os impactos das mudancas ocorridas em funcao
do fendmeno da globalizagao, pois mesmo que pareca 6bvio que nada ou ninguém permanece
imutavel frente a transformagdes dessa ordem, cumpria perguntar de que maneira as pessoas e
culturas estavam sendo afetadas, e ainda, como cada uma delas estava reagindo as mudangas.

99, ¢

A pesquisa tinha quatro eixos de orientagdo: “identidade e poder”; “mudangas nas hierarquias
de género”’; “novos padrdes de migragao e mobilidade”; e “os efeitos das mudancas econdmicas
e da modernizagdo”. Nao obstante a ampla dispersdo territorial na qual o trabalho foi
desenvolvido, contemplando localidades em varios continentes do mundo, a pesquisa
identificou alguns padrdes gerais que davam conta de transformagdes e continuidades culturais,
mas sobretudo mencionava os poderes agentivos levados a cabo por subgrupos dentro da

mesma ‘“‘comunidade”, de modo a construirem outras configuragdes e eventualmente

reivindicarem novas identidades que os posicionassem diferentemente no jogo de poder local.

2 E curioso notar que mesmo tendo este trabalho de Malinowski fundado a ideia de uma pesquisa intensiva em um
determinado local, George Marcus (2011) o utiliza como exemplo de um trabalho com potencial de uma etnografia
multissituada.
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Assim os beduinos Rashaaida do Sudao forjaram novos lagos de parentesco com seus distantes
primos na Arabia Saudita compondo uma rede transnacional de parentesco; entre os Ju/hoansi
a autonomia das mulheres serve agora para protegé-las da contaminacao do virus da aids,
doenca que tem dizimado outras tribos na regido; e na tribo sambia, da Nova Guiné, uma crise
nas relacdes de género levou a constru¢ao de um outro modelo de masculinidade.

Para Michel Agier as discussdes em torno dos processos identitarios que surgem nas
décadas de 1960 e 1970, cujos marcos sdo os seminarios de Levi-Strauss e as pesquisas de
Fredrik Barth apontam ja desde esse momento o carater relacional, construtivista e situacional
do problema da identidade. Nesse sentido ndo se pode falar em identidades essenciais ou
nucleares, como foi comum no pensamento tanto da corrente iluminista no século XVIII,
quanto, em seguida, do pensamento romantico. Posteriormente essa perspectiva essencialista
foi utilizada no contexto das identidades nacionais quando da formagao dos estados nacionais.
Pelo contrario, na Antropologia da segunda metade do século XX a identidade vai surgir sempre
em um determinado contexto e sempre marcado pelas questdes que atravessam o tecido social
no qual os sujeitos estdo baseados, possibilitando a estes a elaboragdo de projetos (BAUMAN,
2003) que os levem a agdes cujos resultados lhe interessem concretamente.

Mas, operar no sentido de um projeto de desconstrugdo das narrativas essencialistas ¢
hoje para Agier, insuficiente. A identidade como categoria de uso teve no passado larga
utilizagdo por parte dos grupos que eram objeto das pesquisas antropologicas e hoje ndo €
diferente. As estratégias identitarias sao acionadas pelos individuos e grupos como parte de suas
narrativas no jogo social e, via de regra, a partir de um conjunto complexo que se desenha em
funcdo das novas realidades possibilitadas por processos contemporaneos. Agier aponta que
ndo obstante aparecer nas retoricas identitarias termos como “recolhimento étnico” ou “busca
de raizes”, sempre em um processo cuja orientacao estd voltada para o passado, constata-se no
processo analitico as estratégias de inovagao, inven¢do e uma “grande abertura para o presente”
(AGIER, 2001, p. 11). Nao ¢ diferente o que aponta a pesquisa do casal Comaroff (2011) em
seus estudos acerca dos “etnonegocios” nos Estados Unidos, situagdes nas quais a ascendéncia,
ou as narrativas sobre ela, pode tornar-se uma forma de mercadoria e assim promover a inser¢ao
de determinados grupos indigenas no mercado e nos negocios.

E nesse sentido que desejo analisar na proxima se¢do a frase titulo desse trabalho: “sou
angolano também” proferida por um dos musicos integrantes do grupo quilombola objeto de

minha pesquisa.
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“Sou angolano ‘também’”: estratégias identitarias em curso

E comum encontrar em meio aos diversos discursos em torno do jongo, tema objeto da
minha pesquisa de mestrado, falas que asseveram a sua origem africana ou, mais precisamente,
banto. Foi assim que, em uma conversa informal, logo apds uma entrevista com o tamboreiro
Cici, do grupo de tambor de Machadinha — momento em que relaxadamente tomavamos uma
cerveja — que ele proferiu uma frase que me pareceu sintomatica da propaganda “africanista”
que circula em torno do jongo. O grupo tinha acabado de ter o primeiro contato com outros
grupos de jongo, na Fazenda Sdo José da Serra em Valenga, por ocasido dos festejos em
homenagem a Sdo José Operario, padroeiro da comunidade, no ano de 2005. Quando perguntei
a Cici o que ele tinha achado desse encontro, Cici afirmou ter gostado muito, fez alguns
comentarios sobre as diferengas que percebeu com relagdo aos toques dos tambores e aos passos
da danca e, por fim, proferiu a frase que chamou minha atenc¢do. Ele disse que nesse encontro
havia descoberto que era “angolano” também. A palavra “também”, proferida por Cici, era
claramente indicativa de que o fato de ser “angolano” ndo o destituia da identidade brasileira.
Ele continuava sendo brasileiro. Mas a partir dos discursos que circulam nos Encontros de

3 a respeito da “africanidade” que o jongo representa, ele compreendeu que também era

Jongueiros
“angolano”.

A “descoberta” de sua “africanidade” fez de Cici um agente dos jogos de identidades
possiveis e essa percepcao de si como herdeiro de uma “tradi¢ao” cultural longeva, que remonta
a um outro continente, é tomada como agregadora de valor a sua pratica. E uma construgio que
pode também exemplificar o que Gayatri Spivaki, citada por Hall (2003), denominou como
“essencialismo estratégico”. Segundo essa perspectiva um determinado essencialismo seria
necessario num dado momento das disputas culturais, no qual se busca a afirmagdo de um
determinado fazer cultural. A perspectiva de entrecruzamento de varias identidades em um
mesmo sujeito ou grupo social ¢ também teorizada por Néstor Canclini (2001), quando pensa
o fendomeno da “dissolugdo das monoidentidades” (CANCLINI, 2001, p.126). Nesse processo,

ocorre uma diminuicdo de for¢a de um conjunto de discursos que visavam produzir uma

identidade dos sujeitos e dos grupos sociais ligando-os a um territorio nacional.

3 O Encontro de Jongueiros ¢ um acontecimento anual que retine diversas comunidades jongueiras, cuja primeira
edi¢do ocorreu em 1996 por iniciativa do grupo de jongo de santo Antonio de Padua; professor Hélio Machado de
Castro e a UFF. O Encontro ¢ itinerante e visa possibilitar a troca de experiéncias entre as diversas comunidades
jongueiras, e atuar no sentido de fortalecer as lutas sociais melhorando as condigdes de vida dessas comunidades
(REDE, 2006).
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A démarche tedrica acionada tanto por Hall quanto por Canclini parece convergente com o
que pensa Agier no que diz respeito ao entendimento da produgdo da identidade cultural como um
construto social des-essencializado, cuja forma de operagdo precisa ser teoricamente deslindada. E
no conjunto de interagdes sociais que os individuos e os grupos vém a constituir suas identidades
culturais destacando alguns elementos do seu passado (e mesmo eventualmente inventando-os) em
fungcdo da percepcdo de que determinados objetos ou praticas sdo mais oportunos de serem
“lembrados” e atualizados do que outros. Diz Agier que “¢ a partir dos contextos e das questdes em
jogo nas situagdes de interagdo que a memoria ¢€ solicitada seletivamente” (AGIER, 2001, p.12). As
identidades culturais sdo, portanto, uma categoria de uso para os grupos sociais e correspondem
sempre a um empreendimento de selecdo de alguns aspectos culturais do passado com fins de
construgdo de uma apresentacao a qual servira, via de regra, para que esses grupos produzam
uma distin¢cdo com relacao a outros grupos localizados no mesmo contexto socio-historico.

E preciso estar atento ao fato de que as identidades invocadas pelos sujeitos individuais
ou coletivos podem até mesmo ser contraditdrias, dai a importancia da andlise situacional que
evite as representagdes a priori da cultura, da tradicdo ou dos valores ancestrais em nome dos
quais € suposto que elas atuem. Agier acrescenta, citando Evans-Pritchard, que € preciso
efetivar uma “sele¢do situacional”, uma vez que os sujeitos em questdo podem de fato utilizar
varias logicas de julgamento selecionando, na situagdo, qual a melhor a ser utilizada. Ha nesse
sentido uma certa plasticidade nos usos da memoria e das identidades.

No caso em questao, a frase de Cici, na qual introduz o advérbio de inclusdo “também”,
nos da a medida dessa plasticidade da qual fala Evans-Pritchard. Nesse sentido ele ndao deixaria
de ser brasileiro, mas ser angolano o remetia a um campo de significagdes no qual a sua pratica
como jongueiro seria certamente mais valorizada. Alguns anos antes da minha pesquisa na
fazenda Machadinha uma socidloga, Elen Vogas (2000), investigava sobre a condi¢cdo de
descendentes de ex-escravos dos entdo moradores de 14. Ela informou que era dificil colher
historias do passado e atribuiu isso ao fato de que esses moradores ndo queriam se identificar
com esse passado escravo e africano. Nesse contexto ser africano ndo tinha nenhuma
importancia nem nenhum singnificado especial. Diferente do contexto atual no qual circula com
muita énfase a invocacdo de uma memoria africana, e de uma identificagdo com aquele
continente. Agier conta que em suas pesquisas na cidade de Salvador, na Bahia, ocorreu um
processo parecido no qual o grupo carnavalesco Ilé Aiyé se identificava como sendo
responsavel por evidenciar uma presenga africana na cidade. A construgao dessa memoria
africana procede no sentido de ocultar certos elementos ou atores exdgenos que tomaram parte

na constitui¢do da agremiacdo, como por exemplo, antropologos e intelectuais com suas
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retoricas afrocentristas, ou pessoas estrangeiras que circulavam na cidade e eram proximas das
liderangas do grupo. A conclusdo que chega Agier da conta de que a retorica afrocentrista dos

grupos carnavalescos e religiosos da Bahia so6 foi possivel gragas a um cenario globalizado.

Conclusao

A partir de uma frase proferida por um morador da fazenda Machadinha, e musico
integrante do grupo de jongo daquela localidade, objeto de minha pesquisa de mestrado, eu
pude compreender alguns aspectos das construgdes identitarias contemporaneas € como estas
se articulam com outras narrativas, instituicdes e sujeitos que sdo exdgenos a localidade. A
partir das reflexdes de Michel Agier foi possivel perceber que ainda que muitas dessas
construgdes tenham como enunciado aspectos que remetem ao passado ou a tradigdo, elas sao
um tipo de constructo cultural bastante atual, pois um dos aspectos motivadores dessa
construcdo ¢ justamente a participagdo da comunidade em redes atuais muitas vezes
globalizadas. Nesse sentido, para além do que ¢ dito e proferido pelos atores sociais como
categorias de uso, € necessario na parte analitica investigar situacionalmente os modus operandi
dessa construcao.

Para mim foi particularmente interessante investigar a pratica do jongo naquele tempo
e lugar especificos em fun¢do das transformagdes que estavam em curso, pois em 2005,
momento em que eu estava fazendo a pesquisa de campo naquela localidade, o jongo estava
sendo registrado no livro das formas de expressao pelo Instituto do Patrimonio Histérico
Artistico Nacional, o [IPHAN, se tornando o primeiro item musical a ser reconhecido como
patrimonio imaterial brasileiro. Essa ocorréncia foi uma das motivadoras de uma série de
retomadas da pratica jongueira em diversas cidades do sudeste do Brasil. Obviamente que essas
retomadas cumpriam uma agenda que faria da pratica nao mais o que ela tinha sido no passado,
mas a inscreveria num conjunto de narrativas identitarias acionadas por estas comunidades. A
pratica do jongo também naquele momento estava sendo articulada a luta pelo reconhecimento
como comunidade remanescente de quilombo, o que de fato veio a se efetivar anos depois,
primeiramente com o reconhecimento pela Fundac¢ao Palmares, e posteriormente, em 2008, a
titularidade efetiva da terra.

A frase de Cici dando conta de que a partir de seu primeiro encontro com outros grupos
de jongo e — acrescento -, com diversos intelectuais e pesquisadores ligados a Rede de Jongo,

ele tinha entendido ser também angolano, e isso supostamente faria dele proprio e de sua
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“comunidade” detentores de uma distingdo nova que os diferenciaria dentro do seu conjunto
socio-cultural mais amplo. Esta ocorréncia estd muito proxima, me parece, da formula africanus
sum, elaborada por Roger Bastide para tratar das questdes das praticas religiosas de terreiro de
Salvador, mencionada por Agier, e incorporada pelos membros dos grupos culturais tais como
o I1€ Aiy€, entre outros, como forma de superacao de uma realidade social e cultural adversa na
qual o seu status era depreciado pela pratica sistematica do racismo numa cidade profundamente
negra. Esse viés de etnizag¢do encontrado por Agier na Bahia parece reverberar na formulacao
de Cici quando afirma: “sou angolano também”. Em ambos os casos um paradoxo se estabelece:
no mesmo momento em que aspectos culturais e étnicos sdo mobilizados para a constitui¢do de
uma identidade, omite-se através da narrativa as condi¢des contemporaneas que possibilitaram

essa mesma identidade.
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Seguindo os processos criativos de grupos de per for mance no Rio de Janeiro.

Daphne Cordeiro (PPGA/UFF)*

Resumo

O objetivo deste trabalho é apresentar as primeiras questdes e 0S percursos
metodol 6gi cos que levaram a construcéo do objeto de pesquisa no mestrado sobre 0s processos
criativos do grupo Teatro de Operagdes, do Coletivo Liquida Acéo e da plataforma Performers
Sem Fronteiras, localizados e atuantes no Rio de Janeiro, através do acompanhamento de seus
encontros, oficinas e apresentagdes de performances artisticas realizadas nas ruas e festivais.
Busquei compreender como os integrantes do grupo, do coletivo e da plataforma
experimentavam e atuavam nas ruas. como a viveéncia nesses espagos alimentavam 0s processos
de criacdo artistica desenvolvidos nas salas, como as trajetérias de vida, técnicas corporais e
estados de percepcao atuavam nesses e 0 que acontecia quando 0s processos eram levados para
asruas, como setransformavam apartir dos contextos. Assim, indagava: como se davaacriacéo
de espacosapartir davivéncia, criatividade e improvisacdo dos performers? Ao invés de pensar
em experiéncias carregadas de um ponto a outro, como lugares fixos, separados por paredes,
privilegiel o processo de invencdo e introduzi no estudo costuras com contextos politicos,

econdmicos e sociais para onde as acdes foram pensadas ou realizadas.

Palavr as-chave: Performance; Rua; Arte; Processos criativos.

1 Mestre pelo Programa de Pds-graduagio em Antropologia da Universidade Federal Fluminense sob orientagio
da Prof2 Dra. Renata de S4 Goncalves.
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Introducéo

Estranhando o familiar

Durante a pesquisa, deparei-me com as parti cul aridades antropol 6gi cas do estudo de um
ambiente familiar. Diversos autores como DaMatta (1978), Velho (1978) e Dabul (2001), entre
outros, refletiram sobre importantes questbes implicadas na producédo de conhecimento
antropol 6gico ao existir uma relacéo de familiaridade do pesquisador com o objeto de estudo.
Esses trabal hos apontavam para as dificuldades encontradas na construcéo de abordagens que
privilegiavam os universos de origem do préprio pesguisador com seus sistemas e redes de
relagdes em um movimento que demandava o esfor¢o de “desnaturalizar nogdes, impressoes,
categorias” (VELHO, 2003, p. 15). A seguir, detalho as minhas relagdes de proximidade com
0 campo escolhido para investigagéo.

O universo socia da pesguisaeramarcado por pessoas que desenvolviam atividades no
campo das artes, como danca, teatro, performance, design, cinema, sem selimitar aapenasuma.
A minha prépria trajetéria estava relacionada a esse mundo, tendo cursado cinema na
universidade, trabalhado na érea e me formado em alguns cursos de artes na Escola de Artes
Visuais do Parque Lage (EAV). Além de ter amigos em comum, transitava pelos mesmos
espacos culturais e ingtitucionais que muitos dos integrantes dos grupos analisados. Assim,
encontros em cafés, universidades, espacos culturais, manifestagfes, nas ruas, até mesmo em
blocos de carnaval foram e sdo frequentes até hoje.

Ressato também que todas as pessoas com quem tive contato na pesquisa se
relacionavam com a vida académi ca como graduandas, especialistas, mestrandas e doutorandas.
Assim, no interior de cada um dos grupos trabal hados, as acdes e performances realizadas eram
temas de vasta reflexdo e elaboracdo intelectual, apoiadas em antropdlogos, sociologos e
fil6sof os, muito utilizados nas ciéncias sociais, fato que Dabul (2011) jaapontava em seu artigo
“Rapidas passagens e afinidades com a Arte Contemporanea”. Logo, um esfor¢co constante de
distanciamento da minha parte foi necessario, pela facilidade de naturalizacdo dos discursos,
gue, por muitas vezes, ressoavam opinides, conceitos e autores conhecidos. Era preciso
estranhar o familiar.

Contudo, a familiaridade pré-existente com o universo de investigagdo me possibilitou
desenvolver algumas questBes iniciais que partiram de um uso comedido de categorias e ideias

pré-existentes, evitando a criacdo de expectativas que pudessem direcionar meu olhar sobre
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acoes, interagOes e observagdes no campo, inviabilizando a construcéo e conhecimento do
objeto de estudo.

Primeir as questdes e per cur sos da pesquisa

A partir de um convivio nas manifestacGes que ganharam as ruas nos anos de 2013 e
2014, me aproximei de alguns grupos de militancia politica que utilizavam préticas artisticas
nos protestos e outros de arte que frequentavam 0s mesmos espacos e rotulavam suas acoes
como ativistas. Nesse primeiro momento, meinteressou refletir sobre como tais grupos atuavam
no espaco publico e que espaco era esse, como 0 escolhiam, repensavam e nomeavam. Como
recriavam fluxos da rua e acionavam memoarias coletivas? O que cada um deles propunha por
“ativismo”?

Tais préticas que misturam arte e ativismo politico sdo também reconhecidas pela
palavra “artivismo”, que, na concepcao do antropdlogo Paulo Raposo: “€¢ um neologismo
conceitual aindadeinstavel consensualidade quer no campo das ciéncias sociais, quer no campo
das artes” (RAPOSO, 2015, p.5). Do ponto de vista do autor, o "artivismo" estaria relacionado
a intervencdes politicas e sociais, mobilizadas por pessoas, coletivos ou movimentos que
utilizam a arte como uma estratégia de resisténcia e subversgo.

Aproxima-se, ameu ver, aumaimagem guarda-chuva conceitual que tenta dar contade
diversas formas artisticas como culture jamming, que consiste na manipulacdo de mensagens
publicitarias em outdoors, pontos de 6nibus e cartazes, subvertendo-as através da ironia ou da
ludicidade; performances individuais e coletivas; intervences urbanas; midia tética; esténcil;
grafite, dentre outras. Desse modo, 0 termo surge com o intuito de delimitar um campo de
andlise, que busca abarcar préticas que sdo, inerentemente, hibridas, criando assim um novo
“ismo”, movimento de vanguarda, como também apontado nas criticas de Mesquita (2008).
Sobre o tema, podemos citar o Dossié “Artivismo: poéticas e performances politicas na rua e
na rede”, de 2015, do Cadernos de Arte e Antropologia, organizado por Raposo.

Como a antropdloga Julia Ruiz Di Giovanni (2015), me afastava de uma “discussdo
sobre a natureza do artivismo para propor uma abordagem etnografica dos modos de fazer que
constituem uma dimensao da acao social comum entre ativismos e processos artisticos” (DI
GIOVANNI, 2015, p.15).

Assim, procedi primeiro com o interesse de compreender a ideia mais difusa de

performance, 0 que os participantes dos grupos analisados entendiam por esse tema e como
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esses atuavam nas ruas da cidade do Rio de Janeiro, fora dos espacos habitualmente
consagrados pelo mundo artistico como galerias, exposicoes, feiras de arte, entre outras. Mas
ainda faltava uma quest&o principal: como escolher que grupos ou coletivos acompanhar? Se,
no inicio do mestrado, busquei ter contato com aguns especiamente vinculados a uma
militancia partidéria nas ruas durante as manifestagdes, fui me interessando por um modo de
fazer artistico de grupos que néo estavam necessariamente vincul ados a partidos ou movimentos
politicos, e que muito menos estavam presentes nos protestos.

Aos poucos me chamavam atencdo 0s gestos, as técnicas corporais e acdes cotidianas
gue constituiam as performances nas ruas (DI GIOVANNI, 2015). Por esse motivo, comecei a
guestionar: como as experiéncias vividas pelos artistas participavam da criagdo das
performances? Como tais atitudes deslizavam do campo da vida para a arte? Até que ponto se
sustentavam distingdes entre artistas e ndo-artistas em agdes que lancavam méo de préticas
corporais comuns? Dessamaneira, buscava grupos ou col etivos que se debrugcavam sobre novas
criagdes performaticas, tendo um modo de fazer que implicasse uma dimensdo politica
associada ao diaadia, a experiéncia das ruas, e que atuassem também nessas.

Assim, escolhi acompanhar os processos criativos de trés grupos: o Coletivo Liquida
Acdo, fundado por Eloisa Brantes, em 2006, a partir de diversas experiéncias artisticas, que
aprofundou no seu pos-doutorado em 2010; o Teatro de Operagdes, criado no ambito
universitario da Unirio, em 2009, por alguns alunos do curso de teatro, agregando, aos poucos,
pessoas de outras areas, e por fim, a plataforma Performers sem Fronteiras (PsF), criada em
2015, ligada a um projeto de pesquisa coordenado pela professora Tania Alice na Unirio,
contando com a participagdo de seus orientandos. As reflexdes que levaram a criagdo da
plataforma amadureceram através da experiéncia do Coletivo de Performance Herdis do
Cotidiano, criado por Tania em 2009 e que contava também com alguns integrantes do PsF.

O principal interesse da pesquisa era compreender a atuacao dos i ntegrantes dos grupos
acima citados, de modo comparado e complementar, sem incorrer em qualquer tipologia. O
foco estava no viés da criacdo artistica pelos performers, com eles e a partir deles; de suas
perspectivas, ideias iniciais e vontades. Nesse sentido, o trabalho se afastou de estudos
importantes no campo da sociologia e antropol ogia da arte que tratam da recepcdo do publico
(DABUL, 2008a, 2008b; PIRES,2013); das disputas entre profissdes do campo artistico
(MARCONDES, 2015); de andlises quanto a participacdo de grupos e coletivos em espagos
como museus, galerias, feiras de arte, assim como o funcionamento destes (MIRANDA, 2014,
MIRANDA; SANT’ANNA, 2014; STOCCO, 2011) e investigagdes acerca do papel da
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academia na constitui¢cdo do mundo da arte como apontado por alguns autores (DABUL, 2001,
MIRANDA; SANT’ANNA, 2014). Pretendeu-se tecer uma reflexdo complementar a esses
trabal hos, ao buscar compreender como os performers reunidos em um grupo de teatro, col etivo
ou plataforma experimentavam, atuavam e se reconheciam como participantes. Como a
subjetividade do artista era criada na performance e pel os seus encontros, discussoes, projetos
compartilhados e atividades desenvolvidas, como a vivéncia dos artistas nestas e em festivais
alimentavam os processos de criacdo artistica desenvolvidos nas salas, 0 que acontecia quando
esses eram levados para as ruas e como se transformavam a partir dos diferentes contextos.
Assim, através das agBes em rede tendo em foco diversos espacos de atuacdo pela cidade, minha
hipbtese era que existiria um processo de negociacdo dos performers que resultava em uma
nova “rua” como um espago inventado na criagdo artistica, construido a partir de percepgoes
dos proprios artistas e de sua constitui¢cdo como grupo, coletivo e plataforma.

Aqui, € importante ressaltar que abordei as pessoas com gquem convivi durante o0s
processos artisticos e agueles que tive a possibilidade de entrevistar formalmente, para além
das inimeras conversas ao longo do trabalho de campo, o que ndo compreende a totalidade dos
participantes dos grupos selecionados. Foram realizadas entre 2014 -2015 dezoito entrevistas
presenciais e online via Skype. Utilizei também os sites dos grupos para detal hes como datas e
locais das agOes artisticas mencionadas em conversas e uma entrevista na Revista Gambiarra.

A primeira versdo da dissertacdo também foi lida e comentada por alguns performers
dos grupos, incorporando reflexdes e mudancas na escrita. Ao longo dos dois anos de pesquisa,
procedi da mesma forma com artigos e apresentacdes em congressos e seminarios, buscando
incorporar as corregfes, pontuacBes e divergéncias apontadas pelos préprios sobre tais

producdes.

Algumasr eflexdes sobr e a pesquisa

Ostrés grupos surgiram em um periodo de intensa atividade artistica nasruas, facilitada
pela internet, a multiplicacdo de ocupactes e residéncias artisticas e criagdo de redes, um
cenario onde a rua ganhava uma dimensdo importante de contestacéo frente a espacos de arte
legitimados como galerias, museus, feiras, dentre outros, que visam abrangé-la. Tais grupos
dialogavam com a cidade ao buscar, com as suas performances, ressignificar espacos, aterar a
organizacao desses, jogando com suas relagoes de poder e fluxos de pessoas, padrdes comuns

de interacdo nesses locais, etc. A criatividade e a improvisagdo eram as propulsoras do que
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podiamos chamar de uma vontade de reinventar a cidade, nos seus proprios termos.

Reforco também como a atuacdo desses grupos se entrelacava ao contexto politico e
social vivenciado no periodo de 2013 a 2015. A opcdo dos grupos analisados de ndo se
associarem a um movimento socia ou pauta especifica estava relacionada a um modo de fazer
politico que perpassava as polaridades que existiam nesse cenério - no qual se estava contra ou
a favor de alguma coisa - escapando de um entendimento de suas performances como
representacfes das situacdes vividas nas ruas, de uma leitura superficia dessas, ou de
participarem de uma acdo que sb reforcava um determinado ponto de vista, sem criar maiores
reflexdes, fechado para transformagdes. Contudo, os movimentos das ruas constituiam as
performances a medida que as pessoas que delas participavam experimentavam esses espagos
em suas vidas cotidianas. Assim, tais questdes da cidade perpassavam as acOes desses grupos,
em uma atuagao politica que néo tinha o objetivo de se colocar de um lado ou de outro, mas de
gerar diversas camadas de reflexdes, em performances que deslizavam entre os campos de vida
edaarte, sendo impossivel de serem fechadas em termos como ativismo ou aprépriaarte. Aqui,
me refiro a atuacdo desses enquanto grupo, coletivo ou plataforma, e ndo suas acdes como
individuos.

O processo de negociagao pareceu permear todas as etapas de producdo da performance,
desde a escolha em participar de um determinado edital; discussdo com instituigdes sobre
critérios e demandas; financiamento; obtencéo de local para ensaio e equipamento; entre os
proprios performers sobre as propostas de exercicios e movimentos; deles com seus sonhos,
vontades e imagens até a atuacdo nasruas, com os passantes, mendigos, policiae diversos atores
desses espacos. Se parti no inicio da pesquisa de categorias como grupo, coletivo e plataforma
gue carregam relacdes de poder caracteristicas, ao longo do trabalho, fui construindo novos
significados para esses termos, a partir das relagdes observadas em campo.

O contexto politico e socia dos lugares onde os performers atuavam se relacionava com
suas performances, servindo, muitas vezes, de catalisadores para essas. A dimensdo politica
perpassava todas as camadas de criagdo da performance artistica, estando relacionada ao modo
como os performers experimentavam o dia a dia nas ruas e como atuavam nessas. Assim, mais
importante que ressaltar categorias como “ativismo”, “arte” e ‘“performance”, busquel
compreender, ao longo da pesguisa de mestrado, como o0s grupos formulavam e
experimentavam essas ideias, através de suas vivéncias, gestos, modos de fazer, suas técnicas
corporais, tragjetorias e suas praticas sociais. Por fim, é interessante destacar como 0s grupos

analisados se relacionavam de distintas maneiras com campos da arte com “A” maitsculo

80



Seminario Pontos, Linhas e N6s 2016/UFF — 29/06 & 01/07/2016

através de suas negociacOes e debates sobre formas de organi zago, buscando uma aproximagao

da arte com as experiéncias do dia a dia, pessoas e 0 ambiente.
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“Tempos multiplos”: experimentar a memoria afroariquefia através da danga tumba

carnavall.

Mariana Ledn (PPGA/UFF)?

Resumo

A danga tumba carnaval da comunidade afrodescendente em Arica (Chile) tem vivido
uma dindmica de “resgate” e “recriacdo” pela mesma comunidade, que desde sua apari¢do e
com mais de uma década, tem-se consolidado como uma expressdo ‘“auténtica” dos
afroariquefios. Mas nessa dinamica, proprias de uma performatividade, as temporalidades se
entrecruzam: essa danca € principa mente encenada no carnaval contemporaneo “Arica con la
fuerza del Sol” que marca uma temporalidade festiva com a vida cotidiana da cidade; onde o
desfile tem outra experiéncia do tempo, que se pode compreender como umavivénciaritual. A
danca tumba carnaval coloca sua memoria -como afroariquefios- nos movimentos, pois ela
narra seu “passado” e o traz para ser experimentado em um presente. Assim, sendo umaforma
de encenar e narrar uma “outra historia” e viver o tempo, o tumba carnaval também traduz um
desejo “futuro” como afrodescendentes. O presente trabalho procura expor a dinémica criativa
vivenciada pela danca tumba carnaval -seus componentes sSonoros € movimentos- que
possibilita essa vivéncia temporal de multiplos planos, como uma forma de se experimentar
como afrodescendente nacidade de Arica (Chile) e que, por meio dabuscade afirmacdo, produz

um gesto de autenticidade, de sua presenca nesse territorio.

Palavras-chave: Performance; Memoria; Danga; Afrochilenos.

1 O presente trabalho se baseia nos dados empiricos da minha pesquisa de campo (iniciada em 2012 até o presente)
com acomunidade afrodescendente em Arica, Chile. Estetexto € parte do desenvolvimento de projeto de Mestrado
no PPGA/UFF, efetuado gragas a bolsa PEC-PG/CNPg.

2 Mestranda pelo Programa de Ps-graduagio em Antropologia da Universidade Federal Fluminense e orientanda
da Prof2 Dra Renata de Sa Gongalves. E-mail para contato: marianaleonv@gmail.com
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Introducéo

Uma meméria “suspendida” que retorna...

[...] yo me acuerdo la cuestion del plebiscito, tendria como 4 afios, cuando se metian
en las casas los chilenos que le decian; la policia, recuerdo que estdbamos en la
Chimba y andaban marcando las casas con una cruz con alquitran, la casa de
nosotros estaba marcada, entonces mi mama tenia en la casa un badl grande, donde
guardaba toda la ropa que ella lavaba de los hoteles, entonces mi mama sintio ruidos,
mientras estdbamos durmiendo, pero mi mamay mi taita ya estaban prevenidos, como
estaba la marca en la puerta, entonces llegaron [...] mi mamé le hizo una sefia a mi
papay mi papa me dio un beso en la frente y se metié al badl grande y yo le pesqué
las piernas a mi mama, nunca le solté las piernas, estaba muy asustada. Como no les
abrieron lapuerta, echaron la puertaabajo, entraron cOmo cuatro o cinco jetones, ami
mama latiraron a un lado, pero yo firme con mi mamay asustada, yo siempre estuve
asustada y no le quitaban la vista al ball, donde mi papa se metié entre medio de la
ropa. Entonces entraron [...] revisaron todo, pescaron la ropa del batl y luego la
dejaron ahi mismo, y no lo pillaron fijese, [...] No s6lo lo buscaban a €1, se hablaba
mucho de cholo renegado y chileno renegado, no eran carabineros porque andaban
de civil y andaban con cordeles, me acuerdo que le preguntaban a mi mama; “ya,
donde esta”, entonces mi mama les dijo; “mis hijos no han comido nada, mi marido
salio a trabajar temprano y no ha vuelto”, mi mama se los dijo llorando, si era artista,
yo no despegaba la vista del ball, pero menos mal que no se dieron cuenta, después
le dijeron ellos; “nosotros vamos a volver”, amenazando a mi mama y ella les
respondié “no vuelvan porque ustedes mismos ya se lo llevaron, ya me lo quitaron”,
asi que no volvieron mas [...] Si hubieran pillado a mi pap4, no se, alo mejor yano
existiria yo, se supo de que mataron bastante gente, si, habia hartos desaparecidos,
no se sabian por donde, mi mama tenia familiares que habian desaparecido y no se
SuUpO mas, pero mi papateniauntio que alos afios aparecié en Tacna, que sefuealas
escondidas por laplaya. Relato de Rosa Elcira Guiza Lanchipa (BAEZ, 2010, p. 90-
91, grifo nosso).

A ssmplesleiturapoderiaser parte dos arrepiantes relatos da ditadura militar 1973-1988
no Chile. Mas a senhora Rosa Gui za hasceu na Chimba bairro da cidade de Aricano ano 1922,
e viveu 0 “tiempo del plebiscito”, ou periodo denominado pela historiografia como
chilenizacién: processo da instalagdo da soberania chilena nos territorios de Tacna, Arica e
Tarapaca, apds a Guerra do Pacifico (1897-1883)3 Depois do “triunfo” do Chile no tratado de
Ancon (1883), o Peru entregou as cidades de Tacnae Arica por 10 anos ao Chile sob a condicéo
de efetuar plebiscito apds o periodo, com o intuito de definir o dominio soberano das cidades.
O plebiscito jamais foi realizado, sendo adiado varias vezes, até que finamente (1929)
chegaram ao acordo de que a cidade de Tacna ficaria sob possessdo do Peru, e Aricado Chile.

Sem embargo, no periodo, visando o plebiscito, Chile desenvolveu uma forte politica de

3 Guerra do Pacifico foi entre os paises de Per(l, Bolivia e Chile. Onde o triunfo foi para Chile, e modificou os
territorios e tragcados limitrofes entre paises. Situacdo de conflito ainda atual, porque implicou o fechamento do
acesso ao mar de Bolivia, por exemplo. Além, aleituras mais criticas desta Guerra ddo conta do intervencionismo
das Poténcias Mundiais: no caso de Inglaterra que apoiou o Chile com objetivo de ter o monopdlio da exploragéo
mineral do salitre desta regiao.
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hegemonia nacional perseguindo qualquer elemento socid, politico e cultural que evocasse o
“peruano”. Isso se intensificou ainda mais nos principios do século XX com a celebragdo do
centendrio da Independéncia do Chile (1910) e com a eclosdo das ligas patridticas chilenas?,
ou nas palavras da senhora Rosa, “esos jetones” que ndo eram “carabineros” (policia) pois

“andaban de civil”.

A Guerra do Pacifico na historiografia esta carregada de patriotismo, pois este evento é
substancial na construgao de uma Identidade Nacional e base para o Estado “Moderno” chileno.
A €lite habilmente para marcar esse limite nacional e populista, ergue como her6i o povo
chileno que ganhou a guerra: o roto chileno -o campesino da zona central que foi enviado a
guerra a forca- como arquétipo idilico para sua comunidade imaginada (SUBERCASEAUX,
2007). Embora, para o chileno que ndo ¢ desta regido, ¢ uma “data” nos livros, guardada em

uma gaveta de um tempo passado, que pouco afetaavidareal do diaadia

Mas este relato, como outros, se observa outro gesto: esta memoria foi relevada desse
lar “suspendido” para retornar ao presente por seus descendentes. Foi a terceira geracéo -0s
netos destes avOs afro- que ao redor dos anos 2000° voltaram seus olhos para essas
“lembrangas”, sendo registradas nos ouvidos, nas miradas ¢ nas falas constantes dos “agora”
afrochilenos; e inclusive transcritas em um corpo textual que organiza sua memaoria como
afrodescendentes naregido de Arica (SALGADO, 2013, 2010; BAEZ, 2010; CANTO, 2003).

Quando cheguei a fazer campo sobre as comparsas® afrochilenas e o tumba carnaval,
comecou a aparecer uma histéria “nao dita” do Chile, as falas dos afrochilenos para explicar
sua presenca chegavam ao ponto de tensdo: a Chilenizacion. Ela emerge com o apagamento de
sua cultura’ que explica o esguecimento, e até o sentimento de inferioridade dos av6s negros

4 As ligas patridticas surgiram em 1909, como uma organizagdo de ordem “civil” de carater ultranacionalistas
perseguindo aos peruanos, queimando casas, escolas, comércio, etc. Por sua vez, os paramilitares, sob 0 amparo
do Governo de Chile, assassinaram, perseguiram e expulsaram toda provagdo peruana do territério.

5 Indicou esse ano como marcante; pois em 2000 se realizou a “Jornada Regional Conferencia + 57, como
preparagdo da “I11 Conferéncia Mundial Contra el Racismo, La Discriminacion Racial, la Xenofobia y las Formas
Conexas de Intolerancia” realizada no 2001 em Durban, Sudafrica. Participaram dessa conferénciaasirmas Marta
e Sonia Salgado, elas criam a primeira agrupagéo afrodescendente no Chile: a ONG “Oro Negro”, e vigiam a
Durban (2001) como representantes afrochilenas. Foi dessa semente que a comunidade afrochilena comegou a
procurar sua histéria e memdria, como fatos culturais para eles se identificarem como coletivo, surgindo novas
organizacOes e novos coletivos. Ver Salgado (2015).

6Se pode traduzir por “bloco” de carnaval. A definicdo da RAE: “Grupo de personas que, ataviadas de forma
similar, frecuentemente com intencion jocosa o sarcdstica, participan de una fiesta popular”. Mas 0 uso feito pela
comunidade afrochilena faz referéncia a coletivo de masicos, dancarinos e figurinos das comparsas de carnaval
uruguaio.

7 “[...] para poder comprender, el porqué nuestra cultura afro fue poco a poco perdiéndose u ocultindose, por
medio de nuestros bisabuel os(as) y abuelos (as), debemos retrocedernos unos 120 afios aproxi madamente, donde
seinicia € genocidio en contra de nuestra cultura, puesto que los conflictos geopaliticos entre tres paises como
fue; Bolivia, Chile y Peru, en la llamada Guerra del Pacifico” (BAEZ, 2010, p. 63).
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frente & perseguicdo, pois suas tradigdes - como negros - era lida pela ingtitucionalidade
naciona como peruanas, sofrendo uma dupla perseguicdo. Como Carolina Letelier Salgado®,

bailarina e umas das criadoras dos passos do tumba carnaval, o expressa:

Entonces el chileno que llego asociaba lo negro, las caracteristicas fenotipicas del
afrodescendiente, con peruanos. [...] mucha gente se fue, hay historia de gente que se
escondio en los valles; en el valle de Sama, en Tacna, 0 en el valle de Azapa aca, en
Lluta, existen millones de historias al respecto. Entonces eso de que se escondieron,
tuvo que ver finalmente como también se iban perdiendo estas tradiciones, estos
bailes, estosritmosy que... que gracias adios no se perdieron definitivamente, porque
si no hubiese sido imposible rescatarlos, siempre hubo un abuelito “por ahi”
(Entrevista pessoal®)

O “tumba carnaval” narrar memoria em musica e danca.

Depois do surgimento da organizacdo afrochilena Oro Negro, a comunidade
afrodescendente confluiu nesse espaco social 1 para procurar-se, constituir-se e pensar-se. Sob
o discurso do “resgate” patrimonial obtiveram financiamento governamental para recuperar a
memoria dos avos, e, entre os diversos elementos culturais “apareceu’ no ambito rural do vale
de Azapa o ritmo e danca tumba carnaval, que quase ndo eram mais dancada (CANTO, 2002;
BAEZ, 2010; SALGADO, 2013). O discurso patrimonial foi uma estratégia eficaz para sua
visibilidade, no qual, o nascimento das comparsas de tumba carnaval foram vitais dando forma

as demandas politico-identitarias do reconhecimento!! (LEON, 2012).
Ora, as referéncias indicam que a danga “original” - se assim se pode dizer - era um
baile executado na data do carnaval e celebrado nas familias no @mbito privado; caracterizado

pelo jogo de conquista entre casais cuja particul aridade distintiva era o “caderazo”'? e aforma

8 Carolina Letelier Salgado é afroariquefia; participou do processo inicial e foi executora do projeto Fondart com
0 qual resgataram o tumba, que saiu na primeira comparsa em 2003. Ela foi crucial e participou na criacdo dos
passos, ainda que ndo sgja dancarina profissional (é Assistente Social), sempre teve interesse pelo testro que -
Ccomo argumenta - nesse processo expandiu sua criatividade. Hoje € membro fundadora da Comparsa Tumba
Carnaval e responsavel por passar os conhecimentos coreogréficos e da histériada origem do tumba carnaval para
as nhovas geragoes.

9 A informag&o corresponde & transcricio de Entrevista pessoal com pesquisadora em 7 fevereiro 2013, Arica,
Chile.

10 Evidente, como falei, aps poucos anos foram surgindo diversas organizagdes entre elas as comparsas. Comparsa
Oro Negro, Comparsa Arica Negro e Comparsa Tumba Carnaval, com as quais tenho trabalhado na minha
pesquisa.

11 Como diz Marta Salgado, diretora da ONG Oro Negro, numa entrevista: “la comparsa se creo para Visibilizar
primero, la existencia de afrodescendientes en la region, de que habiamos empezado un trabajo politico social, la
recuperacion de la cultura y llevar nuestra comparsa por las calles de Arica, por los centros culturales, las
escuelas, para que conocieran, y lo otro era la sensibilizacion de la poblacion”. Entrevista pessoal com
pesquisadora, 30 janeiro 2012, Arica, Chile.

12 Nomeago ou categoria emic, que corresponde ao golpe forte feito com o costado ou parte do quadril
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de roda. Assim, ao som dos cantos de coplas de carnaval em alguma “instancia” faziam uma
roda para botar o companheiro de baile, desafiado ao grito de tumba carnaval! (CANTO, 2002,
BAEZ, 2010; SALGADO, 2013). Como néo existiam um corpo de avos executantes do tumba
carnaval o coletivo vivenciou uma “sinergia criativa” - CoOmo chamo 0 processo experimentado
pelos primeiros participantes- que deram formaao tumba carnaval elevaram essamemariaoral
ao visivel, bailavel, audivel >,

A base da experiéncia na danca € o fendbmeno de mover-se e dar significado ao
movimento, da qual a danca ¢ produto e signo visivel; ela “descreve um modo ndo verbal de
discurso, cuja logica e formas podem ser precisamente expressas e compreendidas, mas nao
sempre articuladas em palavras” (BLACKING, 2013 p. 79). Assim, 0S movimentos tomam as
narrativas da memoria agricola dos avos, para erguer um discurso e tornar-se um produto

visivel, com diz Carolina Letelier:

finalmente, lo gue nosotros hicimos con el tumbe, fue tomar estos pasos de caderaque
nos dijeron, y sobre lo mismo empezar a recrear, con pasos que estuvieran asociados
alasactividades laborales que tenian los afrodescendientes en el valle de Azapa, como
por gemplo, €l corte de la cafia, que nosotros hacemos un paso que tiene que ver con
el machete, laraimade la aceituna, nosotros cuando hacemos ese paso simulamos que
tenemos una comba, entonces raimamos; [...] nosotros tomamos eso e hicimos una
recreacion sobre eso, tratamos de poner esa préctica dentro de lo que es un ritmo, que
esel tumbe[...] (Entrevista pessoal)4.

Para dar forma surgem os 4 passos basicos do tumba carnaval'>: o passo do machete,
com o corte de canha; 0 passo da raima, com a coleta de oliva; 0 passo base com os quadris,
simulando o “caderazo” (ou tombar para o lado); e por Ultimo, o passo de avance - uma
modificacdo do anterior, mas para avancar com a comparsa na rua. Estas sdo as estruturas

significativas -de caracter emic- desse relato em movimento.

Ora, arespeito da musica - que por espago ndo vou aprofundar- se procurou fazer uma
alegoriaa compar sa urbana para ocupar as ruas com sons afrodescendentes. Assim, se produziu
um traslado de instrumentos musicais desde os nomeados no relato oral a outros novos, para
resolver requerimentos préticos e estéticos do som: 0 movimento dos musicos, volume,

intensidade e timbre. J& que amusica € uma organizagdo temporal do som, e 0 som umaforma

13 Como no texto escrito por Carolina Letelier: “En base de estos recuerdos y haciendo alusion a las actividades
mas caracteristicas que |os afrodescendientes desarrollaban en el Valle de Azapa, fue que comenzamos a recrear
musical y dancisticamente lo que desde el afio 2002 se conoce como Tumbe o Tumba” (LETELIER, 2015, p. 32).
14 Carolina Letelier Salgado, Entrevista pessoal com pesquisadora, 7 fevereiro 2013, Arica, Chile.

15 Em outra parte da entrevista indica: “Los primeros cuatro pasos, tuvieron que ver con: & machete, con la
aceituna, con €l paso de base, que es de tumbar s, las caderas que vas con la falda, € quevistetd, el que setumba
para €l lado, y con el avance de el mismo” (LETELIER, 2013).
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de metacomunicagéo (LOPEZ DE JESUS, 2003, p. 59), as escolhas de como “devia” soar a
comparsa foi um jogo emaranhado prético estético para comunicar esta afrodescendéncia que
ia sendo redescobertat®. Assim, observa-se a escolha -coletiva sem duvida- de se distanciar do
som considerado “andino” para aproximar-se a0 compreendido como “afro”, onde a criagdo
dos tambores bombo e repique serdo fundamentais para essa nova sonoridade afro-ariquefiat’
(LEON, 2014).

Como indica Lara lvette L.de Jesls, a musica como organizagdo humana dos sons é
transgressora, desafiafronteiras que por suamobilidade permite “construir, deconstruir, llenar,
vaciar, formar o romper espacios” (LOPEZ DE JESUS, 2003, p.59). Assim, proponho que o
tumba carnaval tem dois deslocamentos: os movimentos sdo “preenchidos” com o local, 0s
passos e sua teatralidade falam da memoria dos avls negros agricultores para formar a
coreografia. E uma estética sonora de comparsa afro, que se distancia ou “se esvazia” do
contexto sonoro andino onde se insere, para formar 0 novo som “trazendo” 0O global (os

referentes dos blocos de carnaval de Uruguai e da Bahia).

O cenario principal: Carnaval Arica Inti Ch*amampi ou con la fuerza del Sol.

Em paralelo, a cidade de Arica vivia outro processo: o surgimento e consolidagdo do
Carnaval Arica con la Fuerza del Sol. Ao redor de 1997 um periodista ariquefio -nomeado
Carlinhos- que tinha conhecido o Carnaval de Rio de Janeiro, promoveu um desfile de fantasia
na cidade: a Ginga, que congregou diversos clubes de esportes, bairros e organizacdes que
desfilavam nas ruas para competir entre eles como atividade cultural da municipalidade. Este
espaco foi entdo fundamental na congregacao de grupos étnicos ndo considerados na narragdo
hegeménica da nacdo chilena. A presenca da comunidade andina -principal mente aymaras-
comecaram a Uutilizar esses espacos, estendendo seus bailes folcléricos; crescendo a tal nivel
gue, no ano 1999, os bailes andinos foram incorporados como uma categoria propria dentro da
Ginga (CHAMORRO, 2013).

16 Como diz Gustavo del Canto: “nosotros queriamos bdsicamente rescatar lo que hablaba Wormald Cruz,
cuadrillas de tambores, salir de la ciudad, volver a eso. Y decidimos utilizar y hacer cas como una analogia
poética, que fue tomar... 0 sea estamos redescubriendo lo afrodescendiente, y mientras hablabamos estas cosas
estdbamos ahi... aqui hay barriles de Azapa”, Gustavo del Canto, Entrevista pessoal com pesquisadora, 2012,
Arica, Chile.

17 A estrutura sonora viveu um processo de eliminagdo e incorporagdo de instrumentos. Se destacaram a Quijada
(por ser escassa); o Violdo (pela pouca praticidade no movimento); as percussdes do Bombo andino e Caixa
redoblantes (das bandas militares). Foram criados novos tambores, o bombo e repique, simile aos tambores do
candomblé uruguaio; e incorporaram o Chequere, Gliiro e a Campana. Ver Ledn (2014) para maiores detalhes.
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Nesse tempo, a comunidade afrochilena ainda ndo se autonomeava assm, mas dangava
no desfile daginga, com bailes de fantasia e convergindo em uma certacomunidade: asfamilias
tradicionais afroariquefias (ou negras). Por volta do ano 2000, e apés a participacdo em
Durbam, eles comegaram a se nomear afrochilenos, e, como expus, recriaram o tumba carnaval
saindo a primeira comparsa afroarigueiia em 2003 nas ruas de Arica(TUMBA CARNAVAL,
2010). Foi nesse periodo, que se conforma a primeira confraternidade de bailes andinos que
leva 0 nome de Carnaval Inti Ch'amampi; e finalmente, no ano de 2007, a Municipalidade
formaliza as bases desse carnaval (CHAMORRRO, 2013).

A primeira comparsa afrochilena participou desse processo de consolidagdo e da
confraternidade; as seguintes comparsas afroariquefias perpetuaram o uso do carnaval como o
cenario propicio para mostrar sua danca. Este foi um lar privilegiado para sua visibilidade: as
ruas do centro da cidade. A festividade irrompe e todos os olhos se dirigem ao desfile. Isto faz

com gue mai s pessoas participem das compar sas e do movimento afrochileno.

Aqui, quero fazer outra énfase: o carnaval visto como ritual € umavivéncia que falada
vida social e que nele emerge outra temporalidade (DAMATTA, 2013); ou, namesmalinha, o
desfile ¢ “um imenso dispositivo ritual de articulacdo das mais diversas ordens de diferencas”
e que traduz conflitos entre segmentos sociais (CALVACANTI, 1995, p.18). Assim, como diz
Andrea Chamorro, pela capacidade performatica do Carnaval Arica con la Fuerza del Sol se
torna umaexpressdo da diferenca(CHAMORRO, 2013), adiferencaétnica. Portanto, considero
gue este cen&rio possibilita a narrativa de grupos “esquecidos” pela violenta hegemonia
nacional chilena, achilenizacdo que quis apagar aos indios e aos negros (falando vulgarmente).
N&o sO se trata da diferenca énica contemporanea, como também de uma memoria ndo
permitida que é encenada num espaco ritua -o desfile de carnaval - irrompendo o cotidiano com
histérias que de outro modo ndo seriam contadas; uma delas o tumba carnaval - andlises que

guero desenvolver.

“Muiltiplos tempos” experimentar a memdria através da danga tumba car naval.

“a ver, el tumbe eh... ancestralmente era un baile que
trajeron los esclavos afro de ese entonces, como esclavos,
como una especie de... de muestra y felicidad que tenia
que expresar, eso practicamente era lo que era el tumbe.”
(VERGARA, 2013).
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Resumindo o exposto: uma memoriafoi apagada, porém hoje retorna para se “relevar”
como uma histériando ditado passado. A criacdo daferramentadiscursiva-em dancae musica-
do tumba carnaval possibilitou aos afrochilenos constituir-se e narrar histéria; isto, por sua
vez, acontecendo no marco de outro movimento: a consolidagdo do carnaval, dimenséo festiva
gue -como um rito- irrompe no espaco publico para possibilitar trocas e tipos de relacdes

sociais, onde o desfile se torna um lar paraa expresséo das diferencas étnicas da cidade.

Nessa linha a antropol ogia da performance pode nos dar luzes sobre 0 que ocorreu na
comunidade afrochilena/afroariquefia: se a performance pode ser entendida como
comportamento discursivo e como representacdo de s mesmo na vida cotidiana (TURNER,
2002), o tumba carnaval € particularmente paradigmético para esta comunidade. Para serem
“comunidade”, se enfrenta uma crise: a dificuldade de se representar, em um contexto imposto
pela narrativa hegemaonica da nagdo chilena onde esses ndo existem. Como ser afro, paraelese
para 0 outro? Envoltos em uma crise de significacdo, emerge a reflexdo: so frente a
intensificacdo da crise (se homear como afrochilenos num contexto de diferenca) os
personagens podem exercer suas vontades e desatar suas emocoes e abrir-se a criatividade

(TURNER, 2002, p.109). Nasce o tumba carnaval como performance para significar-se.

A performance permite a producéo de novos simbolos e significados mediante a acéo
publica (TURNER, 2002, p.110), que expressos em passos e sons dao forma ao novo
significado: ser afroariquefio no contexto publico do carnaval, diferenciando-se dos andinos.
Com indica Dawsey, a obra de Turner descreve 5 momentos da estrutura processual da
performance: primeiro, algo acontece ao nivel da percepcao, que irrompe arotina (acrise); em
seguida, as “imagens de experiéncias do passado sdo evocadas ¢ delineadas de forma aguda”
(essa vida agricolairrompida pelo conflito da chilenizacéo); depois, as emogdes associadas a0
passado sdo revividas (a alegria das festas e sua vida como agricultores negros); e o quarto
momento, o0 passado articula-se ao presente em uma relagdo musical -conforme a leitura de
Dilthey- “tornando possivel a descoberta e construgdo do significado” (onde emana o tumba
carnaval); e finalmente, a experiéncia se completa como uma forma de expresséo (DAWSEY,
2007, p.37). Assm para Turner, 0 momento da expressdo € onde a performance completa a
experiéncia (no desfile, a performance do tumba carnaval se torna uma expressao, do passado
no presente, dessa hova significacéo de ser afroariquefios).

Ora, 0 desfile do Carnaval de Arica con la Fuerza del Sol, como espago ritual e como
lar da “expressdo”, desvela conflitos apagados, pois “através do processo da performance, o
conteido suprimido revela-se” (DAWSEY, 2007, p.37); memoria suprimida -em conflito
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com o ideal de nag&0- que volta para ser contada com sua particularidade!®. O carnaval sendo
um género liminoide abre caminho para experimentar outras dimensdes do tempo e, por tanto,
abrir janelas para que nele seinsira outras temporalidades. Assim postulo que o desfile, ndo s6
€ vivido pelos musicos e dancarinos como uma experiéncia diferente do tempo, sendo que
permite trazer outros tempos passados (vivéncias de seus av0s) para serem sentidos
emotivamente no presente. Eles se emocionam, narram suamemoria, trazem aalegriadasfestas
desse mundo agricola para torna-las orgulho em ser os descendentes desses avos. Desse modo,
a dimenso ritual do desfile e a performatividade do tumba carnaval completa a experiéncia e
permite de certo modo reescrever a histéria; abrir uma claraboia nesse tempo ritual para
transformar o passado, exorcizar o dor, a chilenizacion, a negagdo de seus antepassados, para

sanar o presente sendo afroariquefios.
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Transitos e performance de “musica latina e latino americana” no Rio de Janeiro:
reflexbes a partir do material etnogr afico

Pilar Cabanzo (PPGA/UFF)!

Resumo

O propésito do trabalho é colocar algumas reflexdes sobre as possibilidades de transito
de praticas socio culturais contemporaneas para a producéo de significado na cidade do Rio de
Janeiro, a partir dos dados etnograficos resultado do acompanhamento a eventos de muasica e
dangca associados a “musica latina ou latino-americana” - assim chamada pelos seus
organizadores— realizados no Rio de Janeiro. Busca-serefletir, por um lado, sobre determinadas
tradicbes culturais e a sua atualizagdo, procurando compreender como e€la modela as
performances desenvolvidas nesses eventos. Nesse sentido, consideram-se 0s papéis
desempenhados, as eventuais trocas entre eles e os sentidos atribuidos as tradicdes presentes
nas performances, refletindo sobre os constrangimentos e as possibilidades para a producgéo
simbdlica no espaco urbano. Por outra parte, tenciona-se refletir sobre alguns aspectos do
trabalho de campo, particularmente sobre a coleta e construcdo de dados etnograficos a partir
da observacdo de performances artisticas. Colocam-se questdes relacionadas a busca de fontes
etnograficas e ao seu acesso, discutindo nogdes de diferenca, imigracéo e identificacbes étnicas

e nacionais na producao de cultura no espaco urbano.

Palavras-chave: MUsica; Etnografia; Cidade; Performance.

1 Doutoranda pelo Programa de Pds-graduagio em Antropologia da Universidade Federal Fluminense e orientanda
do Prof®. Dre. Nilton Santos.
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Introducéo

O propdsito do presente trabalho, que faz parte do processo de construcdo do projeto de
pesquisa de doutorado, é colocar algumas reflexfes sobre as possibilidades de transito de
préticas socio culturais contemporaneas para a producéo de significado na cidade do Rio de
Janeiro, a partir de dados etnogréficos derivados do acompanhamento do circuito carioca de
musica “latina” e “latino americana”, assim chamada pelos envolvidos no circuito. Busca-se
refletir, por um lado, sobre determinadas tradi¢des culturais e a suaatualizagdo em um contexto
de diaspora, procurando compreender como sdo modeladas nas performances desenvolvidas
nesses eventos. Nesse sentido, consideram-se 0s papéis desempenhados, as eventuais trocas
entre eles e os sentidos atribuidos as tradi¢cdes presentes nas performances, refletindo sobre os
constrangimentos e as possibilidades para a producéo simbdlica no espaco urbano. Por outra
parte, este trabalho visa refletir sobre alguns aspectos do trabalho de campo, particularmente
sobre a coleta e construcdo de dados etnogréficos a partir da observacdo de performances
artisticas. Colocam-se questdes e inquietactes relacionadas a busca de fontes e ao seu acesso,
discutindo identificacfes étnicas e nacionais na producéo de cultura no espaco urbano.

Comeco destacando a heterogeneidade do circuito musical que pretendo indagar. Sob o
rétulo de musica “latino americana” e “latina”, agrupam-Se variados eventos e grupos que
envolvem linguagens artisticas como a danga e a musica, organizados e compostos muito
comumente por imigrantes vindos de paises da América Latina. Coloco aqui alguns exemplos
de grupos musicais, todos formados no Rio. Um deles é o grupo Negro Mendes, nascido em
2003 no Rio, que “tem como proposta apresentar géneros musicais oriundos da tradi¢cao negra
e “criolla” das regides costeiras do Peru”?. Um segundo exemplo € o grupo Mano a Mano,
formado em 2011 com o intuito de “se aprofundar na musica latina e apresentar para o publico
brasileiro a riqueza do mundo da salsa”3. Menciono, também, eventos como Atardecer Latino,
realizado no Rio Forest Hostel, em Santa Teresa, que contou com o repertério do grupo Mango
Mambo, precedido de uma aula de salsa proferida pelas integrantes do grupo Aguasala, de
dancas afrolatinas’.

E possivel enxergar os exemplos agui colocados partindo da premissa que diz respeito

ao atual interesse de jovens urbanos em certas culturas tradicionais, vivenciado em diferentes

2Disponivel em: <https.//www.facebook.com/events/514568788740660/ > Consulta em 14/06/2016.

3Disponivel em: < https://www.facebook.com/Mano-a-Mano-
225928900828159/info/?entry_point=page nav_about_item&tab=page info >. Consulta em 15/06/2016.

4Dispom'vel em: <https://www.facebook.com/events/1141479382583336/>. Consulta em 15/06/2016.
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lugares do mundo desde h& algumas décadas. Elizabeth Travassos (2004) pontua alguns
aspectos dessa tendéncia, assindando que uma diferenca com movimentos anteriores de
aproximacdo a cultura popular é a insisténcia na apropriacdo de uma atitude festiva e
comunitaria — que seria caracteristica do popular — durante as performances, se opondo a
formalidade dos espetéculos artisticos. Nesse sentido, acrescenta a autora, a intencdo dos
entusiastas da tendéncia contemporanea ndo seria criar uma obra de cunho individual que
sintetizasse elementos populares — como nos projetos modernistas de inicios de seculo XX —,
mas, pelo contrério, buscaria-se retomar um ethos, uma vivéncia particular de sons e sensacoes.

Umavez que o foco é recriar uma experiéncia sensivel, é fundamental voltar a atencéo
as formas como 0s grupos musicais e 0s eventos sdo apresentados, pois a descri¢do visual,
sonora e textual, sobre a tragjetdria, as intencdes e o repertdrio, ndo apenas pode nos dizer a
respeito daimpressdo de s que 0s grupos e os organizadores dos eventos desejam passar para
0 seu publico, mas também, como eles imaginam e desgiam se inserir no Rio. Esse jogo de
imaginagdes rel aciona-se por sua vez com as construcdes e esteréotipos sobre 0 Rio de Janeiro,
acionados na hora de construir as impressdes. Trago aqui a categoria analitica de performance
cultural, por meio daqual venho me aproximando aos shows e eventos. Essa nocéo € entendida
como evento delimitado no tempo e no espaco, programado e plangado, que condensa
elementos simbdlicos centrais (SINGER apud BEEMAN, 1993; BAUMAN, 1984). Utilizando-
se dessa categoria, € possivel considerar ndo apenas as caracteristicas de linguagens expressivas
como amusica, adancae o teatro, mas também as rel agfes entre 0s participantes, 0s papéis que
desempenham e os sentidos que atribuem a el es, buscando assim acessar adiferentes dimensbes
da redlidade social. Essa categoria seria assm uma espécie de janela, um modo de olhar e de
reconstituir a coisa olhada ao longo do processo de coleta de dados etnogr &ficos.

As formas de delimitar e determinar o espaco e tempo das performances culturais séo
fundamentais para compreendé-las, assinala Richard Bauman (1984). O autor destaca a
importancia da periodicidade na realizacdo dos “eventos especiais” que, a0 estarem ligados a
determinadas datas no calendario, trazem referentes culturais para os participantes deles. Ja o
espaco das performances culturais adquire uma dimensdo significativa de acordo aos objetivos
para os que ele foi destinado e a maneira como as pessoas se apropriam dele — por exemplo, se
0 espaco foi especialmente construido para albergar espetacul os artisticos ou se, pelo contrario,
foi ocupado para a realizagdo dos mesmos, criando assim usos extra cotidianos. Ao longo do
trabalho, trago alguns exemplos sobre os shows e eventos, buscando evidenciar os diferentes

desdobramentos da reapropriacéo de préticas culturais populares por meio de performances.
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A multiplicidade passa, também, pela classificagdo dos estilos musicais considerados
no circuito de musica “latina” e “latino americana”. Assim, enquanto a literatura em torno da
musica afro peruana, que conforma o repertorio do grupo Negro Mendes, destaca o
protagonismo nacional alcancado nas décadas de 1960 e 1970 (Feldman, 2006), tornando a
musica afro peruana objeto de pesquisa e musica folclérica, passando a ser considerada parte
dacultura popular peruana; aliteratura sobre sal sa, estilo executado por Mano aMano e Mango
Mambo, associa esse estilo ao universo da musica popular massiva (RIVERA, 1998).

Maria Laura Cavalcanti (2001) chama a atencéo para o carater histérico e, portanto,
cambiante destas nogdes®, uma vez que, enquanto categorias de pensamento, €as contém uma
alta carga valorativa, associada a distancia e separagdo entre modos de vida, que a0 se
imaginarem como tipicos ou ideais, ocultam sua complexidade inerente. A ideia do tradicional
pode ser associada, segundo a autora, a uma passagem mais lenta do tempo, a relaces face a
face e a oralidade como forma de comunicacao privilegiada, mas também € possivel encontrar
associages probleméticas, como a patronagem e o clientelismo politico. Ao contrério, aideia
do moderno costuma ser avaliada de forma “negativa”, ao relaciona-la a modos de vida
acelerados e a formas de comunicacdo impessoais, ignorando a presenca de caracteristicas
“positivas”, tais como os valores democréticos (CAVALCANTI, 2001).

Um olhar desatento sobre 0s processos de mudanca e permanéncia que caracterizam
qualquer préatica cultural, pode nos levar entdo a sua compreensio em termos de “perdas’, sem
percebermos as possibilidades simbdlicas que as préprias préticas trazem com elas. Venho
procurando construir os dados etnograficos do circuito musical carioca de musica “latino
americana” e “latina” menos da perspectiva das “perdas” e da “adaptagdo’ — termos comumente
utilizados por alguns autores para compreender as transformagdes em contextos de transito — e
mais através da lente dos sentidos adquiridos nesses contextos.

Utilizo-me da preocupacéo pela classificagdo, que € uma questéo inerente ao oficio do
etnografo, parafazer algumas col ocagdes em torno de inquietagcdes metodol 6gicas arespeito do
meu trabalho de campo. Uma delas, refere-se especificamente ao registro etnografico das
performances culturais. Revisando as anotagcdes que venho fazendo sobre os shows e eventos,
descobri certa persisténcia minha em registrar os nomes das musicas, 0 género musical ao qual
0 grupo ou o DJ afirmava que pertenciam — se 0 grupo ou DJ ndo 0 mencionasse, eu procurava

me informar depois — aém da autoria. Durante um tempo, interpretei tal preocupagéo como a

5Carvalho (1991) e Cavalcanti; Vilhena (1990) sdo referéncias importantes para a compreensdo das nuances nos
estudos do folclore na América Latina.
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valorizag&o da categorizacdo por género/autoria como a melhor maneira de me aproximar as
performances, menosprezando outras possibilidades de apreendé-las. Acreditava que minha
aproximacdo a elas devia passar necessariamente pelo exercicio classificatorio focado em
demarcar fronteiras e oposi¢des, que caracterizara os trabalhos da &rea do folclore até algumas
décadas atrés (CARVALHO, 1991; CAVALCANTI; VILHENA, 1990). Ao que me parecia,
estava mais preocupada com categorizagbes do que os proprios intérpretes e criadores das
performances gue visava pesguisar. Entretanto, aatencdo em cimada classificacéo do repertorio
executado pode contribuir para refletir sobre as escolhas do repertdrio e sua relacdo com a
producéo de cultura no Rio. Qual o motivo de certas muUsicas estarem inevitavelmente no
repertorio presente em certos eventos? O que as escol has do carddpio musical podem nos dizer
sobre o0 Rio de Janeiro imaginado pel os mUsicos e organizadores dos eventos?

Outrainquietacdo metodol 6gica sobre meu trabalho de campo, esta associada a questéo
da familiaridade — ou a auséncia dela — na construcéo do tema de pesquisa. Hoje hé bastante
acordo na antropologia em torno ao encurtamento, em muitos casos, da distancia fisica entre o
antropologo e 0s grupos pesquisados, assim como admite-se a possibilidade de estudar grupos
pertencentes a sociedade do pesquisador. A existéncia de algum tipo de proximidade entre
pesquisador e pesquisados néo pressupde, entretanto, um conhecimento maior por parte do
primeiro em relagdo aos segundos, como afirma Gilberto Velho (2001). Minha condigéo de
estrangeira cuja lingua materna é o castelhano, ndo me capacita melhor nem pior para estudar
0s musicos imigrantes que participam do circuito de musica “latina” e “latino americana”.

Por um lado, eu e estes musicos compartilhamos alguns sentimentos associados a nossa
condi¢do deimigrantes— por exempl o, saudades do lar familiar, angustia pel o desconhecimento
de codigos de comportamento local — por outro lado, eu e eles podemos ser distantes quanto a
atividade profissional, afaixaetéria, a escolaridade, ao espaco nacional de origem, entre outros
ambitos, que, acredito, influam nas maneiras como 0s musicos exercem e percebem a pratica
musical. Essa disténcia faz com que, por exemplo, eu me sinta uma completa estrangeira
guando assisto aos ensaios dos grupos, ndo somente por causa do meu pobre conhecimento na
linguagem musical utilizada por alguns dos musicos, como porque ndo compreendo relaces e
elementos que vao além dos sons que estdo sendo executados. Voltando a Gilberto Velho
(2001), o saber sobre os atores estd comprometido por habitos e esterettipos, os quais fornecem
umaideia geral sobre os atores, porém, sdo insuficientes para entender sua légica e acessar as
categorias que organizam e regem suas relacoes.

N&o se trata entdo de despojar-se dos esteredti pos, mas de problematiza-1os, pensar sobre
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como eles orientam nosso ol har e afetam a leitura dos dados; trata-se de “estranhar o familiar”
(FONSECA, 1998), ou transformar “o exotico em familiar e o familiar em exético”
(DAMATTA, 1978). Uma das nocdes de senso comum relacionada a minha pesquisa é aideia
de que os musicos imigrantes seriam levados a executar musica étnica ou repertorios
tradicionais dos seus lugares de origem, como uma maneira de “conectar-se com suas raizes”,
estabelecendo assim lagos de identificacdo e sensibilidades com seus espagos nacionais de
procedéncia. Esta ideia deixou de parecer tdo natural quando reparei que, quanto a proposta
estética e as caracteristicas dos seus publicos, alguns misicos e grupos percebem-se bem
distantes dos organizadores de algumas festas ¢ eventos “latinos”, apesar de tanto os primeiros
quanto os segundos, reconhecerem elementos “étnicos” nao brasileiros no repertorio que criam
e executam. Assim, as nogdes de “raizes” e de identidades nacionais e étnicas aparentemente
homogéneas nos seus el ementos constitutivos, vém se complexificando na minha pesquisa. Os
eventos de musica “latina” e “latino americana” sdo hoje exoticos para mim e considero que
fazem parte do meu campo, que entdo vai se tornando bem heterogéneo, uma vez que diz
respeito a variedade de vivéncias e percepcdes relacionadas a condicdo de imigracdo e sua

relacdo a préaticamusical.
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Conflito, organizacgéo e luta por direitos na Comunidade Caicgara da Praia do Sono -
Par ati/RJ.

Elton Santiago (PPGA/UFF)?

Resumo

O Decreto n° 6.040, de 7 de fevereiro de 2007, que instituiu a Politica Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais (PNPCT), trouxe uma
série de direitos e garantias legais aos povos e comunidades tradicionais no Brasil, com énfase
no reconhecimento dos seus direitosterritoriais, sociais, econdmicos e culturais. Neste sentido,
a Comunidade da Praiado Sono, reconhecida como comunidade caicaraelocalizadana Reserva
Ecoldgica Estadual da Juatinga (REJ) e na Area de Protecdo Ambiental de Cairugu (APA-
Cairugu), em Paraty (RJ), tem passado por um intenso processo de lutas e de reivindicagéo de
direitos nos ultimos anos. Se por um lado a histéria da comunidade é marcada por conflitos
fundidrios, acdo de grileiros e assédio do capital privado imobiliario, que ainda hoje é
recorrente, por outro é marcada pela auséncia do Estado e anuéncia do poder publico no que se
refere a estas questes. Desta maneira, estabelecendo um olhar antropol 6gico sobre o tema,
buscamos observar os conflitos existentes entre os diferentes agentes em questdo (Estado,
comunidade e capital privado) e o papel da Defensoria Publica do Estado do Rio de Janeiro
como mediador de conflitos. De igual modo, pretendemos perceber como esses embates se
materializam em reivindicacdo clara de direitos coletivos, de politicas e de servicos publicos
garantidos por lei, ainda que muitas vezes relegado. No que tange as formas de luta, de
resisténcia e de organizacdo desenvolvidas pela comunidade no decorrer desse processo, é
possivel verificar algumas transformacfes importantes com relacdo ao nivel de consciéncia
politica, de criacdo de canais de didogos alternativos e fortalecimento de entidades e

instrumentos de luta, constituindo-se assim em objetos de interesse particular nesta pesquisa.

Palavras-chave: Caicara; Direitos; Conflitos; Politicas Publicas.

1 Mestrando pelo Programa de Pds-graduagio em Antropologia da Universidade Federal Fluminense e orientando
do Prof®. Dro. Anténio Rafael Barbosa.
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Introducéo

A histéria dos povos e populacdes tradicionais no Brasil € marcada por conflitos, por
resisténcia e por diversas lutas travadas ao longo de sua existéncia: luta pela terrg;
reinvindicacdo de direitos e de politicas publicas, resisténcia a0 Estado e as agdes de
governamentais que impactam em seu modo de vida e relagdo com a natureza, a especulacéo
imobiliaria, entre outras. Estas |utas e resisténcias se desenvolvem no campo simbdlico e na
arena politica, permeadas por conflitos de diversas origens e mais variadas demandas.

Importante dizer que esta etnografia se encontra em fase inicial, em fase embrionaria,
de modo gue n&o tenho ainda um trabalho fina e um objeto totalmente consolidado. Parto,
entdo, de inlmeras questdes observadas no dia-a-dia da comunidade para delimitar um campo
de observacdo e de andlise. Com isso, busco a partir desta apresentacdo, compartilhar as
experiéncias vividas até este momento. Mais que isso, ao construir a realidade do nativo? a
partir desse texto, procuro explicitar seus questionamentos e indagagdes surgidos até aqui.

Ao tentar utilizar a observacdo participante de Malinowski como método de imersao no
trabalho de campo, deparei-me com as diferentes contribui¢des pos-malinowskianas a respeito
da prética etnografica. Neste sentido, busco ir além, tento ultrapassar o discurso e enxergar o
gue € dito para além dele. Para isso, apoio-me ndo sd na observacdo do cotidiano da
comunidade, mas também nos relatos dos seus membros, tentando escuta-los, me propondo a
ouvir o que eles tém a dizer. Segundo Florence Weber, “vale mais a pena escutar os nativos do
que interrogé-los” .2

No entanto, esse exercicio paciente de ouvir e ndo indagar implica outros desafios ainda
maiores, sobretudo quando o autor que escreve estas linhas identifica-se plenamente com as
lutas e reivindicacOes do povo estudado, sendo levado sempre a pensar sua pesguisa em
consonancia com as demandas locais. Como realizar uma boa etnografia e conseguir manter
em algum grau o distanciamento dos nativos? Florence Weber diz que: “Aqueles que nao
conseguem preservar sua exterioridade bem sabem os custos afetivos relacionados a uma
proximidade excessiva com os pesquisados”.* Logo em seguida diz que ndo conseguiu sustentar
por muito tempo sua ilusdo de exterioridade®. Dada aminha relagdo com a comunidade, que é

anterior a esta pesquisa, acredito ser muito dificil alimentar ilusdo também por muito

2 Utilizo o termo “nativo” para referir-me aos moradores nascidos no Sono. Esta categoriaé utilizada pel os proprios
moradores.
3 WEBER, 2009, p. 29.
4 WEBER, 2009, pp. 30-31.
® Ibid., p. 31
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tempo.

Esta indagacdo vai mais aém, nos remete as discussdes de Bruce Albert sobre o
ativismo antropoldgico e a suposta “neutralidade” do antropologo. Ora, levando em
consideracdo gue nossos objetos de estudo sdo, em geral, minorias que travam diversas lutas e
enfrentamentos ao longo de sua existéncia, cabe-nos a auto- reflexdo sobre que tipo de
etnografia nos propomos a fazer, se é, de fato, possivel manter uma posi¢éo de neutralidade
num ambiente de disputas politicas que aparecem no campo. Penso que, diante deste cenério,
“o0 engajamento social do etndgrafo ndo pode mais ser visto como uma escolha pessoal e politica
ou ética, opcional e estranha ao seu projeto cientifico. Ele claramente passa a ser um elemento
explicito e constitutivo da relagio etnogréfica’™®.

Utilizamos também diversas fontes, além das etnografias ja realizadas sobre a Praia do
Sono. Com isso, buscamos utilizar todos 0s meios que possam auxiliar no processo de
entendimento da vida loca e toda a complexidade derivada deste processo. Assim,
concordamos também com Emerson Giumbelli” quando afirma ser possivel existir antropologia
sem trabalho de campo. O autor constroi sua argumentacgao a partir do proprio “pai fundador da
etnografia” e cita como exemplo dois grandes intelectuais reconhecidos na antropologia que
“fizeram pouco ou nada de trabalho de campo (Mauss e Lévi-Strauss sdo talvez os mais
célebres)”®. No momento, tenho trabal hado com as duas metodol ogias, com trabalho de campo
e com documentos.

Assim, utilizo como base documental a Lei Federal n® 9.985, que instituiu 0 Sistema
Nacional de Unidades de Conservacgéo da Natureza (SNUC); o Decreto n° 5.758, que instituiu
o Plano Estratégico Nacional de Areas Protegidas (PNAP); e o Decreto Federal n° 6.040, que
criou a Politica Naciona de Desenvolvimento Sustentdvel dos Povos e Comunidades
Tradicionais (PNPCT).

E na arena politica que procuro, a partir deste trabalho, explicitar os conflitos existentes
na Comunidade Caicara da Praia do Sono. O conflito pela terra assume um lugar importante
neste cené&rio, bem como os conflitos internos sobre as diferentes visdes de identidade e
“progresso” que os moradores almejam para comunidade, que no fundo mostra a diversidade

de perspectivas que eles alimentam sobre o futuro que esperam.

6 ALBERT, 2014, p. 133.
7 GIUMBELLLI, 2001, p. 2
8 Ibid., p. 4
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A identidade caicara é algo que também destaco por ser objeto central no debate sobre
a reivindicacdo de direitos e a economia local. Tentarei fazer uma andlise dessa identidade
levando em consideracdo sua génese histérica. A auto-identificacdo dos membros da
comunidade e arelacdo dessaidentidade com o atual ciclo de desenvol vimento econémico local
aparecem como elementos importantes nesta pesqui sa etnografica.

O reconhecimento da identidade dos povos tradicionais e de suas demandas sdo frutos
de anos de lutas e debates em féruns nacionais e internacionais. Como produto dessas
discussdes, surgiram inimeras resolucdes, convengdes e decretos federais, muitos dos quais
suplantados por outros que versavam sobre 0 mesmo tema. Ainda assim, para os moradores do
Sono esse debate ganha contornos diferentes, de modo gue exporemos também a forma como
aparecem os conflitos travados ha macropolitica e como estas questdes aparecem para eles.

Em 27 de dezembro de 2004 é criadapel o governo federal, através do Decreto n° 10.408,
a Comissdo Nacional de Desenvolvimento Sustentdvel das Comunidades Tradicionais,
responsavel por elaborar uma Politica Nacional capaz de propor principios e diretrizes para a
criacdo de uma politica publica relacionada ao desenvolvimento sustentével das comunidades
tradicionais a nivel federal. A Comissdo era composta por alguns Ministérios e a Fundacgéo
Cultural Palmares, sendo presidida pelo entdo Ministério do Desenvolvimento Social e
Combate a Fome. A secretaria-executiva foi dada ao Ministério do Meio Ambiente.

Estes dois Ministérios realizaram, entre os dias 17 e 19 de agosto de 2005, na cidade de
Luziania, no estado de Goias, o | Encontro Nacional de Comunidades Tradicionais. Pautas para
Politicas Publicas. Este Encontro teve como principal objetivo realizar uma discussao
conceitual sobre o termo “comunidade tradicional” no pais, e, junto aos representantes das
comunidades entendidas nesse conceito, identificar as principais demandas em termos de
politicas publicas e principais desafios para a sua implementacao.

Neste evento, foram el eitos representantes das comunidades tradicionais para compor a
Comissao Nacional, seguindo o critério de auto- identificacdo dos presentes no Encontro. Desta
forma, a Comissio passou a ter quinze representantes de quinze comunidades tradicionais- de
acordo com as representacfes no evento- e quinze Orgdos governamentais, mantendo-se a
presidéncia pelo Ministério do Desenvolvimento Social e Combate a Fome e a secretaria-
executiva pelo Ministério do Meio Ambiente.

A esta nova configuragé@o da Comissdo Nacional soma-se também a categoria de Povos
Tradicionais, as quais aparecem num novo decreto® publicado em julho do ano seguinte, que

9 Decreto n° 10.884, de 13 de julho de 2006.
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vem justamente regulamentar estas alteracOes. Assim, fica instituida a Comissdo Nacional de
Desenvolvimento Sustentavel dos Povos e Comunidades Tradicionais- PNPCT. Neste decreto,
além darepresentacio no governamental, so i nseridos outros 6rgaos pliblicos como FUNAI L,
FUNASA!, CONAB'?, INCRA®. A representacio dos povos e comunidades tradicionais na
Comisséo era feita a partir de movimentos sociais, associagcbes de moradores e demais
organizagdes. Os caigaras compunham a Comissdo através da Rede Caigara de Cultura, como
titular, e da Unido dos Moradores da Jureia, como suplente.

Depois de muitos Decretos e Comissies, € finalmente criada a Politica Nacional de
Desenvolvimento Sustentdvel dos Povos e Comunidades Tradicionais (PNPCT), em 7 de
fevereiro de 2007, O decreto que cria esta Politica traz uma série de garantias e direitos legais
aos povos e comunidades tradicionais, além do seu reconhecimento pelo poder publico. De

acordo com o0 segundo artigo deste decreto:

A PNPCT tem como objetivo geral promover o desenvolvimento sustentével dos
Povos e Comunidades Tradicionais, com énfase no reconhecimento, fortalecimento e
garantiados seus direitosterritoriais, sociais, ambientais, econdmicos e culturais, com
respeito e valorizagdo a sua identidade, suas formas de organizagdo e suas
instituigdes”. (Decreto Federal n° 6.040)

No dia9 de maio de 2016, foi revogado o Decreto que instituiaa CNPCT paradar lugar
ao Decreto que cria 0 Conselho Naciona dos Povos e Comunidades Tradicionais, de caréater
consultivo e integrado a estruturado Ministério do Desenvolvimento Social e Combate a Fome.
Neste decreto aparecem agumas novidades, sdo incorporadas outras categorias de povos e
comunidades tradicionais, bem como novos 6Orgdos, como o Instituto Chico Mendes de
Conservacado da Biodiversidade e o Ministério Publico Federal, que passa a compor a Comissdo
como convidado permanente.

No caso da Praia do Sono, parece haver um claro desconhecimento sobre essa gamade
alteracOes na legislacdo que lhe confere direitos e espacos de participacdo na macropolitica,
ainda que estas esferas de participagcdo sgjam consultivas e ndo deliberativas. No entanto,
percebe-se entre 0s membros da comunidade um discurso de auto- reconhecimento identitario,
Como cai gara, ainda que ndo se saiba muito bem o significado desse termo, que, como sabemos,

€ um conceito inventado, ndo € uma categoria nativa®®. Supomos que auto-identificacéo

10 Fundago Nacional do indio.
1 FundagZo Nacional da Salide.
12 Companhia Nacional de Abastecimento.
13 Ingtituto Nacional de Colonizagdo e Reforma Agréria.
14 Decreto n° 6.040, de 7 de fevereiro de 2007.
15 CLIFFORD, 2002.
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esta intimamente ligada ao conhecimento minimo dos direitos que possuem como comunidade
tradicional.

Percebemos entdo o papel que a questdo identitdria cumpre num cenario de
reivindicacdo de direitos e de politicas publicas quando falamos de povos e comunidades
tradicionais. Para tornar efetivas estas reivindicagdes, os moradores tém se organizado em
forunslocais e regionais, que dao conta de uma unidade minima local e um funcionamento em
rede com as demais comunidades caicaras, quilombolas e indigenas da regido. Na esferalocal,
se organizam na Associacdo de Moradores da Praia do Sono, que atualmente € liderada por
Jadson dos Santos, anteriormente era a Leila quem cumpria essa fungéo. Na esfera regional,
participam do Férum de Comunidades Tradicionais (FCT), uma rede d e povos e comunidades
tradicionais de trés municipios, Angra dos Reis, Paraty e Ubatuba.

O FCT tem sido um importante instrumento de luta e articulacdo de acbes dos povos e
comunidades tradicionais da regido, sobretudo nas questdes referentes a regularizacéo das
terras, acesso aos territorios tradicionais e criagcdo de politicas publicas especificas e
diferenciadas. No dia 13 de maio de 2016, foi realizada uma reunido ampliada com mais de 60
pessoas, de 14 comunidades caicaras, indigenas guarani e quilombolas dos trés municipios de
abrangéncia do Forum. Nesta reunido foi reafirmada a unidade dos povos e comunidades
tradicionais que se organizam neste espaco de articulacdo e luta. Também foi discutida a
conjuntura nacional, quando foi feita uma avaliagdo sobre o processo de impeachment em
curso. Desta discussao resultou uma nota de repudio ao ‘“governo golpista”. A seguir
reproduzimos a carta por completo, por entender que ela traz elementos importantes que nos
possibilitaromper com aideia de isolamento politico destas comunidades e com 0 mito do bom
selvagem:

Como tambor. Como tambor ressoa no ar e encontra um coracdo batendo, estas nossas
palavras que langamos em roda, agora escrevemos, para que possam se assentar no
peito dos que estdo sofrendo.

Foramtrés golpes. Um numa pessoa, chamada Presidenta Dilma Rousseff. Outro num
partido, chamado dos Trabalhadores. E o terceiro, mais grave, no Estado Democrético
de Direito.

O primeiro golpe é carregado de discursos machistas dos que ndo suportam uma
Mulher no poder, muito menos uma mulher que ndo se submete aos padrfes de beleza
opressores, nem aos padrdes de “lugar” na sociedade. Querem mulheres belas,
recatadas, do lar... e como primeiras damas. N&o as querem Presidentas.

O segundo golpe € contra o Partido dos Trabalhadores. Um partido que teve erros e
acertos. Entre os erros, esta o envolvimento com esquemas de corrupcéo e a estratégia
de “governabilidade” fazendo muitas concessdes aos que sempre estiveram no poder,
desde ainvasdo dos europeus nestas terras indigenas.

Mas também € o partido que, quando governou, retirou dezenas de milhdes da

pobreza; deu acesso ao ensino superior paraosjovens vindos de casas pobres, familias
negras e adeias indigenas; regulamentou os direitos fundamentais, inclusive
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territoriais, dos povos e comunidades tradicionais; e muitos outros acertos.

Um partido que teve muitos erros e muitos acertos, mas ndo esta sendo julgado pelos
seus erros. Estd sendo golpeado para paralisar os seus acertos.

O Partido dos Trabalhadores apenas aproximou a Casa Grande da Senzala. E a Casa
Grande ndo aceita nem esta aproximag&o.

A midia monopolizada coloca a questdo em termos errados. Perguntando: “vocé ¢
contra a corrupgéo ou a favor do PT?” Pergunta assim para confundir. Como se ser
contra o impeachment significasse ser a favor do PT. E como se ser a favor do PT
significasse ser afavor dacorrupgao. Aqui, nanossaroda, unimos pessoas apartidarias
e pessoas partidarias. Os partidarios lutam ndo por um partido, lutam em um partido.
E ndo em qualquer partido. Apenas em partidos que podem fortalecer nossa luta; nossa
luta pelos direitos caigaras, indigenas e quilombolas.

Sabemos que nenhum partido nos “salvara”. Nos ¢ que conquistamos,
conquistaremos, defendemos e defenderemos nossos direitos. Os apartidarios lutam
fora dos partidos, por estes mesmos direitos. Estamos unidos, contra a corrupgéo e
contra o golpe, para defender 0 que ja conquistamos e seguir em frente.

O terceiro golpe é 0 mais grave, contra o Estado Democratico de Direito. Um golpe
contra as bases de uma sociedade democrética, que comecamos a construir desde
1985, com o fim da Ditadura Militar — ditadura que comegou também com um golpe
em mar¢o de 1964 e demorou 21 anos para acabar.

Agora em 2016, em um julgamento politico, apoiado por uma midia monopolizada e
por um sistema judiciério seletivo, inventaram uma interpretacdo nova para um crime
contra o orgamento e encaixaram a Presidenta Dilma Rousseff (e somente ela) neste
“crime”. Ndo h& crime cometido por Dilma Rousseff. Sem crime, impeachment é
golpe. O... chamemos pelo que €ele é... Golpista Michel Temer ja assumiu o Palécio
do Planalto. N&o o reconhecemos e ndo o reconheceremos como presidente legitimo,
caso esteimpeachment seja concretizado. No primeiro diano poder, o Golpista Temer
jA& extinguiu ministérios como o Ministério da Cultura, Ministério do
Desenvolvimento Agré&rio e as Secretaria de Politicas de Promogdo da Igualdade
Racial, Secretaria de Politicas para as Mulheres e a Secretaria de Direitos Humanos.
Este ato causa tremendos retrocessos nos avangos que tivemos desde o Governo Lula
na protegdo das culturas populares, no reconhecimento de comunidades tradicionais e
no combate ao racismo e ao machismo.

Olhando o “novo” governo Temer, vemos um ministério totalmente ocupado por
homens brancos e ricos, sem diversidade, sem a menor conexao conosco — povos e
comunidades tradicionais. Pelo contrario, vemos que um ministro do DEM (partido
que tanto jafez para derrubar as leis que regulamentam os direitos quilombolas) sera
responsavel pelo reconhecimento dos quilombos; vemos um ministro rurdista e
comprometido com o agronegocio ser responsavel pela reforma agraria e pelas
politicas para a agricultura familiar; vemos no Ministério da Justica um homem que
tem no curriculo 0 uso brutal de forga policial contra estudantes secundaristas e
movimentos sociais... e que agora serd responsavel pelas politicas: para as mulheres,
de promocdo da igualdade racial, e as de direitos humanos. Vemos um governo
golpista colocando raposas para cuidar do galinheiro.

Mas sabemos:

Desesperanca ndo serve para nada. Somos um povo guerreiro. Temos uma
ancestralidade guerreira. Somos indigenas guerreiros. Somos quilombolas guerreiros.
Somos caigaras guerreiros. Sabemos gque “quem geme ¢ quem sente a dor”. Sabemos
gue nads, que sentimos a dor, resistiremos. E venceremos.

Somos um povo que sabe tomar um golpe no peito, gingar... e voltar mais forte.
Hoje, no dia 13 de maio, comemoramos o fim juridico da escraviddo. E uma data
bonita, mas sabemos que, paranossa liberdade, mais vale 0 20 de novembro de Zumbi
dos Palmares. Nossa esperanca ndo estano STF ou no Senado. Nossa esperanca esta
em nos mesmos. E Zumbi quem chamamos.

Enganam-se 0s que pensam que destruiram Palmares. Quando mataram Zumbi, ele
jogou a lanca. Derrubaram um guerreiro, nasceram milhares. Existem milhares de
Zumbis no Brasil hoje. Pensaram que destruiram Palmares, mas Palmares eram 20 mil
pessoas. Apenas dispersaram Palmares. Existem centenas de Palmares no Brasil
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hojet®.

No ambito do debate sobre as formas tradicionais de comunicac&o e os instrumentos de
mobilizacéo col etiva, Zagueu, um morador da comunidade, deficiente visual de nascenga, criou
uma radio local chamada “Radio Caigara FM”. Zagueu vive com sua mée numa pequena casa,
mais afastada da praia, no caminho dacachoeira. A casapossui dois quartos, sendo 0 seu menor
gue o de suaméae. Ele conta que conseguiu parte dos equi pamentos com viaantes que passaram
pela praia, equipamentos amadores. Seu quarto é também seu estudio, € dali que ele coloca as
muUsicas para tocar e mantém um canal de didogo com seus ouvintes. De reggae a musica
romantica, ele tentaagradar atodos os publicos. Entre umamusica e outra, com todaasimpatia
gue requer o posto que ocupa, o radialista divulga informagdes sobre as condicdes climéticas,
sobre a chegada de médicos e de professores, além de informacfes sobre a coleta de lixo. A
Réadio Caicara FM, como é de se supor, € umaradio comunitariailegal, que a caracterizacomo
um elemento de resisténcia frente ao monopdlio midiatico. O sina da rédio chega, segundo
Zagueu, até Ponta Negra. Segundo o proprio, o objetivo é conseguir ampliar o sinal para as
demais comunidades caicaras do entorno.

E importante para minha argumentacio a seguir, caracterizar a comunidade caicara da
Praia do Sono. A comunidade est4 localizada em Parati, no litoral sul do estado do Rio de
Janeiro, dentro de duas areas de protecéo ambiental, uma federal e outra estadual. A primeira
delas € a Area de Protecdo Ambiental de Cairugu (APA), Unidade de Conservacgo Federal de
uso Sustentavel, criada através do Decreto n° 89.242, em 1983. A segunda é a Reserva
Ecoldgica da Juatinga, criada através da Lei Estadual n°® 1.859, em 1991, e posteriormente
concretizada através do Decreto n° 17.981, no ano de 1992. A populacdo da comunidade,
segundo levantamento feito pela Associacdo de Moradores, € de 314 habitantes, distribuidos
em pouco mais de 70 nucleos familiares.

Nos dois casos acima, € descons derada a presenca de povos e comunidades tradicionais
na regido. Nem mesmo o recente Decreto Federal n° 8.775, publicado no dia 12 de maio de
2016, que regulamenta as novas normas de manejo de recursos naturais e zoneamento da APA
de Cairugu, além de passar sua gestdo ao Ingtituto Chico Mendes, faz qualquer mengédo as
popul acbes gue vivem nestas Unidades de Conservagdo Ambiental. Assim, podemos considerar

gue a proépria existéncia das comunidades tradicionais se configura como resisténcia as

6 Cata de 13 de Mao- uma nota de replidio ao governo golpista.  Disponivel em:
<http://www.preservareresistir.org/# Canto-de- 13-de-Maio-uma-nota-de-repldio-ao-governo-
golpista/caBl/5739d8030cf266ffObfaaldl >. Acessado em: 20 de junho de 2016.
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constantes intervengdes de diferentes governos ao longo dos anos’.

A Praiado sono esta situada numaregido que possui diversas comunidadestradicionais.
Além de outras comunidades caicaras, como Trindade, Ponta Negra, Martim de Sa e Pouso da
Cajaiba, hatambém comunidades quilombol as e indigenas no entorno. Estaregido, assim como
parte do litoral do sudeste, é marcada por fluxos migratorios populacionais que acontecem em
decorréncia das alteracfes da base econdmica (ouro, café, aglicar) em determinada época, 0 que
provoca sua consequente interiorizacdo A partir da década de 50, com a descoberta da regiéo
como lugar de veraneio, a composi¢cdo social e a massa demogréfica da area comecam a sofrer
pequenas transformagdes. Nas décadas de 70 e 80, com a abertura da Rodovia Rio-Santos e 0
crescimento da especulagcdo imobilidria, esse processo de transformacfes se acelera
rapidamente.

A populacdo do Sono passou por essas diversas transformacdes, chegando a ter, em
meados da década de 50, cerca de 1.500 moradores'®, Nos anos 70 e 80 a popul agdo do Sono é
drasticamente reduzida, é nesse momento que se intensifica a especulacdo imobilidria e a agdo
de um grileiro bastante conhecido naregido, o0 empresario paulista Gibrail Nubile Tannus, que
causou grande transtorno para a populacéo local. A seguir, reproduzo um trecho do livro de
Priscila Siqueira, escrito e publicado em 1984, que da um panorama geral sobre a relacdo do

“Dr. Gibrail”*® com a comunidade, no auge dos ataques aos caigaras do Sono.

A paz dos moradores do Sono, “todos eles criados dentro do Evangelho”, acabou em
1950, quando Gibrail comprou titulos das terras da Fazenda Santa Maria, vizinha a
esta praia. Logo no comeco, Gibrail tentou estender seus dominios além dos limites
da fazenda, e a pressdo e intimidacdo sobre os caicaras se intensificou. Segundo o
industrial, a praia do Sono, Ponta Negra, Antigo Grande e Antigo Pequeno fazem
parte de sua propriedade. “O homem comprou uma fazenda pegou quatro praias”,
afirma Manoel Quirino. Para que os posseiros do Sono deixassem suas terras, Gibrail
chegou a oferecer em troca uma érea de 400 metros quadrados num lugar chamado
Mae d’agua. Segundo Maria Coralda, esposa de Manoel Quirino, “¢ um lugar que nao
da para viver, bate pouco sol e existe muito mosquito”.

Atualmente moram no Sono 36 familias, num total de mais de 200 pessoas que se
comprimem em 23 casas, ja que os capangas do Gibrail ndo permitem nenhuma
construgcdo na area. Os caicaras estdo proibidos de fazer melhorias em suas
propriedades, proibi¢cdo que se estende as duas igrejas evangélicas existentes napraia,
Assembléiade Deus e Brasil paraCristo. Asduas igrejas, construgdes smplesdeterra
batida que necessitam de constante recuperacdo — como de resto todas as casas do
Sono — estdo com as vigas quebradas, as paredes rachadas e ameacando a ruir. Numa
dessas igrejas vive Manoel Quirino com as familias de seus filhos.

O terror praticado por Gibrail é constante. Ele chegou ater no Sono uma numerosa
criacdo de bufalos, que comia toda a plantacdo dos caicaras, até mesmo o sapeé que
servia de cobertura para as suas moradias; “os bufalos entravam na escola, punham

"BAZZANELLA, 2013, p. 50
18 SIQUEIRA, 1984, p. 45 apud BALLABIO, 2009, p. 23.
19 Edta € aforma como parte dos moradores, até hoje, se referem a Gibrail.
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medo nas criangas que ndo queriam ir pra aula, e deixavam elas cheias de bernes’?.

Mesmo apés a morte de Gibrail, os moradores do Sono ainda sofrem com as incertezas
sobre a posse de suas terras. A familia do industrial paulista reivindicam na justica a posse de
alguns lotes terras “adquiridos” por ele através da coercao fisica e moral durante os anos em
gue estavavivo. Esse processo judicial segue aberto, chegando, inclusive, air parar no Supremo
Tribunal Federal. A seu favor, os caicaras tém a PNPCT, que lhes garante legalmente o acesso
aterrae o reconhecimento como comunidade tradicional .

O acesso a praia € feito por trilha- que tem seu inicio na Vila Oratorio?*- ou através de
pequeno barco motorizado, com capacidade para duas pessoas. Estas embarcacdes, de
propriedade dos moradores da Praia do Sono e da Ponta Negra, saem de um cais localizado
dentro do Condominio Laranjeiras, que mantém um rigido controle de acesso dos ndo
condéminos as praias|ocalizadas dentro do condominio e, obviamente a este cais. Este controle
do acesso tem sido objeto de recorrentes conflitos entre os caicaras daregido e a administracéo
do condominio.

Esta restricdo de acesso a0 mar j& gerou algumas acdes judiciais, o que fez a
administragdo do condominio ceder e colocar umakombi parafazer o transporte dos caicaras e
turistas da entrada do empreendimento até o local de saida dos barcos, com o pretexto de
“facilitar a vida dos caigaras” e auxiliar na preservagdo ambiental da regido. Ainda assim, 0s
moradores se queixam constantemente, pois esta restricdo os atinge diretamente, tanto pela
guestdo da mobilidade, quanto pelo impacto econémico, ja que isso tem afetado uma de suas
principais fontes de renda, o turismo. No ano de 2015 foi necessaria uma intervencdo da
Defensoria Publica parafazer a mediacao juridica e politica nos conflitos entre as duas partes.

Asdificuldades de acesso apraia séo motivos de continua di scussdo entre os moradores,
fazendo com gue pensem no resgate de uma ideia antiga e que jafoi realidade: a construcéo de
uma estrada ligando a Praia a estrada mais proxima, a mesma que da acesso a Vila Oratorio e
ao Condominio Laranjeiras. Contam os moradores que esta antiga estrada foi construida pelo
dr. Gibrail, aqual erautilizadapor ele parachegar a Praia, ele chegavade carro nolocal. Alguns

20 SIQUEIRA, 1984, p.45-48 apud CAVALIERI, 2003, p.29.
21 Vila de moradores localizada no fim da estrada que faz a ligagdo da BR-101 com esta regido, ao lado do
Condominio Laranjeiras. Alguns moradores relatam ter sido coagidos e expulsos na década de 70 pela especul agéo
imobili&ria crescente na regido com a abertura da rodovia Rio-Santos, moravam no local onde foi construido o
condominio ainda nesta década, proximo as duas praias existentes no local, que hoje tem seu acesso controlado.
Na época em que foram obrigados a sair da regido préxima ao mar, foram alocados no atual local onde vivem,
algumas familias migraram para a Praia do Sono. Este controle tem trazido uma série de dificuldades para os
moradores das comunidades caicaras da regido, sobretudo da Praia do Sono e Ponta Negra. Ha cerca de 171
familias morando na Vila, com um total aproximado de 580 moradores, muitos dos quais sdo funcionarios do
proprio condominio.
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moradores veem essa proposta da recriagdo da estrada com bons olhos, pois isso promoveria
uma melhora no acesso aos servicos publicos, como um eventua atendimento médico
emergencial, que hoje € muito dificil; a chegada de professores; maior regularidade de
atendimento meédico; coletadelixo deformamaisefetiva; além deresolver um grande problema
gue € o transporte das compras, seja de material basico de consumo, sgja para a compra de
materiais de construgcdo. O transporte dessas compras é feito por barco de Paraty, por frete,
numa viagem que leva cerca de 4 horas pelo mar e que custa uma boa soma de dinheiro para
moradores gque pouco dispdem de recursos financeiros. O tempo médio de viagem do Centro
de Paraty até a Vila Oratério é de 40 minutos.

Nos ultimos anos, a Defensoria Publica do estado do RJ tém realizados visitas
esporédicas a comunidade, ora por convite dos moradores, ora por alguma campanha
institucional. Estas visitas surgem num contexto de intensificacdo dos conflitos com o
Condominio Laranjeiras. No dia 17 de abril de 2015, aconteceu uma dessas visitas, viabilizada
a partir de um convite feito pela Associacdo dos Moradores, que tinha como objetivo dirimir
alguns conflitos e reclamar demandas basicas de servicos publicos. O conflito em questdo foi
motivado por problemas na coleta de lixo e seu consequente escoamento, que passa
obrigatoriamente por dentro do condominio. Nesta ocasido, os moradores aproveitaram para
fazer reclamacbes sobre a fata de médicos e professores na escola municipal que ha na
comunidade.

No ultimo dia 30 de abril de 2016, ocorreu umanova visitada Defensoria Pdblica, desta
vez em fungdo do “Maio Verde”, para cumprir uma agenda institucional. Nesta visita, 0S
defensores proporcionaram uma série de servicgos de gratui dade para a confeccéo de cédulas de
identidade e algumas certiddes de casamentos gratuitas, além de atendimentos e consultas com
os defensores publicos.

Neste trabalho procurei juntar duas argumentacdes, baseadas na andlise de documentos
e no trabalho de campo. Busquei apresentar, de forma sintética, as lutas, desafios e conflitos
observados neste curto percurso. Cabe ressaltar ainterface entre as diferentes questdes surgidas
ao longo do trabalho e todo o aparato e controle ingtitucional e politico. Destaco também a
relacdo do auto- reconhecimento identitario com as politicas especificas surgidas nos ultimos
anos, as novasformasde luta e organizacéo e, por fim, areinvencdo dasformas de comunicacéo
tradicionais. Os resultados agui expostos sdo ainda parciais, por se tratar, como falel noinicio,
de uma pesquisa ainda em fase inicial, de modo que as incursdes no campo Seguirdo

acontecendo ao longo deste ano e do proximo.
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Conselhos e Participacéo: os sentidos da politica a partir de um coletivo em Vitoria/ES.

Vinicius Lordes (PPGA/UFF))!

Resumo

Discute os sentidos da politica a partir da experiéncia com um coletivo, 0 Assédio
Coletivo, na cidade de Vitéria/ES, produtores culturais e agentes de cultura que estdo inseridos
no contexto das cidades e buscam dialogar com os diversos atores a fim de propor agoes para
democratizar os debates a respeito das politicas publicas de cultura. Este coletivo é formado por
produtores culturais e realiza atividades de formac&o de publico para as atividades, bem como
acoes de visibilidade aos trabal hos culturais que sdo realizados na cidade de Vitoria e naregiao
metropolitana. Neste sentido, a participagdo no Conselho Estadual de Cultura é uma forma
encontrada por estes atores de trazer a tona debates que por vezes ficam restritos aos
consel heiros e/ou interesses que ndo passam pel os debates publicos.

O artigo lanca luzes sobre a participacdo dos jovens inseridos nas construgdes de
didlogos em torno de politicas publicas de cultura, bem como formas de resisténcia e explora
as diversas formas de debate articulado entre os diversos atores inseridos em coletivos
produtores de arte nacidade de Vitoria-ES, bem como a participacéo destes atores em estruturas
formais de atuacdo como os conselhos municipal e estadua de cultura. No presente artigo
vamos nos concentrar em torno das discussdes da atuacéo do Coletivo no Conselho Estadual de
Cultura.

Palavras-chave: Participacao Politica; Coletivos; Politica; Conselhos Estaduais.

1 Doutorando pelo Programa de Pds-graduagio em Antropologiada Universidade Federal Fluminense e orientando
do Prof®. Dre. Nilton Santos.
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Introducéo

Seguem dois rel atos complementares para uma reflexéo acerca dos sentidos da politica
e participagao:

1 - Durante umareunido do CEC - Conselho Estadua de Cultura do Estado do Espirito
Santo que trataria de orgamento destinado aos editais de cultura naguelaocasido, o ano erao de
2015, novo arranjo da politicainstitucional, ou sgja, novo governo haviasido eleito e, portanto,
Novos secretérios, dentre eles o secretario de cultura, e os debates em torno desta pauta estavam
acontecendo devido a cifra destinada aos editais naguele ano, o valor que estava sendo
veiculado durante a reunido era de 8 milhées. No entanto, para compreendermos melhor o
debate precisamos voltar em um ano aproximadamente, no ambiente da Reunido do Conselho
Estadual de Cultura onde fora destinado cerca de 11 milhdes para editais de politicas culturais
de cultura no Estado do Espirito Santo do ano seguinte, 2015. Este fundo que séo destinados
aos estados pela Funcultura — Fundag@o Nacional de Cultura parte deste recurso € gerenciado
pela secretaria estadual de cultura e no caso do Espirito Santo parte € gerenciado por uma
entidade chamada Instituto Sincades, esta entidade é formada por empresarios de setores
atacadistas no estado que recebem isencao fiscal afim de apoio as politicas culturais do estado.
Naquela reunido houve um mal estar quanto aos recursos destinados a cultura serem menores
gue no ano anterior e quanto alisurae clareza darelacdo do Instituto Sincades com a SECULT
— Secretaria Estadual de Cultura. Ao final da reunido o secretario tomou a palavra e se
posicionou da seguinte forma: “Os editais vao sair desta forma e desse jeito, sem mais”.

2 - ApGs o término desta reunido, alguns membros ndo-conselheiros, ou sgja, parte da
sociedade civil, que estavam participando da reuni&o apontaram para uma solucgao de ocupar a
SECULT. Propbs-se assim o chamado #OCUPASECULT, este foi um movimento gue se deu
inicio a partir destareunido e umaresposta, sobretudo afalaautoritaria do secretario de cultura.
Este movimento ocupou a sede da secretaria estadual e a proposta era de redlizar debates,
assembl eias populares, bem como atividades culturais diversas como cineclube, apresentactes
de artistas circenses, 0 #OCUPASECULT tinha o trabalho de reunir artistas e produtores
culturais em torno de uma causa, em torno de lutar pera que as acdes publicas de politicas
culturais, permanecessem publicas e de acesso aos diversos municipios do estado.

*kk

Acompanhava a reunido em virtude de estar fazendo trabalho de campo junto ao

Assédio Coletivo, na cidade de Vitoria-ES. Este coletivo é formado por produtores culturais,
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articuladores de cultura e assim compreendem-se participantes da vida socia e das politicas
publicas de culturano Espirito Santo. Observei, na ocasido dareunido do Conselho Estadual de
Cultura as articulacfes em torno do orgamento para os editais de cultura, que segundo ouvimos
na reunido sdo a principal politica publica de cultura do Estado, bem como as articulacdes
guanto aos movimentos de cultura visto que havia sido trocada a gestdo da Secretaria Estadual
de Cultura em virtude da troca de governo. Chamou a minha atencdo, neste contexto, a
divulgacéo da reunido feita a partir do Facebook, na semana que a reunido aconteceria, por
pessoas ligadas ao Assédio Coletivo. E ao chegar no local da reunido fui surpreendido por um
nimero muito grande de pessoas ligadas a cena cultural do Espirito Santo, digo produtores e
articuladores culturais. Chamou a minha atengdo por se tratar do uso das redes sociais afim de
articular-se politicamente, mas também o grande nimero de ndo-conselheiros que ali estavam
como representantes da sociedade civil.

Para ajudar a pensarmos sobre o primeiro relato, € preciso fazer algumas consideragdes
para basear a andlise. Uma das observacfes € quanto ao local dareunido do Conselho Estadual
de Cultura, mais além, quanto a disposi¢do das cadeiras dos consel heiros e secretario estadual,
gue assume a posicao de presidente do Conselho. A sala onde foi realizada a reunido esta
localizada na Biblioteca Publica do Espirito Santo, nada mais adequado quando estamos no
ambiente dacultura. A salaéem formato retangular onde na ponta de entrada ficam o presidente
do conselho e, pelo menos, dois assessores, no caso do relato acima, estavam o subsecretério e
duas assessoras servidoras da Secretaria de Cultura. Uma mesa maior para as autoridades
constituidas. Margeando as paredes as cadeiras ficam dispostas para os convidados e membros
da sociedade civil e por fim, do lado de dentro do reténgulo as cadeiras destinadas aos
conselheiros. No fundo da salafica o teldo para 0 acompanhamento dos pontos de pauta para a
reunido. A figura 1 ilustraaformatacéo da sala de reunides do conselho estadual .

|
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Figura 1: Esquema da sala de reunido do conselho estadual de cultura— ES

Ao entrar nesta sala no dia da reunido relatada acima comecei a pensar sobre a
disposi¢céo das cadeiras em torno damesado presidente do consel ho, havia certo siléncio solene
ao entrar na sala onde seria realizada a reunido, talvez em virtude de estarmos dentro de um
ambiente relacionado a biblioteca e como aprendemos a frequentar este ambiente em siléncio
devido ao lugar destinado aleiturase leitores. Ao observar adisposi ¢ao das cadeiras me chamou
a atencdo que os lugares destinados a sociedade civil estavam localizados atras dos
conselheiros, e no decorrer da reunido observel que as pal avras eram franqueadas em primeiro
lugar aos conselheiros e depois, ndo havendo objecdes por parte de nenhum dos consel heiros,
a palavra estaria liberada para que alguém pudesse falar. Nesse sentido, cabe destacar que o0s
Orgaos participativos sofrem com as mudangas de governo, e assim, 0S movimentos que estéo
acompanhando tais 6rgaos sofrem esses refluxos das mudancas de governo, deixando lacunas
de didlogos antes ocupados e mantidos.

Ao entrar na sala onde ocorreu a reunido, diante da configuracdo das cadeiras e amesa,
me pus a pensar sobre as relacbes sociais estabelecidas a partir destas configuracfes que se
materializam em formas de compor a ambientacdo de uma sala, por exemplo. Pierre Bourdieu
em seu artigo “A casa e 0 mundo as avessas” (1999) apresenta a importancia de pensarmos a
casa, lugar no qual somos familiarizados desde muito jovens, como um espago social, espagco
de contrastes, dicotomias, e além, como microcosmos onde nos reconhecemos e nos ordenamos.
Neste artigo apresenta as diversas formas de olharmos a casa, bem como seus comodos
definidos para certas pessoas, ou em alguns casos, para as condi¢des em que se encontram
certos habitantes dela, como os enfermos. A casa apresentada por Bourdieu, ou sgja, ambiente
privado, nesta perspectiva € um exemplo para se pensar as oposicdes homologas que estdo
constituidas neste ambiente e que também sdo congtituidas no resto do universo, ambiente
publico. Neste microcosmo que € apresentado como desafio de observagéo e muito revel ador
das rel agdes estabel ecidas € possivel buscar as compreensdes daqueles que se relacionam com
o lugar eentre si.

Bourdieu (1999) nos propde pensarmos a casa mais que um lugar comum, familiar, mas
um lugar embebido de cultura, de significados, quando nos propde a pensarmos nas paredes
destinadas aos doentes, aos mortos e quando apresenta o jirau como lugar que se for oferecido
para um hospede dormir € visto como uma ofensa, por se tratar de um lugar destinado aos

mortos, ao cadaver. E este mesmo lugar € onde se encontra o estébulo, significando assim, ao
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mesmo tempo, transporte aos mortos. Nesse sentido pensar a sala de reunides do conselho
estadual e suas configuracdes é pensar nas rel acdes (e ndo-relagbes) politicas e as participacoes
(e ndo-participacdes) da sociedade. E, sobretudo, os desdobramentos das agcdes de politicas
publicas de cultura.

A participagéo da sociedade civil, ou seja, ndo eleitacomo os consel heiros so, por parte
de seus pares, naquele conseho, € mera formalidade estatutéria e que, na pratica, ndo €
reconhecida como parte da dindmica da politica publica. Ruth Cardoso em seu artigo
“Movimentos SociaisnaAmeérica Latina” (1987) apresenta a dinémica dos movimentossociais,
aconstrucdo de politicas adequadas ao ideal de atender ampl amente a popul agdo, e aponta que:

[...]é preciso ndo esquecer que anogéo de participacdo se aplicaao conjunto de formas
de manifestag8o da sociedade frente ao Estado. As acdes reivindicativas dos grupos

populares se colocam ao lado de outras formas de organizar interesses que
permanecem e cumprem funcdes diferentes (CARDOSO, 1987).

Neste estudo, Ruth Cardoso lanca luzes sobre a diversidade dos movimentos sociais,
bem como a necessidade de mobilizagdo em torno de pautas advindas destes movimentos para
gue se reconhegcam coexistentes na formulac&o e participacdes politicas. No entanto, € preciso
relevar que o periodo no qual a autora escreve € um periodo de processo de redemocratizagéo,
aberturas paliticas. Chamo atencéo para este fato, pois, adistancia entre o periodo do estudo de
Ruth Cardoso e a observagéo relatada é de aproximadamente trés décadas, o que val eria pensar
gue tais organismos de ac&o do Estado, no caso os conselhos, estivessem mais amadurecidos
em suas formas de atuagdo, bem como a participacdo social.

Para pensarmos nas questdes que suportam e perpassam este trabalho pensamos huma
provocacao feita por Ruth Cardosos (1988) e ampliada quase uma década depois por Octavio
lanni (1997) quanto ao lugar da politica. Timidamente feita essa reflex@o no ano de 1987, no
artigo “Isso € politica? Dilemas da Participa¢ao Entre o Moderno e o P6s-Moderno” trazendo
aidela do espaco da politica, questiona as diversas formas de participacdo politica dos atores
naguel e contexto onde ja se aventava aideia de democracia e participacdo politicaampliada. A
ideia trazida por Octévio lanni nos coloca a pensar sobre o lugar da politica, e mais, a
diversidade de vozes que compdem apolitica. O caréter polifonico da politica. Trago dos nossos
tempos. Cada vez menos a politica deve ser feita por e para grupos especificos, mas como
caréter publico, com participacdo social e fruto de uma democracia ruidosa, para tocarmos na
gramatica usada por Chantal Mouffe em seu livro “Sobre o Politico” (2015) que discute a
democracia como uma construgdo de diversidades, polifonica e, como apontada anteriormente,
ruidosa, mas, sobretudo, feita de participacdes.
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Estes autores trazem a tona as questdes de participacdo democrética, das diversas vozes
na construcdo da politica e dos lugares da politica. Me aproprio destas ideias para pensar a
presenca da polifonia no lugar que deveria ser o lugar de abertura para as politicas publicas de
cultura. Diante do relato inicial sobre areunido do conselho estadual de cultura e a participagéo
da sociedade, bem como as formas de atuacé@o politica da sociedade civil podemos buscar
compreender os diversos sentidos do fazer politica, da atuacdo dos atores no caminho de
ampliar a participacédo e buscam melhorar espacos de debate sobre a politica.

Neste sentido, retomo o segundo relato que foi apresentado como complementar, pois
foi ocorrido ap6s a reunido do conselho estadual de cultura. Para rememorar, trata-se de uma
resposta a conducdo do presidente do conselho estadual de cultura que agiu de forma arbitréria
e passando por cima de uma questdo que ainda ndo havia sido plenamente discutida com os
consel heiros e com osrepresentantes da sociedade civil, estarespostafoi chamada pelas pessoas
que estavam ao final da reunido de #OCUPASECULT. Um adendo é preciso ser feito. Ao
iniciar o processo de ocupagdo, em resposta ab comportamento autoritério do presidente do
conselho estadual de cultura, as pessoas que estavam hareunido sairam da salafalando alto até
asaidadabiblioteca, isso trouxe certo desconforto por parte dos servidores da biblioteca, alguns
olhares de reprovagéo e pedindo respeito por estar em uma biblioteca, os olhares de siléncio.

O movimento chamado #OCUPASECULT foi iniciado apds a reunido do Conselho
Estadual, deliberado em uma reuni&o informal que teve o formato de uma assembleia popular,
onde cada um, independente de ser artista ou por estar envolvido de alguma forma com a cena
cultural do Espirito Santo, sgja como produtor artistico ou publico consumidor estaria apto a
participar quer sgja com intervengdes ou deliberacbes, a ideia era de que as agdes fossem
compartilhadas entre a classe artistica, essa assembleia popular deliberou que houvesse a
ocupacdo da Secretaria Estadual de Cultura, que houvesse revezamento para manter
comunicacdo, alimentacdo, dentre outras atividades a fim de manter um niimero minimo de
atividade no prédio da secretaria estadual de cultura.

Durante os dias de ocupacéo no prédio da Secretaria Estadual de Cultura houve vérias
manifestacdes artisticas a fim de envolver os produtores culturais e comunidade artistica em
convivio de experiéncias a fim de promover o compartilhamento da acdo politica proposta
naguela primeira reunido. Nos dias de ocupacdo havia revezamento para cuidar do lugar
ocupado, bem como para comprar alimentos e bebidas para manutencéo das atividades, durante
o dia havia pelo menos, uma assembleia para tratar de assuntos rel acionados tanto a ocupagéo
guanto as agdes futuras do grupo #OCUPASECULT.
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A fim de destacar o papel da experiéncia de ocupagcdo me aproprio da ideia de
experiéncia apresentado por Jorge Larrosa Bondia (2002) como sendo aguilo o que “nos passa,
0 gue nos acontece, 0 que nos toca. Nao 0 que se passa, ndo 0 que acontece, ou O que toca. A
cada dia se passam muitas coisas, porém, a0 mesmo tempo, quase nada nos acontece”
(BONDIA, 2002, p. 21). Neste sentido, a experiéncia busca conhecer mais e melhor o que
acontece nestas trocas e formas de ativismo politico.

Outro aspecto que cabe destacar € quanto aforma de atuacéo politica, chamei a atencdo
inicialmente a uma resposta a agdo deliberada do secretario de cultura. A respostaem formade
movimento de ocupacdo é uma forma encontrada de sentido e atuacdo de uma classe se
reconhecer dentro do processo do fazer politico. Para uma atenc¢éo ao tema das ocupagdes cabe
observar autores, especiamente em Barcelona, Espanha que se debrucaram a observar e
escrever sobre o temaaindaquando aqui no Brasil as ocupacdes de escol as, secretarias de estado
e outros prédios publicos ndo eram t&o reais quanto hoje vemos como forma de atuacdo politica
—ampliando o sentido deste termo, claro! Este tematem contribuido para pensarmos os sentidos
gue a politicatem no cotidiano, e mais, como a politica, tendo mudado o seu lugar, ampliou sua
atuacdo e ndo esta encerrada em apenas certas castas de legidadores, mas esta circulando e
sendo compartilhado a pleno vapor.

A acdo de ocupagdo segundo aponta Miguel Martinez Lopez (2001) € uma renovagédo
dos movimentos sociais urbanos, com novos atores e Novos contextos e novas pautas
reivindicativas. Amplia o sentido da politica nas a¢cdes que devem estar colocadas. Os atores
ocupam 0s espacos que antes eram definidos para alguns atores. E uma ac&o coletiva que
impulsiona a promog¢do de uma sociedade futura e sinaliza para os governantes que ndo ha
caminho de execucdo de uma politica realmente publica que ndo sgja entre governantes e
governados numa acdo continua. O deslocamento da politica ndo se da apenas no aspecto da
polifonia a que a politica tem se encontrado, mas também se da quanto aos atores que estdo
inseridos nos contextos da politica.

Rossana Reguillo (2003) nos apresenta uma chave de leitura interessante para
compreender os deslocamentos da politica, os atores, mas, sobretudo, compreender umaforma
de experiéncia do sentido da politica como “uma rede variavel de crencas, uma bricolage de
formas e estilos de vida, estritamente vinculada a cultura, e entendida como veiculo ou meio

pelo qual a relagdo entre os grupos ¢ realizada” (REGUILLO, 2003, p. 113).
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O encontro de saberes - projeto de Descolonizagao da Univer sidade.

Flavia Salazar Salgado (PPCult/UFF)?!

Resumo:

O artigo pretende apresentar e problematizar a experiéncia que tem se desenvolvido
desde 2010 pelo Instituto de Inclusdo no Ensino Superior — INCTI/UnB/CNPq - e que consiste
no Encontro de Saberes, um projeto de intervencdo para descol onizagdo da universidade.

O projeto é coordenado pelo José Jorge de Carvalho, professor responsavel pelaareade
estudos afrobrasileiros da Universidade de Brasilia que junto com colegas daquela universidade
implanta o primeiro sistema de Cotas Raciais na universidade publica para a entrada de alunos
negros e indigenas que inspirard a Lei Federal que o substitui.

Em linha de continuidade com a luta para a maior diversidade nas universidades
brasileiras, marcadas pela exclusdo racial, o Encontro de Saberes corresponde, segundo
CARVALHO (2015) auma cota epistémica. Seu financiamento eidealizacdo estdo diretamente
ligados as politicas desenvolvidas pelo Ministério da Cultura que, através da Secretaria de
Politicas Culturais e da Secretaria de Cidadania e Diversidade Cultural financiou as acfes agui
descritas.

Finalmente, “projeto de interven¢ao para a descolonizagao da universidade”, o Encontro
de Saberes parte do questionamento da “rigidez das fronteiras disciplinares” ¢ da “atitude
eurocéntrica que privilegia os saberes da ciéncia ocidental moderna e exclui os saberes

tradicionais.

Palavr as-chave: Encontro de Saberes; Mestres, Universidade; Descol onizag&o.

1 Mestranda pelo Programa de Pés-graduagio em Cultura e Territorialidades (PPCULT) do Ingtituto de Artes e
Comunicacéo Social (IACS) da Universidade Federal Fluminense e orientanda da Prof2 Dra AnaLucia Ferraz.
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Introducéo

Extraimos os frutos das arvores
Expropriam as arvores dos frutos

Extraimos os animais da mata
Expropriam a mata dos animais

Extraimos os peixes dosrios
Expropriam os rios dos peixes

Extraimos a brisa do vento
Expropriam o vento da brisa

Extraimos o fogo do calor
Expropriamo calor do fogo

Extraimos a vida da terra
Expropriamaterra da vida

Politeistas! Pluristas! Circulares!

Monoteistas!
Monistas! Lineares!

Nego Bispo (Ant6nio Bispo dos Santos)?

E Mapulo Kamaiura, uma mulher indigena e xama do Parque Nacional do Xingu, que
em sua lingua traduzida simultaneamente para os presentes, dard inicio aos trabalhos, na
conferéncia magistral do Seminéario Internacional para o Intercambio de Experiéncias Sul-
americanas de Inclusdo dos Saberes Tradicionais nas Universidades que aconteceu na UnB,
em julho de 2010. A ancestralidade e a espiritualidade do seu povo foi o tema da suafaa. No
espaco académico, Mapulo queima uma folha de fumo cultivada pelo povo Kamaiura e
instaura um novo ambiente. Inaugura-se, assim, a légica de abertura da Universidade aos
mestres da cultura popular tradicional, em condicdo de igualdade com mestres e doutores
universitarios.

O Encontro de Saberes € um projeto coordenado pelo INCTI — Instituto Naciona de

Ciéncia, TecnologiaeInclusdo no Ensino Superior que acontece desde 2010, apartir da parceria

2 Mestre Nego Bispo é um lider quilombola do Piaui, foi professor da disciplina Encontro de Saberes na
Universidade de Brasilia (UnB) em 2012 e 2013. Ver SANTOS (2015).
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entre a UnB, o CNPg, o Ministério de Ciéncia e Tecnologia, 0 Ministério de Educacdo
e 0 Ministério da Cultura.

Seu financiamento e idealizacdo estdo diretamente ligados as politicas desenvolvidas
pelo Ministério da Cultura, no periodo de 2003 a 2016 dos governos Lula e, sobretudo da
segunda gestdo da presidenta Dilma, quando Juca Ferreira retoma a pasta e as principas
diretrizes daquele primeiro periodo.

Nessa ocasiéo, sdo as Secretarias de Politicas Culturais e de Cidadania e Diversidade
Cultural daguele Ministério que associadas aos recursos destinados ao INCTI pelo Ministério
de Ciéncia e Tecnologia, através do CNPg financiaram as a¢des aqui descritas. Ao Ministério
de Educacdo coube o apoio institucional e, sobretudo, o inicio da construgdo de uma politica
naciond e ingtituciona de reconhecimento do mestre como docente universitario.

Importante ter em conta que o Encontro de Saberes € um desdobramento que acabou
ganhando corpo e recursos proprios, a partir da luta empreendida e capitaneada pelo professor
José Jorge de Carvalho e pela prof@. Rita Segato paraa criagdo das Cotas Raciais para negros e
indigenas na UnB, em 2004. Experiéncia que, a0 lado da realizada na UFPR®, d& inicio ao
processo que levaria a constituicdo da Lel Federal de Cotas, n. 12.711 que comeca a ser
implementada em 2013.

Se as cotas raciais correspondiam a demanda pela inclusdo discente de negros e
indigenas, o Encontro de Saberes responderia pela inclusdo docente dagueles voltados aos
saberes e formas de pensar, das epistemes, constituindo uma espécie de “cota epistémica”, a
partir da inclusdo daqueles que sdo seus guardifes e transmissores, 0s mestres e mestras da
cultura popular tradicional.

Em entrevista que fizemos com o professor José Jorge de Carvalho, em 2015, ele
esclarece:

(...) o Encontro de Saberes ¢ um contraponto, ¢ um outro tipo de cota que € a “cota
epistémica”, como poderiamos chamar. Que ndo vem, por enquanto do mundo dos
diplomados porque os diplomados sdo monoepistémicos. Entdo, se 0 que se quer é
uma universidade pluriespitémica, por enquanto tem que ser através dos mestres
(informacao verbal)*.

O Encontro de Saberes prop0de, portanto, a inclusdo de mestres e mestras da cultura
popular tradicional, na grade regular de disciplinas das mais diferentes &reas e em condicfes de

igualdade com os professores universitarios.

Em 2010, por exemplo, a disciplina Encontro de Saberes. Artes e Oficios dos Mestres
Tradicionais foi incorporada a grade regular do curso de graduagdo do Departamento de

3 Universidade Federal do Parana.
4 Entrevista com José Jorge de Carvalho realizada em 2015.
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Antropologia da UnB, como maodulo livre. Desde entdo, ja ocorreram quatro edi¢bes da
disciplina que divididaem maddul os trabalhou diferentes areas do conhecimento:

Educac8o Ambiental com o mestre indigena Benki Ashaninka; Musicacom o Mestre
José Jerdme do Congado e Mocambique e Mestres Jorge Antbnio dos Santos, Joel
Catarino da Silva, Marcos Eustéquio dos Santos dos Arturos-Reinado e Congado;
Artes Cénicas, Mestre Biu Alexandre do Cavalo Marinho; Ciéncia da Salide com a
participacdo daMestraquilombolaem plantas medicinais Luceli Pio; Arquiteturacom
o mestre indigena Maniwa Kamayuréd; Antropologia/Politica e Espiritualidade com os
mestres indigenas Alvaro Tukano e Casimiro Tukano; Filosofia e Saberes
Quilombolas com o mestre Anténio Bispo dos Santos (Nego Bispo) (Ementa da
disciplina).

Em 2012, aPontificia Universidad Javeriana, na Coldmbia, adere a proposta, no ambito
do Doutorado em Ciéncias Sociais € Humanas. A Universidade Federal de Minas Gerais
comeca a desenvolver a partir de 2014, no curso de Comunicagdo Social, a disciplina especial
aberta Artes e Oficios dos Saberes Tradicionais, no ambito da graduacdo e, na pés-graduacéo,
0 Seminéario Encontro de Saberes — Conhecimentos Tradicionais e Conhecimentos Cientificos.
Neste mesmo ano a experiéncia € expandida para a Universidade Federal do Para - Campus
Belém e Campus Braganca, a Universidade do Ceard, a Universidade Federal de Juiz de Forae
aUniversidade Federal do Sul da Bahia.

Desde fevereiro de 2016, um grupo de professores, alunos de graduacdo e pés-
graduagdo, interessados em geral e técnicos administrativos da UFF tem se debrucado sobre o
projeto Encontro de Saberes da UFF em franco didogo com arede iniciada pelo INCTI.

O “projeto de intervengdo para a descolonizagdo da universidade” parte do
questionamento da “rigidez das fronteiras disciplinares” e da “atitude eurocéntrica que
privilegia os saberes da ciéncia ocidental moderna e exclui os saberes criados e reproduzidos
no interior das comunidades e grupos étnicos” (CARVALHO; VIANNA; AGUAS, 2015,
p.761).

A proposta fundamenta-se teoricamente na confluéncia dos Estudos Culturais (no
ambito das ciéncias humanas e sociais) com os Estudos da Complexidade (no &mbito
das ciéncias exatas) e baseia-se em uma perspectiva pedagogica que integra o pensar,
o0 sentir e o fazer, o que sublinha 0 seu caréter vanguardista tanto em termos tedricos
quanto metodoldgicos. (CARVALHO; VIANNA; AGUAS, 2015, p.762-763).

Tanto a Teoria da Complexidade quanto os Estudos Culturais apontam para a
superacdo da divisdo disciplinar e da classica divisdo entre as Ciéncias Exatas e as Ciéncias
Humanas, o que permite a “abertura epistémica” necessaria para a implantagao desse projeto.

A busca pela inclusdo epistémica de outras racionaidades que ndo a da ciéncia
moderna europeia, estd em claro didlogo com o Pensamento Descolonial. Desdobramento dos
Estudos Culturais na América Latina o pensamento que reconhece a relagdo modernidade-

colonialidade do saber e propde a sua superagdo seria um dos resultados da producéo de
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conhecimento critico sobre a cultura, no contexto latino-americano.

Carvalho (2014) chama atencéo para o fato de que até os anos 60, quando se divulgam
0s estudos marxistas e criticos de Williams, Hoggart, Thompson - a primeirageracéo dos
Estudos Culturais desenvolvidos no Centro de Birmingham - as ciéncias humanas séo
praticadas por homens das €lites e estdo encerradas nos canones positivistas de neutralidade e
objetividade, limitando suas questdes de literatura, sociologia e histériaao estudo dos classicos
e dos processos que dizem respeito exclusivamente as elites.

Para o autor, os Estudos que terdo inicio no Centro de Birmingham, uma zona
industrial periférica operara uns “descentramentos” fundamentais: o questionamento dos
canones e 0 estudo das classes populares; a origem da figura do “académico”, que pode, como
Raimond Williams e Stuart Hall, ser de origem popular ou negra e latino-americana, rompendo
com o esteridtipo de subalternidade e, finalmente, 0 descentramento geografico que produz
conhecimento em uma universidade em zona periférica.

Além disso, algumas questdes novas sao levantadas no campo das ciéncias humanas.
Ficam claras, por exemplo, as relacdes de poder expressas pela cultura. Ja ndo ha ailusdo de
um discurso transparente e imparcia por parte do pesquisador ou a crenga “no principio
epsitemol 6gico de um sujeito cognoscente estavel e centrado”. Outracontribuicdo, diz respeito
a0 pressuposto de que uma comunidade tem limites espaciais e simbolicos passiveis de
identificagao.

Quanto as especificidades dos Estudos Culturais em diferentes contextos, pode-se dizer
que uma vez que a mudanga da “geografia do conhecimento” representada por Birminghan em
oposicado aos prestigiados centros de Oxford, Cambridge e Londres cooperava para 0
“deslocamento epistémico” que representou a elei¢do de temas marginai s que ndo se contentam
com os limites disciplinares e inauguram o exercicio da transdisciplinaridade -, 0 deslocamento
dos Estudos Culturais de um pais central e de umalingua hegeménica — a Inglaterrae o inglés
- para os paises periféricos de mdltiplas linguas da América Latina, havera uma tendéncia a
producdo de um novo “deslocamento epistémico” em relagdo aos Estudos Culturais europeus e
norte americanos (CARVALHO, 2014, p.12).

No sul ndo-hegembnico sera preciso incorporar a rica tradicdo de ensaistas latino
americanos tais como Mariategui, José Marti, Darcy Ribeiro, Octavio Paz, entre outros, além
da “enorme gama de tradi¢des culturais e folcloricas” que caracterizam a cultura na regido e
gue destoam claramente da condic¢&o daqueles paises centrais de lingua inglesa.

A saida e o inicio de uma reparacdo da exclusdo historica desses saberes néo
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hegembnicos serd a interculturalidade a relacdo que admite a diferenca como riqueza e néo
como problema.
Elemento-chave da metodol ogia proposta e ao que nos deteremos adiante, os mestres
sd0 em sua maioria &grafos que trazem como principal desafio da metodologia a relacéo com a
oralidade num meio como o universitario que se legitima e se realiza pela escrita:
A universidade funciona hoje, basicamente pelo sistema da escrita. Uma longa
trajetéria levou-a a ficar s com os textos escritos. provas, formularios de avaliagao,
ementas, toda a burocracia é escrita, sO vale enquanto escrita. O lugar da oralidade é
geralmente recalcado ou ndo muito refletido, porque parece ser apenas um veiculo da
escrita. O professor fala, na aula e, na maior parte das vezes, tem um texto de base.

Poucas s0 as éreas da universidade em que aoralidade e a escrita Sio vistas como um
“problema”, como uma questio de pesquisa (informagdo verbal)®.

De saida, h4 uma dificuldade com a burocracia universitaria que ndo tera como
cumprir os procedimentos usuai s para o reconhecimento do Notorio Saber daquele mestre. Esse
desafio, ndo propriamente metodol 6gico, mas administrativo, implica na criacéo de novos
mecanismos capazes de reconhecer 0 mérito de uma maestria oral, mas certamente implica
também no esforco de traducdo para a linguagem escrita daguel a trajetdria e daquel e saber.

No plano pedagbgico, a oralidade é também um aprendizado. Como se da a
transmiss&o de saberes entre 0 mestre e seus discipul os? Para Mestre Biu Alexandre do Cavalo
Marinho Estrela de Ouro de Condado (PE) seu aprendizado de menino foi olhando os outros:
“A pessoa olhando aprende primeiro do que fazendo”. Sobre o processo de ensino-
aprendizagem dira:

Eu ndo ensino nada a ninguém. A ninguém, nem a filho, nem a neto, nem a vocé se
vier aprender comigo, ndo vai aprender, eu ndo ensino. V océ sabe que palavra é essa,
da pra entender? Pra eu ensinar uma coisa a vocé, o que que eu vou fazer com vocé?
Vou pegar as suas pernas e dancar! N&o € assim? Ai to ensinando? O que a gente faz

¢ dar orientagio. Ai ta certo. Se Aguinaldo disser? “olhe pai, ensinei aguela menina

ali”, eu digo: “vocé mentiu”. E porque ele nio sabe? Ele sabe. Mas ensinar nio.
(LEWINSHOHN, 2009, apud HARTMANN; CASTRO, no prelo)®.

Em entrevista a UnB TV, depois da experiéncia, Mestre Biu, fala mais sobre a
transmisséo de saberes. O conhecimento ndo se ensina, mas é passado, transmitido:

Eu vim trazer o meu saber para o Encontro de Saberes. Eu trouxe de Pernambuco para
dar para o povo de Brasilia. Sonho passar 0 que eu sei para os aunos, para a
universidade. A minha parte é de ensinar loa, trupé e adanca. Tem loa de galante e de
mestre. Eutenho prazer eorgulho de passar 0 que eu sei. Mas cada umtem uma cabeca
para aprender (HARTMANN; CASTRO, no prelo).

5 Entrevista com José Jorge de Carvalho em 2015.
6 Mestre Biu Alexandre do Cavalo Marinho Egtrela de Ouro de Condado (PE) em entrevista cedida a pesquisadora
e atriz Ana Caldas Lewinsohn (2009).
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Entre os alunos que passaram pela experiéncia e arelataram as professoras-parceiras de
Mestre Biu, Luciana Hartmann e Rita de Almeida Castro do curso de Artes-Cénicas daUnB, o
registro da dificuldade de abandonar a escrita como legitimadora do conhecimento e despertar

para o aprendizado pela experiéncia:

Confesso que durante o periodo em que este médulo foi realizado eu precisei fazer
algumas pesguisas na internet para compreender melhor os elementos e o
funcionamento da brincadeira [...] Nesses momentos de pesquisa refletia se minha
sede por buscar compreender o Cavalo Marinho de forma mais explicativa se
configurava como uma necessidade ou uma curiosidade. Até que ponto eu precisava
racionalizar e entender o Cavalo Marinho para me sentir mais confortavel e seguro,
como se eu tivesse que saber racionalmente tudo o que estava fazendo nasaulas?|[...]
No fim das contas fui tentando me preocupar menos com as explicagdes e mais com
as aches e em como Meu corpo reagia a essas acoes e relagdes construidas no espaco
social das aulas. Cologuei-me na obrigacdo de sentir mais do que pensar.
(HARTMANN; CASTRO, no prelo).

Outra aluna destacara a dificul dade da escuta:

Esse ¢ um processo completamente “novo” de formade aprendizado, somos muito
apegados aforma escrita, aconfiar na folha de papel e na nossavisao, e de repenteter
gue abandonar nosso condicionamento material eter que agucar a audicéo é algo um
tanto desafiante (HARTMANN; CASTRO, no prelo).

E outra, ainda, ficard surpresa com sua reagdo preconceituosa quando busca a

confirmac&o dafala do mestre na escrita:

Se fosse um docente comum, eu jamais teria coragem de corrigir um termo usado por
ele, acreditando que eu provavelmente ndo tivesse contato com aguela palavra
Percebi um choque nesse sentido, por mais que eu respeitasse a posicdo do Mestre
Biu como professor, errei ao achar que ele estava usando um termo incorreto, como
se eu tivesse mais autoridade que ele no uso da lingua portuguesa. Ou serd que erro
a0 dogmeatizar o que os professores académicos dizem? (HARTMANN; CASTRO,
no prelo).

As proéprias professoras relatam no seu processo de aprendizagem e no exercicio da
parceria, o desgjo inicia de racionalizar os movimentos dos pés e das médos do trupé ao que o
mestre sugere, apenas, 0 experimento: “Mestre, e durante o passo, o que a gente faz com os

bragos?’ - “Minhas filhas, vocés podem fazer o que quiserem!”:

Ao final do Médulo nossos corpos haviam entendido e nossos bragos ja sabiam o que
fazer, integrados ao movimento do corpo nadanca/brincadeira. Sem falsas dicotomias
(corpo-mente, razdo-emoc¢ao), brincamos todos no ritmo do Cavalo Marinho, ndo
somente compartilhando o contelido de uma tradicdo especifica, mas, sobretudo,
aprendendo (ou re-aprendendo) que a construcdo de conhecimentos é muito mais
plena quando ocorre de forma coletiva e quando € integralmente vivenciada
(HARTMANN; CASTRO, no prelo).

A ldgica do mestre que remete ao experimento, abandona também as polaridades

simples, as dicotomias do mundo binério, remete a complexidade do movimento completo que
127



Seminario Pontos, Linhas e N6s 2016/UFF — 29/06 & 01/07/2016

une danca, canto, poesia, performance, memoria. Mestre Biu conhece 69 figuras, uma espécie
de personagem que se presentifica pelas roupas especificas, “texto”, performance.

Para além da relac8o necessaria identificada por Hartmann e Castro entre oralidade e
corporalidade, em todo o processo de transmissdo experimentado, a oralidade remete
necessariamente ao exercicio da memdria, 0 que mais uma vez remete a relacdo com a escrita
e 0 mundo desmemoriado que elagudaacriar.

No mundo dos livros e, ainda mais, no mundo dos chips e das memdrias artificiais,
transformamo-nos em seres desmemoriados, amnésicos. O contato com 0s mestres garantiria,
portanto, o exercicio da memorizagado intrinseco ao saber oral:

Muitas sociedades tradicionais de onde vém os mestres estdo baseadas em grandes
processos de memorizagdo, em gigantescas memdrias. NOs tivemos o exemplo
maravilhoso do mestre José Jeréme, aquele portento de memoria. Ha um tipo de
mestres que € assim, pessoas de uma memoéria enciclopédica precisa. Uma memoéria
longa e precisa, num mundo desmemoriado e impreciso que € 0 que nos estamos
observando entre os alunos que est&o ficando amnésicos (informagdo verbal)’.

Antenor Ferreira, o professor de musicana UnB e parceiro de Zé Jerbme, no modulo do
Congado e o Mogambique, fala da complexidade da sua memoria que envolve “elaboradas
coreografias realizadas com bastoes, passos de danga, letra das cangdes e textos cénicos”
(FERREIRA, 2015, p.6). Os bastbes ainda desempenham o papel da percussdo, como
esclarecera o professor, enquanto os musicos, devem estar atentos ao texto cénico para as
devidas entradas, conduzidas pel o mestre que as tem memorizadas (FERREIRA, 2015, p.6).

A memoria presentificada pelos mestres e mestras, guarda ainda uma dimensdo mais
profunda, a dimensdo da “memoria longa” de que fala Carvalho (1992), em sua definicdo da
culturapopular tradicional: aquela que remete a “um certo tipo de sentimento de convivio social
e de visdo de mundo”, a “um ideal de relagdes intensas de espirito comunitario, de uma
afinidade bésica anterior ao individualismo moderno” (CARVALHO, 1992, p. 32). E
emblemético, nesse sentido o relato do professor Antenor:

Eu agira desde o inicio como se estivéssemos oferecendo aos alunos conhecimentos
a respeito de uma manifestacdo tradicional da cultura brasileira. Porém, o que Zé
Jerome fazia era Congada, ou seja, algo muito maior e mais complexo do que ensinar
as pessoas a tocar, dancar e representar. Fazer Congada traz implicita uma teia de
significados que ultrapassa a compreensdo dos fendmenos de superficie. Congada
envolve, entre outros, devocdo, entrega, desprendimento, resisténcia social e
congregacdo fraternal. Onde eu atentava para a audicdo das melodias das cancles,
padrfes ritmicos dos instrumentos de percusso e passos de danga, mestre Zé Jerome
evocava e dava forma a significados. Para mim era docéncia, para ele era
compartilhamento daquilo que da sentido a suavida (FERREIRA, 2015, p.7).

" Entrevista com José Jorge de Carvalho em 2015.
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Foi por isso que Zé Jerome ndo comegou a aula enquanto ndo chegasse seu sobrinho
com a bandeira de Sdo Benedito. A pergunta do professor sobre como fazia para memorizar
ladainhas imensas em latim, ao lado de tantas outras musicas, coreografias, textos..., Z¢ Jerome
responde “Uai, se eu esquecer ndo posso mais louvar Sdo Benedito, por isso que eu ndo
esqueco” (FERREIRA, 2015, p. 6).

Espiritualidade, eis outro aspecto-chave do Encontro de Saberes que ao propor a
integracdo entre o sentir, o pensar e o fazer como forma de dar a conhecer saberes e
racionalidades tradicionais, traz de volta a universidade aqueles saberes expulsos na grande
reforma epistemolgica a ela imposta na virada do século XVIII/XIX. Instaura, enfim, nos
corredores que desde entdo, respiram a razdo, a matematizacdo e o cientificismo, o
incomensuravel, o acento para Ex( na porta do anfiteatro® desde a véspera do Encontro, o

mistério, o ndo revel ado.
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A festa Katxuyana e as possibilidades de agdo palitica.

Manuella Rodrigues (UFF)*

Resumo

Nesse trabalho pretendo retomar um dos aspectos tratados na minha monografia de
conclusao de curso, denominada: “Notas etnograficas sobre a agao politica entre os Katxuyana:
dos rituais multilocais & Assembleia Geral”, a saber, o aspecto da festa Katxuyana como uma
insténcia de comunicagdo e de producéo da diferenca. Nesse sentido pretendo aprofundar a
nocao de que asfestas, ao reunir distintos gruposlocais, realizam a atualizagéo de algunsrituais
gue extrapola/valm as redes de comunicacdo entre 0s seres que nds consideramos humanos,
incluindo também animais e espiritos. Os antigos Katxuyana configura[valm um dos povos das
Guianas que realiza]valm rituais de cura onde mantinham rel agGes de predac&o e reciprocidade
com agéncias extra-humanas — os worokiema (espiritos dos animais). A partir das descricoes
etnogréaficas de autores que fizeram trabalho de campo entre os Katxuyana e as minhas proprias
impressdes de um breve trabal ho de campo realizado durante a “Segunda Assembleia Geral do
Povos Katxuyana, Tunayana, Kahyana”, tentarel apontar sugestivamente paraaimportanciade
se levar em conta as continuidades e transformagdes no campo das relagdes com diferentes

figuras de alteridade humanas e ndo-humanas.

Palavras-chave: Ac¢do palitica; Ritual; Festa; Comunicacao.

1 Graduada em Antropologia da Universidade Federal Fluminense, sob orientagdo da Prof2 Dra. Joana Miller.
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Introducéo

Nesse trabalho pretendo retomar um dos aspectos tratados na minha monografia de
conclusdo de curso, a saber, a centralidade da festa Katxuyana como uma instancia de
comunicacdo e de producao da diferenca. Nesse sentido pretendo desenvolver o argumento de
gue as festas, ao reunir distintos grupos locais, realizam a atualizagdo de alguns rituais que
extrapolavam as redes de comunicacdo entre os seres que nés consideramos humanos e, por
conseguinte, promoviam uma “abertura para o exterior” que nos coloca diante do que podemos
chamar de um certo “paradoxo” sobre a “imagem” recorrente a area ethografica guianense.

“As festas dos antigos eram muito boas. Antigamente tinha muita bebida e muita danga.
Os homens saiam para cacar e sO voltavam depois de trés dias, era o tempo para a bebida
fermentar...” Com essa frase, o velho Benedito Tawarika iniciou um didlogo comigo € com
Sebastido Vieira (Sabd) na tamiriki, termo traduzido como “casa grande/casa do dono da
aldeia”. Benedito Tawarika se referia as festas realizadas pelos antigos que, para ele, eram
muito parecidas com aguela que estava acontecendo.

A “Segunda Assembleia Geral dos Povos Indigenas Katxuyana, Tunayana, Kahyana”,
promovida pela Associagdo Indigena Katxuyana, Tunayana, Kahyana (AIKATUK) presidida
por Juventino Jr., visava debater os temas da demarcacdo do territério indigena (Tl Katxuyana
Tunayana), gestéo territorial, salde e educacdo escolar indigena. O evento contava como
convidados, liderancas e representantes de varios povos da regido da bacia do rio Trombetas,
agentes governamentais e ndo governamentais como: a Fundag&io Nacional do indio (FUNAL),
0 Ministério Publico Federal (MPF), a Prefeitura de Oriximing, a Secretaria Especia de Salde
Indigena (SESAI), o Ingtituto de Pesquisa e Formacao Indigena (lepé) e os Quilombolas com
0s representantes de suas associ agdes’.

Em conversas com Juventino Jr., durante a viagem, ficou evidente que o assunto da
demarcacdo do territorio tradicional de seu povo era o tema mais urgente dagquele evento. De

acordo com Juventino, os dados da Funai indicam que a Tl Katxuyana- Tunayana tem cerca de

2 Em 1836, com o fim da cabanagem os mocambeiros haviam se tornado uma “poténcia” no alto Trombetas.
Até que houve uma desarticulagdo sem precedentes com a destruigdo do mocambo “Maravilha”, situado no alto
dosrios, acimadas cachoeiras, em algum lugar na foz dos rios Cachorro e Kaspakuru, pelos soldados da Guarda
Nacional. Com o fim da escraviddo, depois da Lei Aurea, os negros abandonaram o alto rio e comegaram a
ocupacdo regido da Cachoeira Porteira A comunidade de remanescentes de quilombo de Cachoeira Porteira
situa-se no interior da Floresta Estadual do Trombetas. Instituida em 2006 e reconhecida pela Fundacéo
Palmares, em 2007, ainda n&o teve suas terras demarcadas.
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2 milhdes de hectares e € de ocupagéo tradicional dos povos indigenas Katxuyana, Tunayana,
Kahyana, Katuena, Mawayana, Txikiyana, Xereu-Hixkaryana, Xereu-Katuena, entre outros,
além de indios isolados que, segundo dados colhidos pela Frente de Protecdo Etnoambiental
Cuminapanema, constituem trés diferentes grupos.

Os Katxuyana sdo um povo indigena falante de uma lingua da familia Caribe, que
atualmente vive em aldeias espal hadas numa misséo franciscana no Tumucumagque, na regiao
do Alto Paru do Oeste, numa missdo Evangélica no rio Nhamunda e em duas aldeias no rio
Cachorro, afluentes da bacia do rio Trombetas, no estado do Para

Na década de 1960, os Katxuyana somavam uma pequena populacdo de cerca de 70
individuos, sobreviventes das sucessivas epidemias de sarampo e tuberculose contraidas de
brancos (karaiwa), missionarios/viajantes de expedicdes exploratérias, colonos em expedicoes
punitivas e dos negros (mekor o) descendentes de mocambeiros que, ao longo dos séculos X VIl
e XIX, subiam os rios buscando refgio nas &reas de mata densa, acima das “4guas bravas,
aguas grandes”, no contexto de resisténcia anti-colonial e fuga das varias fazendas de cultivo
de cacau e de criagdo de gado de Santarém, Alenquer e Obidos, no atual estado do Para.

Experimentar esses encontros fez com que os Katxuyana vissem as possibilidades de
sua propria sobrevivéncia ameagadas, pois 0s contagios de doencas ja haviam matado muitos
de seus parentes e exterminado diversos outros grupos existentes naguel a regi do. Nesse periodo
os Katxuyana tiveram que tomar a dificil decisdo de abandonar suas casas, rogas e seus animais
de estimacéo e, com o auxilio da Forca Aérea Brasileira (FAB) e de missionarios franciscanos,
partiram de suas terras originarias na bacia do Trombetas para viver entre os Tiriyo, no
Tumucumague. Outro grupo Katxuyana de 5 ou 6 individuos resolveu, nesse mesmo periodo,
juntar-se a utros grupos, numa missao do Summer Institute of Linguistic (SIL), naregido dorio
Nhamunda (FRIKEL, 1970).

Nos relatos produzidos sobre os antigos Katxuyana, podemos destacar, dentre outras
coisas, a proximidade com os “mocambeiros”. Conta-se que, de certo modo, os mekoro (negros)
ndo eram muito diferentes dos brancos, praticavam as mesmas violéncias: invadiam as aldeias,
matavam os homens e raptavam as mulheres, gerando movimentos migratorios. Essas rel acoes
entre indigenas e quilombolas transmutavam-se, eventualmente, em amizade e cordialidade.
indios e quilombolas s6 comegaram a realizar movimentos de alianca quando perceberam que
ambos fugiam do contato com os brancos. Segundo informantes quilombolas, tais alianca s6

foram possiveis quando os indios (considerados bravos) foram “amansados” por eles. Nesses
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escritos também sdo mencionadas as relagdes de proximidade entre os Katxuyana e outros
povos indigenas, como os Kahyana, “gente” do Kahu (Trombetas), cujas visitas se davam
mutuamente durante as festividades: “esses grupos frequentemente relacionavam-se,
especialmente durante suas festas religiosas” (FRIKEL, 1970; POLYKRATES, 1957, p. 128;
Y DE, 1965, p.01 apud GIRARDI, 2011, p.26).

Até aguele momento, o Relatério Circunstanciado de Identificacdo e Delimitagdo da Tl
Katxuyana-Tunayana nédo havia sido publicado em portaria oficial do governo federal e esse
impasse agravava as relagdes conflituosas entre indigenas e quilombolas da regido. O impasse
a que me refiro era uma faixa de terra situada na Tl Katxuyana-Tunayana que vinha sendo
utilizada para cultivo de castanhas pelos quilombolas, durante os anos em que os indigenas
estiveram vivendo longe do seu territorio tradicional .

A movimentacdo na beira do rio era intensa nos dias que antecederam a Assembleia
Geral. A casa construida para os visitantes (pawana) ja estava comegando a ser ocupada pelos
grupos que iam chegando; as liderangas traziam consigo seus familiares, além de frutas, farinha,
carnes de cacas. Juventino Jr. explicava a audiéncia da Assembleia que, alguns meses antes,
ocorrera uma reunido preliminar, na presenca do Ministério Pablico Federal, entre indigenas e
quilombolas que se propuseram mutuamente a firmar um acordo de uso compartilhando da
faixa deterraem questdo. No entanto, quando aconteceu uma reunido de ratificagcéo do acordo,
o didlogo limitou-se a trocas de acusagdes reciprocas de trai¢dao. Juventino Jr. comentou: “Eles
me diziam que eu ndo era indio daqui. Ai perguntei se eles eram negros daqui? Até onde se
sabe eles vieram da Africa...”. Esse era o contorno que configurava a Assembleia Geral.

Os quilombolas que haviam sido convidados para participar das reunibes ndo
compareceram. 1sso aumentava, a meu ver, as desconfiangas e tensdes em relagcdo a eles.
Juventino Jr. me contou que seu dialogo com atual presidente da associacdo de moradores de
Cachoeira Porteira (TQ em questdo) era muito restrito. E, por diversas vezes, utilizou a palavra
“anti-indigena” para defini-lo. Segundo Juventino Jr., os proprios quilombolas procuravam
manter didlogo somente com o cacique Mauro Miihako, por consideré-lo indio dali.

Os rapazes logo cedo partiam para a cagada e nunca retornavam de maos vazias. As
criancas corriam paratodos os lados, cacavam beija-flor (tukuxi), jogavam dama, nadavam no
rio. As mulheres jovens cozinhavam e dancavam, as mais velhas e as esposas dos caciques
pareciam onipresentes. E nés, brancos (karaiwa), tinhamos nosso lugar bem demarcado, ouvir
e so falar quando fossemos provocados. Por mais de uma vez fomos convidados a nos retirar

dos locais de reunido.
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Mas, se pretendo prosseguir com a sugest&o apontada de tomar a Assembleia Geral dos
Povos como uma atualizacdo, por parte dos Katxuyana, dos rituais multilocais descritos nas
etnografias daregido, focalizando as rel agbes estabel ecidas com diferentesfiguras de alteridade
(seres humanos e ndo-humanos), € necessaria uma breve introducéo ao debate.

Penso ser necessario fazer aqui um “ajuste de lentes”, tal como sugerido por Renato
Sztutman (2005), em seu texto “Sobre a agdo xamanica” publicado no livro “Redes de R elagtes
nas Guianas”, para compreendermos a extensdo das redes de relagdes/comunicacdes existentes
nas Guianas. Assm, ndo recairemos na dicotomia interior/exterior — correspondendo,
respectivamente, as nogdes ideal/real —, dicotomias caras a imagem construida sobre a regi&o
da Guiana. Sztutman afirma apoiado nas reflexdes de Bruno Latour (1994) e de Viveiros de
Castro (1998, 2000), que existe um espaco reconhecido como Cosmopolitico, povoado por
diferentes agéncias a um s tempo visivel einvisivel (SZTUTMAN, 2005, p.151).

Dessa feita, diferente de outros contextos amerindios, os povos de lingua Caribe sdo
reconhecidos por realizar grandes festas comunitérias que ndo estariam relacionadas aos rituais
de iniciagdo ou funerarios. Essas festas servem para realizaco de parcerias comerciais entre
diferentes grupos (BASSO, 1977, p.17 apud LUCAS, 2014, p.3). Mas, num artigo escrito sobre
as festas Hixkayana, Maria Luisa (2014), chama atencéo do leitor para o caso Katxuyana
constituir, segundo ela, umaexcegdo paraaregido do Para setentrional. A festado rapé, descrita
pelo padre Protéasio Frikel (1961) constitui um exemplo deritual de curae profilaxia. Essafesta,
até onde sei, assm como a prépria producdo do rapé, ndo sdo mais redizadas entre os
Katxuyana.

Atuamente existem entre os Katxuyana duas modalidades de festas: a festa dos
visitantes e a festa no final do ano. Descritos para Russi (2014) como “tempo de festas,
brincadeiras” o més de dezembro ¢ o periodo da pascoa podem ser tomados como o “calendario
festivo katxuyana” atualizado. Adriana Russi sugere:

Hoje eles se reconhecem como “crentes”. Com isso, 0 que podemos dizer é que a
dindmica e manutencdo de algumas festas, importantes para a sua sociabilidade, foi

deslocada no tempo (calendario kaxuyana) e nos dias de hoje acontecem na mesma
épocadas principais celebractes cristds— no Nata e na Pascoa (RUSSI, 2014, p. 119).

O calendério festivo Katxuyana descreve os meses de janeiro e fevereiro como “tempo
de festa”, quando os visitantes pawana, castanheiros, cagadores e outros de aldeias distantes
passavam por Santidade e eram recebidos com bebidas e brincadeiras. Os velhos narram que o
“tempo de festa mesmo” dava-se entre 0s meses de julho a agosto: em julho, txakanana (um
tipo de cigarra que canta no més de julho); em agosto, kurinkuri (um tipo de cigarra que
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canta em agosto). A autorando elucida porque os vel hos consideram esses dois Ultimos meses
como “tempo de festa mesmo”. Nessas festas consumia-se muita bebida fermentada de trés
tipos: “a tipica e bastante consumida yhinu (bebida de mandioca e batata doce, raladas e
fervidas). Esta bebida, preparada o ano inteiro, € ingerida por todos na aldeia, de criangas a
velhos”. Além dessas, eram preparadas o paya (bebida feita a base de beiju) e haruyokuru
(bebida de caldo de banana espremida e fervida, com alto teor alcodlico). No entanto, as duas
ltimas ndo sdo mais produzidas.

As festas natalinas s&o momentos de descontracdo e brincadeiras, como quando jogam
agua uns nos outros (katxanano). Ao que parece esta € a festa para os visitantes pawana,
castanheiros, cagadores e outros de aldeias distantes passavam por Santidade. Tal relato
pareceu-me diferente do tom assumido durante a Assembleia Geral, onde o0s espacos para
descontracéo se resumiam aos momentos das refei¢cdes coletivas na tamiriki.

A festa que participel na aldeia Santidade difere, em alguns aspectos, da festa natalina
descritapor Adriana Russi. Durante a Assembleia Geral afesta ganhava um contorno um pouco
mais agressivo. Alguns visitantes haviam chegado a adeia nos dias que antecederam as
reunides. Na chegada desses primeiros visitantes, foi realizada uma recepcao dentro daigreja.
Os visitantes ficaram dispostos em fileiras opostas formando um corredor, de um lado os
homens do outro as mulheres, os anfitrides entravam pela porta lateral da igrgja e iam
cumprimentando os visitantes e saiam pela porta da frente. Repetiram 0 movimento de modo
gue ambos os lados do corredor humano fosse cumprimentado. Durante a madrugada um
homem gritou algumas frases nalinguaindigena. Eu, obviamente fiquei com muito medo, eram
trés horas da manha, ninguém respondeu aos gritos agressivos, nenhum sinal de lanterna acesa,
eratudo breu. De manha ninguém comentava o assunto. Perguntei a um homem Katxuyana se
eletinha ouvido os gritos e sobre 0 que se tratava. O homem Katxuyana me disse que se tratava
de um Tunayana que gritou: “Txikiyana, cadé vocés? Katxuyana, cadé vocés? Hixkaryana, cadé
vocés? Kahyana, cadé vocés? Waiwai, cadé vocés? Eu sou forte, vou tomar banho no rio agoral
Mulheres levantem-se, vamos para o rio, facam o mingau... Eu sou muito forte, ja acordei e
vou pro rio!...”

Diante das diferencas no tratamento dado aos visitantes da Assembleia Geral em
comparagao com adescricao feitapor Russi (2014) sobre a festa de dezembro, feita para “beber,
comer, dancar” com os visitantes cagadores, optei em ndo usar o termo pawana para 0S

visitantes da Assembleia. Primeiro porque ndo ouvi os Katxuyana se referirem a estes por
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pawana, pelo contrario, o termo usado erasempre “visitante”, em portugués, €, segundo, porque
ndo sei se existe algum outro termo que poderia ser usado para esse tipo de acontecimento, que
me pareceu ser de uma outra ordem.

Benedito Tawarika, enquanto falava sobre as festas contou que o empreendimento
guerreiro era também uma das razbes pelas quais os Katxuyana readlizavam festas. Os
Katxuyana realizam guerras com “orac¢des”, onde o feitico € lancado contra os inimigos através
dessas “oragdes”, deixando-os vulneraveis a ataques, doentes. Na atualidade os Katxuyana
dizem n&o praticar mais guerras.

Durante a Assembleia Geral muitos dos discursos faziam referéncias as relagtes
desiguais estabelecidas até os dias atuais entre indigenas e quilombolas. Os Tunayana dizem
que os quilombolas cobram precos abusivos para realizar o transporte deles por dentro da
estrada que corta a terra quilombola de Cachoeira Porteira até uma regido chamada de km 31
na direcdo do rio Turunu, de onde embarcam em canoas para chegar a suas aldeias. O que ia
ficando mais ou menos evidente durante aquela reunido é gue os quilombolas, ao ndo aceitarem
o acordo e ndo participarem da reunido estava ocupando a posicdo de inimigos (‘“anti-
indigenas”). Conta-se que os quilombolas faziam ameagas verbais ¢ queimavam as rogas €
canoas dos indigenas. Mauro Mihako (cacique da aldeia Santidade) verbaliza o sentimento:

Foi tentado vérias vezes a aproximagdo com os quilombolas, ficar juntos, mas eles
ndo querem, ndo adianta. E nds liderancas vamos dizer, porque estamos carregando a
dor e 0 peso desde [quando] comegou essa perseguicdo. Cada liderancga sera ouvida,
estamos tentando, mas, [assim] nunca vamos resolver. NGs somos seres humanos, ndo

tem nenhum a mais. Deus é poderoso e grande e com gjuda quem sabe vamos
conseguir, em nome dele (informag&o verbal).

Durante a Assembleia Geral, as liderangas decidiram que iam dangar, “fazer
apresentagao de cultura”. Logo no inicio do dia, as mulheres comecaram a se pintar. Vestidas
com tangas, €elas pintaram umas as outras, 0os homens e as criangas. As liderancas colocaram
Seus cocares e havia uma movimentacao discreta de feitura de bebida fermentada. Depois que
Saba me contou que bebeu muita bebida fermentada na casa do seu filho Gerson (que fica
espacia mente descentralizada na aldeia), e de ver o conserto imediato da prensa de mandioca
apos a saida dos missionarios, pude compreender o poder dessa instituicdo em interferir nas
préticas indigenas.

Os homens com cocares e bordunas, e bananeiras arrancadas pela raiz, mulheres
enfileiradas a frente da fileira de homens iniciaram a danca (tukuxi). Era muito contrastante o
gue aconteciaali em relacdo afestapresenciada por Russi. Nafestaa que assisti, 0s documentos
que ajudamos a elaborar foram sugestivamente chamados de “bomba” pelos Katxuyana e 0s
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caciques, em tom descontraido, falavam da necessidade de continuar lutando (pela demarcacéo
da TI), de ndo baixar a cabeca diante das ameagas, da destruicdo de rocas. Uma mulher que
estava conosco estava com medo, pois os quilombolas haviam ido até sua aldela ameagando
amarréla. Com os Tunayana ndo era diferente, suas canoas eram furadas. “Elesquerem évoltar
pra Africa!”- brincou alguém. Mas silenciosamente aconteciam outros embates com a séria
possi bilidade de vinganga, pois umas das pessoas envolvidas era filha de um temido feiticeiro
Waiwai. Aquele parecia 0 momento oportuno para resolver todos esses tipos de querel as.

O padre Protésio Frikel descreve a festa do rapé — Mori, realizada pelos indios
Katxuyana como um ritual puramente de curae profilaxia. Mori nalingua Katxuyana, segundo
Frikel, significa rapé (o parica), o rapé feito de tabaco e ab mesmo tempo € a festa do rapé.
Recentemente um jovem Katxuyana me disse que festa em Katxuyana € Katxahnono, e me
explicou que nono significa terra, o termo nono s6 tem significado de festa se estiver
acompanhado do prefixo ktxah. Frikel salienta que o termo mori, neste sentido, estende-se sobre
todas as cerimonias, direta ou indiretamente ligadas ao ritual desta festa e continua:

Mori é uma festa puramente religiosa, mas de um aspecto mais grave. Dai, nada de
alegres musicas ou dangas das festas comuns; nada de mulheres e por conseguinte,
nada de gritaria, barulho, bebedeiras e amores clandestinos. A festado mori deixa no
forasteiro uma impresséo sobria e séria, embora ndo religiosa, no sentido comumente
usado entre nés. [...] No seu aspecto externo, a festa toda néo passa de uma grande
cura geral contra epidemias e moléstias contagiosas, como gripe, catarro, sarampo,
reumatismo e outras. Considerando esta finalidade, elapode ter um valor atual contra
doencas existentes na tribo ou, também, um valor preventivo. Na ocasido, quando
assisti a0 mori, ele foi feito neste Ultimo sentido, de valor preventivo. Parte dos
homens ia baixar comigo até a zona habitada do rio. Pela experiéncia, os indios ja
sabiam que quase outro adoecia. Para evitar isto, fizeram essa curao mori. Mas o mori
ndo € uma cura qualquer ndo se limita simplesmente, ao combate do efeito do mal,
isto € a doencga, e, Sm procura as causas e os causadores que sio as masinfluencias
irradiadas pelas forcas dos espiritos, especialmente, dos espiritos-animais, os
chamados worokiema. O mori possui, portanto, um fundo essencialmente religioso

que religa as cousas deste mundo com as do além-mundo, 0s com as suas causas
esotéricas. (FRIKEL, 1961, p.1-2, grifo meu)

A festa do rapé (mori) presenciada pelo padre franciscano entre os Katxuyana,
provavel mente nas décadas de 1950 e 1960, faz referéncias a um tal mundo repleto de agéncias
patogéni cas e, a0 mesmo tempo, transformacionais. O workiema (espirito-animal) € capaz de
causar doencas com suas forgas nocivas.Com efeito, os xamas, através do mori, podem
negociar com essas agéncias, abrandando e transformando essas for¢cas em “influéncias boas”.
Nas palavras de Frikel: “embora haja melhores ¢ piores entre os worokiema, em si eles ndo séo
nem inteiramente maus nem bons. S80 como NGs mesmos: um misto de qualidades boas ¢ mas”
(FRIKEL, 1961,p.3).
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Durante um didogo iniciado numa tarde na Tamiriki, com Benedito Tawarika e Saba
Vieira, entramos no assunto do xamanismo. Eles me explicaram gque a pgjelanca eratransmitida
numa “escola de pajés” que ficava dentro do mato. Embora, para os Katxuyana, a pessoa possa
nascer com a capacidade de ser pajé, o seu poder deve ser testado pela comunidade.

Renato Sztutman (2005) chama atencéo para o fato do xamanismo enquanto fenémeno
institucionalizado ndo ser verificavel em todos os povos amazonicos. Da década de 1960 em
diante € uma quase verdade entre os Katxuyana. Atualmente, a escola de pajé ndo existe,
0s Katxuyana costumam negar a existéncia do pajé, ele mesmo ndo se identifica publicamente,
enquanto tal. Mas ele existe e a ele cabe “enfrentar-se com os problemas do infortunio, da
doenca e da morte, problemas tdo politicos como naturais ou sobrenaturais” (SZTUTMAN,
2005, p.162).

Benedito Tawarika certa vez desencantou trés mocgas, ele caminhou com elas e
descobriu que era o worokiema (espirito-animal) da sucuri que havia encantado a mogas. Havia
muitas plantas espalhadas, proximas a aldeia Santidade, que precisavam ser arrancadas, pois
pertenciam a worokiema da sucuri. Sztutman (2005) salienta que as concepcdes de doenca,
morte ou infortunios estdo ligadas a intencdo de um agente que, ndo raro, recai sobre figuras
humanas ou ndo-humanas. Essas relacbes entre agéncias humanas e ndo-humanas ocorrem
dentro de uma l6gica da prestacdo que pode oscilar entre a modalidade da predacdo — através
da retaliagdo agressiva como € no caso acima mencionado; assim, COMO pode acontecer na
modalidade da reciprocidade. Mas o0 mais importante € que essas relagbes ndo podem ser
fixadas numa nem naoutra modalidade (RIVIERE, 2001a, 2001b). Para Renato Sztutman, esse
sistema deve alimentar-se continuamente de um certo desequilibrio, pois € ele que mantém o
espaco politico.

As mulheres descrevem que as técnicas de plantio Katxuyana haviam sido apreendidas
de Cobra Grande. Uma mulher deu seu filho para se casar com a filha do Cobra Grande
(Okoyomon) para que ele ensinasse as técnicas de plantio. Até recentemente Okoyomon
mantinha sua roca situada dentro de uma sumaumeiralocalizada na aldeia, a &rvore gigante foi
cortada com o apoio de missionarios, ao que tudo indica numa atitude proselitista. Maria me
disse: “arvore nao virou Cobra Grande, mas ele fugiu levando sua roga...” As interagdes entre
0 mundo dos seres que consideramos humanos ¢ o mundo dos espiritos “encantados” se
desenrolam num campo de interagdes entre forgas de producdo e dissolucéo continuas.

Se existe uma rede de relagdes nas Guianas, elaexiste por que por ela perpassa variadas

possibilidades de acdo. Se pretendemos tomar a assertiva de Sztutman (2005) de que o
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xamanismo[€] um locus privilegiado, embora ndo exclusivo, de agdo politica, devemos
considerar que espacos como esses descritos acima, onde lugares e coisas sdo dominios de
agéncias com as quai s é necessario hegociar, talvez seja compreensivel a perplexidade do Padre
Frikel (1961) quando perguntou aos pajés durante uma festa do mori (rapé) porque razéo
uhhtarére - “Espirito chefe das serras da mata; pajé-chefe, com quem os Kachlyana trabalham;
¢ o ‘curu-pira’ dos pgjés Kachliyana” (FRIKEL, 1961, p.32) - deu mori as mulheres e obteve a

seguinte resposta: “Talvez enganado! Elas sdo piadze também!”
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Fitoantr opologia da Ayahuasca: um estudo sobr e consciéncia da planta e da Miragéo no
Santo Daime.
Maicon Fecher (PPGA/UFF)!

Resumo

O uso de diversos agentes psi coativos ha América indigena possui, em grande parte dos
casos, o significado medicina e religioso. Uma dessas composicfes € utilizada como uma
beberagem ou cha que, a despeito da exatiddo de sua origem, era utilizada em inimeras
sociedades amerindias do oeste amazonico, as quais continuam a utiliza-la até os dias de hoje.
Trata-se, na verdade de uma bebida ndo composta apenas de uma, mas da mistura de diversas
plantas, que sd0 usadas na confeccdo do cha, agregadas a um componente de base, um
cipd/liana, cuja espécie se denomina Banisteriopsis caapi da familia boténica Mal pighiaceae.
A mistura particular, que nesse trabalho me detenho, faz-se com um arbusto denominado
Psychotria viridis da familia boténica Rubiaceae. Os nomes também se diferenciam em cada
regido como a sua cComposicdo, mas 0S mais comuns sao: yageé, caapi, mariri, kashi, oasca,
vinho das almas, pequena morte, cip6 dos espiritos e, 0 mais difundido com origem quichua:
Ayahuasca.

Popul agdes do nordeste, centro oeste e sudeste brasileiro entraram em contato com esta
bebida a partir daintensificacdo da atividade de extracéo da borracha e madeira naregido do
Oeste Amazonico, nos ultimos 150 anos. Tal encontro acabou por reinventar seu uso pelos
emigrantes ali instalados, surgindo algumas religides que se expandiram para vérias partes do
Brasil e do mundo, saindo da floresta e inserindo-se em meios urbanos. Tal fenémeno é
denominado de Neo-Xamanismo. As mais conhecidas religibes deste tipo - ja
institucionalizadas - sdo a Barquinha, o Santo Daime e Unido do Vegetal. Os grupos étnicos e
asreligides que fazem uso dabebida - a misturade Banisteriopsis caapi e Psychotriaviridis- a
véem como um “sacramento”, “um ser” ou “mestre”, considerando-a dotada de poderes
misticos, fornecendo inimeras experiéncias “imagéticas”, “visiondrias” e “epifanicas”
popul armente denominadas de Miracao.

Mais do que utilizar um vegetal com moléculas de eficacia fisiolégica-simbdlica, a

teoria nativa afirma gque a planta/bebida tem pensamento e consciéncia, que falae ensina. Tais

1 Mestrando em Antropologia da Universidade Federal Fluminense e orientando do Prof. Dre. Antdnio Rafael
Barbosa.
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afirmativas podem parecer antropomorfizagOes, mas, a0 pensar e vivenciar a linguagem e o
pensamento da planta/bebida, ingerindo-a e dialogando com os denominados ‘“mestres
ayahuasqueiros”, parece se tratar mais de uma ideomorfiza¢do de um complexo semantico
envolvendo agenciamento e significages que problematizam de forma radical as nogoes de
sensivel, inteligivel e consciéncia. E comum reconhecer que a Miragdo vivenciada néo
consegue ser substituida por uma explicacdo: ndo se encontram sistemas eficientes devido a
complexidade da vivéncia. N&o se consegue explicar o fenémeno, através de categorias |6gico-
inteligiveis candnicas das fil osofias ocidentais. Ou segja, ha apreensdo do fendmeno que ocorre
em uma particular chave de significagcdo, em uma semictica distinta. Evita-se explica-lo nesse
coletivo por falta de vocabulario e escopo conceitual, o que deturparia a refinada experiéncia
de expansdo de consciéncia. Ha na verdade falta de explicacdo, ndo por falta do conhecimento
da experiéncia, mas por causa de sua excessiva ateridade. Este trabalho se debruca sobre as
teorias nativas que vao contra essa tendéncia, e que se propdem a tentar entender melhor tais
fenbmenos, ainda gue estes sejam inefaveis.

Neste trabalho viso fazer um exercicio reflexivo sobre o uso ritual dabebidanareligido
neo-xamanica do Santo Daime na cidade de Juiz de Fora —-MG, convivendo com fiéis
experimentados nessa religido a fim expor suas teorias nativas a respeito da consciéncia da

planta e seu espaco por exceléncia de comunicacdo com homem, ou sgja, a Miragéo.

Palavras-chave: Santo Daime; Ayauhasca; Miracdo; Consciéncia.
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Introducéo

O uso de diversos agentes psi coativos ha América indigena possui, em grande parte dos
casos, o0 significado medicinal e religioso (SCHULTES;, HOFMAN, 2000). Uma dessas
composi ¢Oes é utilizada como umabeberagem ou cha que, adespeito daexatidao de suaorigem,
era utilizada em inimeras sociedades amerindias do oeste amazénico, as quais continuam a
utiliza-la até os dias de hoje. Trata-se, na verdade de uma bebida composta ndo apenas de uma,
mas da mistura de diversas plantas, que sdo usadas na confeccdo do chg, agregadas a um
componente de base, um cipd/liana, cuja espécie se denomina Banisteriopsis caapi da familia
botanica Malpighiaceae. A mistura particular, que nesse trabalho me detenho, faz-se com um
arbusto denominado Psychotria viridis da familia botanica Rubiaceae. Os nomes também se
diferenciam em cada regi&o como a sua composi¢ao, mas 0S mais comuns sao: yage, caapi,
mariri, kashi, oasca, vinho das almas, pequena morte, cip6 dos espiritos e, 0 mais difundido
com origem quichua: Ayahuasca.

Populacbes do nordeste, centro oeste e sudeste brasileiro entraram em contato com esta
bebida a partir daintensificacdo da atividade de extracéo da borracha e madeira naregido do
Oeste Amazonico, nos ultimos 150 anos (MOREIRA; MACRAE, 2011). Tal encontro acabou
por reinventar seu uso pelos emigrantes ali instalados, surgindo algumas religides que se
expandiram para varias partes do Brasil e do mundo, saindo da floresta e inserindo-se em meios
urbanos. Tal fendmeno € denominado de Neo-Xamanismo (LABATE,2004). As mais
conhecidasreligifes destetipo - jaingtitucionalizadas - sdo aBarquinha, o Santo Daime e Unido
do Vegetal (LABATE,2004). Alguns grupos étnicos e as religides mencionadas denominam
Jagube, 0 vegetal Banisteriopsis caapi e Chacrona, a Psychotria viridis, ea véem como um
“sacramento”, “um ser” ou “mestre”, considerando-a dotada de poderes misticos, fornecendo
inimeras experiéncias “imagéticas”, “visionarias” e “epifanicas” popularmente denominada de
Miragdo na Religido do Santo Daime. Também nessa religido a bebida denominada Daime.

Mais do que utilizar um vegetal com moléculas de eficacia fisiolégica-simbdlica, a
teoria nativa afirma gque a plantas/bebida tem pensamento e consciéncia, que falae ensina. Tais
afirmativas podem parecer antropomorfizacdes, mas, ao pensar e vivenciar a linguagem e o
pensamento da planta/bebida, ingerindo-a e dialogando com os denominados “mestres
ayahuasqueiros”, parece se tratar mais de uma ideomorfizagdo de um complexo semantico
envolvendo agenciamento e significacOes que problematizam de forma radical as nogbes de

sensivel, inteligivel e consciéncia e comunicacdo. E comum reconhecer que a Miracdo
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vivenciada ndo consegue ser substituida por uma explicacdo, e que cada contexto cultural
modela essa vivencia. N&o se encontram sistemas eficientes devido a propria natureza e
complexidade da vivéncia. Do ponto de vista dos fiél's, ndo se consegue explicar o fenémeno,
através de categorias | 6gi co-inteligivei s candnicas dasfil osofias ocidentais, o cartesi anismo por
exemplo. Ou sgja, ha apreensdo do fendmeno que ocorre em uma particular chave de
significacdo e em uma semiodtica distinta. Evita-se explica-lo nesse coletivo por falta de
vocabulério e escopo conceitual, 0 que deturparia a refinada experiéncia da Miracdo. Ha na
verdade falta de explicacdo, néo por falta do conhecimento da experiéncia, mas por causa de
sua excessiva dlteridade e falta de instrumentos explicativos que ndo infertilizem-na. Este
trabal ho se debruga sobre as teorias nativas que v&o em busca desses “instrumentos conceituais
alternativos”, e que se propdem a tentar entender melhor tais fendmenos, ainda que estes sejam
inefaveis.

Neste trabalho ent&o, viso fazer um exercicio reflexivo sobre o uso ritual da bebida na
religido neo-xamanica do Santo Daime na cidade de Juiz de Fora—MG, convivendo com fiéis
experimentados nessa religido a uma ano e meio, com intuito expor suas teorias nativas a
respeito da consciéncia da planta e seu espaco por excel éncia de comunicagdo com homem, ou

sgja, aMiragdo. Analiso suas falas, seus tedricos e os hinarios utilizados nosrituais.

Singularidade I ntencional

O uso ritual da ayahuasca/daime entre os integrantes da Igreja Luz da Foresta
problematiza determinado seguimento ontol égico ocidental presente na propria antropologia,
que assume que a paisagem, o mundo, ou seja, a “natureza” ndo possui intencionalidade,
subjetividade ou acdo, apenas comportamento e leis mateméticas, fisicas e quimicas
(LATOUR, 2012). No Santo Daime, alegam que a bebida ndo somente € um liquido psicoativo
derivado de um vegetal, mas um tipo de Ser divino. Presente em muitos integrantes dessa
religido esta o discurso de que a prépria ciéncia em seguimentos menos candnicos, reconhece
e comprova que a visdo tradicional vigente estéa embebida numa metafisica da singularidade
humana, e com isso ndo enxerga o 6bvio: que os seres possuem dimensdes de consciénciae que
estas s80 muito distintas dos humanos, ou sgja, um tipo de cosmopolitica. Paradoxa mente,
como afirma Eduardo Viveiros de Castro em seu projeto tedrico, a antropologia que estuda o

homem, precisa estar para além de seu “objeto”, precisa de um projeto Anti-Narcisico:

[...] Narciso pode ser visto como o personagem de referéncia para uma disciplina
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obcecada pela questdo de determinar que atributo ou critério fundamental distingue o
sujeito do discurso antropolégico de tudo aquilo que ndo é ele (nds), a saber, 0 ndo
ocidental, 0 ndo-moderno ou o0 ndo-humano. Qual seriaesse atributo, acausae o signo
daguilo que nos torna assim t&0 especiais? - 0 capitalismo e a racionalidade, o
individualismo e o cristianismo? a criagcéo especial e a ama imortal, a neotenia e a
corticalizag8o, a cultura e a linguagem, o trabalho e o desgjo, 0 Dasein e aclareira, a
meta-intencionalidade...? (VIVEIROS DE CASTRO, 2008).

Tal proposta, contra corrente demonstra o incbmodo e propostas crescentes vindos de
mei os cientificos académi cos e col etivos que denominamos nativos, problemati zando a questéo
da singularidade intencional do homem. Luiz Fernando Dias Duarte (2004) descreve tal
processo ndo somente como um ressurgimento das teorias nativas - ainda que boa parte da
problematizacdo cientifica, politicae moral derivaram-se de etnografias -, mas também da ndo
uniformidade metafisica ocidental, e contrapdem assim uma perspectiva que ele denomina

iluminista e romantica dentro das ciéncias:

Desde suas primeiras manifestagBes expressou o romantismo as marcas do dilema
imposto pelo fato de ser englobado pelo universalismo: tratava-se de denunciar os
excessos do materialismo, as ilusdes de um objetivismo ingénuo, mas ndo se tratava
de restabelecer os privilégios incontestados da religido ou de retornar mecanicamente
aum perdido passado mistico [...] (DUARTE, 2004).

Basicamente estes inimeros feixes tedricos questionam 0s universais conceituais. Este
trabalho é uma mostra em construgdo desse processo nessa comunidade religiosa que maneja
diversos discursos — cientifico, mitico e teol égico e religioso- ao alegar que as plantas possuem
consciéncia e que € possivel acessi-la, e estas acessarem ao humano. E presente nos fieis da
comunidade certa filiacdo tedrica a tais seguimentos menos canbnicos da filosofia,
antropologia, biologia e misticismo.

Sensivel a estaproblematica Félix Guattarri (1998) elaborou conceitos que demonstram
a poténcia dessas correntes contra universalismos, que reduzem toda manifestacéo cultural,
técnica, psico-biolégica, a esqguemas de formulas gerais que ele denuncia como um tipo
monoteismo tedrico: “O acaso e a estrutura sdo dois dos maiores inimigos da liberdade.
Induzem a0 mesmo idea conservador de axiomatizagdo geral das ciéncias que invadiu seu
campo depois do fim do século XIX” (GUATARRI, 1988, p.13).

As plantas foram por exceléncia, o avo paradigmatico, simbolo da ndo atividade e
passividade nas ciéncias e filosofia. Expressdoes como: “vida vegetativa”, “parece um vegetal,
ndo faz nada” sdo provérbios populares desse paradigma. Desde Aristoteles, a ontologia da
Scalae Naturae (ARIZA; MARTINS, 2010), sustenta que as plantas como seres inferiores aos
animais, sendo superiores apenas aos minerais, ou Sgja, Nao S0 Sseres senscientes por nNao

apresentarem 0rgaos motores-efetores. A relacdo entre homem e planta, téo intestinaa histéria
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do préprio ser humano, geralmente é tratada pelo viés que podemos denominar “iluminista-
cartesiano”, resumindo-a a um caraer relacional fetichista, metaférico, estético ou
bioprospectivo. Ja na década de 40, George Andrés Haudricourt — antropdlogo, linguista e
boténico -, relata a importancia de se conhecer os meandros dessa relacdo botanica e
agrondmica dos povos, para aém de um conhecimento émico da natureza, alegando a
importancia das plantas como construtores do “social”, da “cultura” e da propria “natureza”.
Para ele, estas sdo tdo estruturantes quanto areligido, parentesco e o direito (HAUDRICOURT,
1943). O saber dos dai mistas, denota que as plantas possuem uma capaci dade de se comunicar
por um estrato dialdgico particular, que existe outra frequéncia de interacdo, sendo a
ayahuasca/daime, a bebida advinda de plantas que possuem exceléncia em sabedoria e
conhecimento, que sabem se comunicar ao homem e com outros animais e plantas. Hainimeros
registros que demonstram isso nos hinarios e nas declaracdes dosfiéis. “O daime ndo ¢ s6 uma
substancia, de alguma maneiraele carrega vida e consciéncia. E uma dadiva receber isso. E um
mistério da natureza, um presente que ela nos deu para ser possivel fazer a reconexdo”
(informante A.). “Veio da floresta/ Como um Beija-Hor/ Pousou na beira-mar/ E explandiu o
seu amor/Mostrando para todos/ O caminho do Senhor/ Ajuntando os seus filhos/ Na estrada
do amor/ Esta for¢a ¢ o Daime/ E o Daime ¢ luz/ Ele é o mensageiro/ Do caminho de Jesus”
(Hinario Luz na Escuridéo, Padrinho Roberto).

Tal perspectiva de comunicagdo e da consciéncia da planta problematiza a teoria da
comunicacdo, que define que a comunicagao € constituida por um emissor, uma mensagem e
um receptor (WIENER, 1961). Essa separabilidade pode ser problematizada na nocéo de
entedgeno, definida por Gordon Wasson (1986) em gque a mensagem vem de dentro do
individuo, visto a substancia estar inserida no corpo deste. Com isso a polaridade: emissor-
receptor toma um espaco assintético de proximidade e perde seus contornos. O daime ndo fala
por um Orgédo bucal metafdrico externo presente planta, até porque ela € macerada e cozida na
sua producfo. E ingerida e se mescla ao corpo do individuo, numa fisiologia-semiética - ou
numa semidtica fisiolégica?-, tornando 0 que comunica € 0 que recebe as mensagens,
indiscerniveis. Essa diguncdo entre homem, mensagem e mundo se torna borrada, e como
presente na fala de um fiel usando a obra de Tzetan Todorov:

O homem europeu, 0 grego, segundo o Todorov, aprendia sobre o mundo pelos
homens, a relacdo era homem a homem. No indio até tem isso, mas eles privilegiam
arelacéo homem-mundo, uma relagdo direta. A ayahuasca € isso, pros homens vocé

consegue mentir, agora vocé consegue mentir pro mundo?Vai mentir pra uma pedra?
N&o tem como ali € vocé sem méscara (entrevista com informante R.).
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Fitoantropologia ou etnobotanica da ayahuasca

Asrelacfes dos fieis com a planta, ndo ocorre somente por um vieis mistico-moral, mas
um tipo de misticismo materialista, onde o mundo é revelado, se apreende seus segredos. Pelo
menos nesta comunidade, o viés sobre o conhecimento relativo aos mistérios da natureza é
muito enfatizado em suas falas. Tratar dessa relagdo pelo eixo tedrico da etnoboténica, que
pressupde 0 universo humano em um segundo grau de elevacdo de existéncia humana em
relacdo ao mundo, os seres classificadores — humanos - diagramando os seres passiveis de
classificacdo anula de formaimanente o caréter sui generis que atribuem planta: que esta possuli
consciéncia. O dualismo do real para a etnobotanica € advindo tradicéo fil osofica ocidental em
suasinumeras versdes e tendéncias. Tem como paradigmacentral, anogdo de uma continuidade
material do organico (genes, proteinas, lipideos e sais minerais) e uma descontinuidade do
simbalico. O mundo ndo é dotado de capacidade simbdlica, somente 0 homem, com linguagem,
sociedade e cultura. Essa perspectiva, traz em s somente a coragem de avaliar adiversidade de
classificagOes e usos (RIBEIRO et al., 1986), mas ndo reavalia os termos centrais tidos como
universais (humano- ser social/ planta ndo-sensciente).

Segundo Sensarma & Ghosh (1995) a fitoantroplogia, cujo prefixo fito, oriundo do
grego - phuton - significa planta, estuda a extensao das semelhangas e diferencas das respostas
de vérias comunidades humanas as plantas que asrodeiam, além de estudar como arelagdo com
0s vegetais gjudou a formar as sociedades. Esta disciplina tenta minimamente uma simetria da
relacdo do humano com o mundo natural, ndo somente a partir de uma continuidade biol 6gica
- genes, proteinas, selecdo natural, instinto -, mas também de uma continuidade semidtica. As
plantas sdo reconhecidas como agentes ativos na determinagdo das relagbes sociais, semidtica
e cultural-material. A fitoantropol ogia abre um caminho nesse caso, que permite levar o nativo
a serio, em sua cosmopolitica, levando em consideracéo as particularidades das relagdes, mas
também dos termos.

Nesse trabalho, considero a Miragdo como um momento auge de comunicacdo entre
humano e planta e que esta possui uma “natureza” distinta que demonstra como essa relagao ¢
peculiar. Alex Polari Alverga, um intelectua daimista, em seu livro descreve aspectos
interessantes dessa vivéncia:

Todo esse mundo que desfilava ante minha memdria, ndo eram representacdes, tinha
uma realidade psiquica, uma legitimidade genética. Era como se tudo aquilo fosse
reconhecido por cada célula do meu corpo. Como se existissem tantos bilhdes de

formas e mundos, quanto os universos contidos em cada aomo do meu corpo. Dificil
diferenciar as verdadeiras imagens das sombras. Tudo quanto, aé entdo, eu aprender
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atratar como real, setornava sombra e vice-versa (ALVERGA, 1984).

Ao pensarmos a Miragdo como um evento imagéti co-cinestésico, onde a comunicacdo
entre planta e homem ocorre, estende-se fitoantropol ogicamente, uma teoria da comunicacéo
para além da socius humana. Mas também esta teoria precisa ser refinada, visto que se pode
perder ou distorcer a natureza da Miragdo relatada pelos fiéis debaixo de um monoteismo
tedrico. A teoria da comunicagdo aega que existe um emissor, uma mensagem e um receptor.
Alega também segundo Nobert Wierner que informacéo ndo tem matéria nem energia, que se
tratade um terceiro ente do real (WIENER, 1961). Tal perspectiva ndo se encaixa no evento da
Mirac8o, visto ela ser causada por agenciamentos de matéria e energia (principios ativos da
planta e seus efeitos cerebrais-corporeos), além disso como relatado acima, 0 emissor e
receptor, atomizados pelateoriatradicional, setornam diluidos em suasfronteiras, pois abebida
entra no corpo via sistema digestorio, modifica os 6rgéos viscerais, todo sistema sensorio e
parte do sistema nervoso. No dizer dos daimistas: “Ha uma fusdo espiritual”.

Aplico aeste trabal ho entdo uma hipétese, retirada de uma categoria das ciénciasfisicas,
anoc¢do de Ressonancia, e um elemento constituinte da Miracdo, categoria retirada dos hinarios
¢ da fala dos daimistas, a nogdo da “For¢a”. Muito se fala que o daime, o jagube traz aforga, e
a chacrona, traz as visdes. O jagube seria a caverna ou o livro, a chacrona a luz que permite
vé-los. Mas acredito que ainda sejam aproximagoes, visto as duas estarem em agdo conjunta no
sujeito depois de bebé-los. A nocéo de forga ndo se assemelha a nogéo de informagdo, ou seja,
sem matéria e energia. Ainda que a Miragao apresente uma paisagem especifica, um cédigo,
um tipo de informacéo, esta se assemelha mais a uma Ressonancia, cuja definicdo nafisica &
0 processo de transferéncia de energia de um sistema, que oscila numa freqiéncia propria, para
outro que oscila com a mesma fregiiéncia ou ndo (SIMONDON, 2009). Penso entédo que uma
relacdo informacional e ressonante pode problematizar a nogdo de comunicagdo e a
particul aridade da relagdo na Miragéo.

A informacdo por ndo apresentar matéria e energia, pode manejé-las, esta acaba por
estar em um “territorio” de transcendéncia e abstrato ao universo materia - alingua, culturae
um software por exemplo, sdo diferentes de ruido, ingtinto e hardware. A ressonancia ao
contrério se mantém imanente ao mundo, setratade um tipo de maquinismo material -energético
e que maneja e gerainformagdo. Como escreveu Alverga:

[...]diria o Chico Corrente, naquela hora, o “incrivel era crivel” E sendo crivel era
viavel. Bastava, paratanto, que eu acreditasse. Percebesse que o uso de nossos cinco
sentidos é suficiente apenas para nos mover diante da llusdo. E que para viver além

dessa |lusdo hd uma nova ciéncia. Uma ciéncia que nos da varias provas de suas
verdades, sem que para isso, ela se digne a consultar nossarazdo (ALVERGA, 1984).
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A comunicacdo entre o Daime e os fiéis, ocorre em niveis distintos da cotidianidade
fisiol6gicaou comunicativa. A categoriade Ressonanciaajudaarevelar queavivénciado Santo
Daime é intestina a0 mundo, numa operacdo semidtica imanente. H4 muito aprendizado e
informac&o, mas esta € atuali zada pela ressonancia do daime, que segundo um dosfiéis, setrata
de um “estudo” distinto. Se trata de uma vivéncia rica em intuicéo, Forca, e Miracdo junto ao
mundo, que acredito ser um 6timo terreno para se conhecer aspectos relacionais a égenos a
tradicdo cartesiana como afirmou Marcel Mauss: “Ver-se-4 entdo que houve e que ainda ha

muitas luas mortas, ou paidas, ou obscuras no firmamento da razédo” (MAUSS, 2003).

Conclusao

A etnografia, ou melhor, aontografiado Daime, tem um potencial criativo consideravel,
a Miracdo promove uma producéo criativa e incessante de conceitos, insights e perspectivas
sobre 0 mundo, sobre consciéncia, comunicagdo, natureza, além de demonstrar aos fiéis a
existéncia de outros mundos e outros modos de estar no mundo n&o percebidos. Pensar ndo
somente na variedade dos tipos de comunicacdo informativas, mas a propria nogdo de
comunicacdo e interacdo se faz necessario. Trata-se de ndo somente avaliar a diversidade das
relagdes, mas também o quanto os termos das relacdes precisam ser repensados, pois como
afirma Simondon, os termos também sdo relactes (SIMONDON, 2009). Os termos: humano e

planta, neste caso, merecem aspas.
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Notas sobr e género no fazer etnogr afico.

Luna Mendes (PPGA/UFF)*!

Resumo

Nesse trabal ho apresento al gumas amarractes tedricasreali zadas para minha di ssertacéo
de mestrado acerca dasimplicacdes de género no fazer etnografico relacionando esse fazer com
uma sistematizagdo de estudos focados em mulheres indigenas, principalmente agqueles sobre
mulheres Mbya-Guarani que constitui o enfoque dessa pesquisa. Apesar dos estudos de género
entre povos indigenas ndo serem novidade ainda é necessario adensar e sistematizar as
pesquisas que atentam para aspectos dessas rel ages. Essa discussao € interseccionalizada com
as contribuic¢des do feminismo, a partir de suas criticas ao androcentrismo da academia, e por
dar centralidade a0 debate que aponta para os saberes localizados, considerando as
subjetividades e posicdes de sujeito que compdem relagdes em campo enquanto elementos
importantes no estabelecimento de um encontro etnogréfico e na producdo de saber decorrente
dele. Trouxe paradiscussao al guns trabal hos focados em discussdes de género que possibilitam
uma mirada retrospectiva para a producdo bibliografica antropolégica a partir de um prisma
gue a Situa enquanto formada por encontros etnogréficos especificos, em geral bastante etno e

androcentrados.

Palar as-chave: Género; Etnologia; Mbyé-Guarani

1 Mestranda em Antropologia da Universidade Federal Fluminense, sob orientagio da Prof2 Dr2 Ana Cléudia
Cruz da Silva.
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Introducéo

O etnocentrismo e o0 androcentrismo marcaram 0 conhecimento produzido pela
Antropologia, e se 0 primeiro vem sendo problematizado e debatido nas mais diversas
instancias, com uma vasta producao tedrica sobre, o androcentrismo ainda € pouco debatido na
teoria em geral e mesmo no cotidiano da academia. Parece que cabe as mulheres falar sobre
1SS0, e a reverberac&o dessa discussdo ndo chega a esferas mais amplas. No entanto, a mirada
antropolégica fundante da disciplina vem carregada desses preconceitos que permanecem
sendo reproduzidos (OROZCO, 2014). As denlncias ao androcentrismo na academia
comegaram ater visibilidade apenas com o inicio dos estudos feministas em antropologia mais
ou menos a partir da década de 70, e ainda segue sendo um campo rel ativamente marginalizado
na disciplina

Pensando as rel agdes de género colocadas namaior parte do que lemos enquanto teoria,
trata-se de trabalhos escritos por homens cujos homens Outros sd0 centrais na narrativa.
Mundos e cosmologias diversas explicados a partir da perspectiva masculina. A énfase nesse
enfoque sobre os homens os coloca enquanto protagoni stas das sociedades estudadas, cabendo
as mulheres papéis secundarios e até mesmo certa invisibilidade. Mesmo nos autores
considerados fundadores da antropologia socia, cujas prescricdes tedrico-metodol bgicas
seguem tendo grande valor para a disciplina, podemos registrar esse olhar etnografico seletivo
einterpretativo. Stolcke relembraafrase de Malinowski quediz: “La antropologia es el estudio
del hombre que abraza a una mujer” (MALINOWSKI apud STOLCKE, 1996, p. 335) para
refletir sobre o lugar dedicado as mulheres na teoria classica. Em resenha sobre o livro de
Monco analisando o paralel o tragado entre Malinowski e Lévi-Strauss, Gonzalez (2011) aponta
gue ambos retratavam os homens como sujeitos centrai s de suas producdes, ressaltando que em
Malinowski além da centralidade haveria uma exatacdo do trabalho masculino, “o la
naturalizaciéon de diferencias genéricas - por ejemplo, los cuidados de las mujeres a sus
maridos—, llegando a afirmar que entre ambos sexos existe un ‘sentimiento manifiesto de
igualdad’, mientras indica que “el hombre es considerado como el amo” (MONCO apud
GONZALEZ, 2011, p. 403). Segundo Aixela antropdlogos como Malinowski teriam

considerado que:

ni la matrilinealidad ni la matrilocalidad daban poder a las mujeres porque el poder
siempre recaia en una figura masculina: los hombres eran los que administraban los
bienes y propiedades tanto en sociedades patrilineales como matrilineales. Para estos
antropélogos, las mujeres siempre estuvieron sometidas a la custodia masculina”
(AIXELA, 2003, p. 84).
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Nesses trabal hos haveria uma universalizac8o dessas categorias, como se a construcao
de género e adivisdo sexua fossem universais. Nas principais esferas de producdo temética da
teoria cléssica, esse olhar androcéntrico pode ser identificado, como pontua Aixeléd sobre o
parentesco, a politica, areligido e a economia:

El parentesco envolvié a las mujeres al considerarlas madres y esposas, la politica
considerd que as mujeres quedaban excluidas de la toma social de decisiones por
hallarse inmersas en la esfera doméstica, la economia minusvalord las actividades
femeninasy lareligion negd laincidenciafemenina sobre ella. Por tanto, el parentesco

concreto la manera de pensar los sexos, la politicay la economia la visualizarony la
religion lalegitimo (AIXELA, 2003, p. 81).

Segundo a autora, aspectos de parentesco foram determinantes na andlise da construcéo
social dos sexos pela associagdo que faziam entre mulheres e estrutura familiar e por
considerarem gue era 0 parentesco enquanto instituicao que construiria as relagdes de género.
A categorizacdo de género limitaria a atuagdo das mulheres a esfera familiar, supondo sua
consequente omissdo na esfera publica: “las mujeres desarrollaban sus actividades en €l
ambito familiar y en la esfera privada, mientras que los hombres participaban del ambito
politico desde la esfera publica” (AIXELA, 2003, p. 86-87). Essa mirada envolvia uma
incapacidade desses primeiros antropdlogos de pensar as relactes de género para além dos
model os a que estavam habituados. “fal como constataria el propio Malinowski -se convirtio
en el factor legitimador que permitio recluir a la totalidad del colectivo femenino en el ambito
doméstico, aun cuando las mujeres estuviesen desarrollando otras actividades extrafamiliares,
relacionadas con la supervivencia del grupo” (AIXELA, 2003, p. 86-87). Aixel&(2003) indica
haver uma associacdo que alimentaria essas andlises entre o binbmio natureza/feminino e

homem/cultura. Segundo Orozco:

[...] seasociaalanaturaleza con lo femenino y ala cultura/ciencia con lo masculino,
existiendo un orden de superioridad de lo masculino sobre lo femenino. [...] Ha
existido una asociacion histdrica entre masculino y objetivo, y de manera mas
especifica entre masculino y cientifico. Justamente la ciencia se ha considerado un
campo no emocional y sexualmente neutro (OROZCO, 2014, p. 46).

O préprio conceito de objetividade segundo Orozco tem uma relagdo com o masculino:

Cuando se denominan “duras” a las ciencias objetivas en tanto que opuestas a las
ramas del conocimiento més blandas (es decir, més subjetivas). Implicitamente se
invoca una metafora sexual en la que “dura” es masculino y “blanda” es femenino.
De forma general, los hechos son “duros”, los sentimientos “blandos”. Feminizacion
se haconvertido en sinbnimo de sentimentalizacion bajolaldgicasiguiente: Una mujer
que piensa cientifica u objetivamente esta pensando “como un hombre”; a la inversa,
el hombre que siga un razonamiento no racional,no cientifico, esta argumentando
“como una mujer” (OROZCO, 2014, p. 47).
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Apresento brevemente essas associagOes androcéntricas entre teoria e pratica para
pensar que elas ndo implicaram somente aproducdo de um tipo de conhecimento envolto nesses
marcadores, mas que seus desdobramentos ainda alimentam e podem ser observados no fazer
antropol6égico contemporaneo. A construcéo de nossas categorias de masculino e feminino
estaria muito baseada em um binarismo associado ao fisiolégico, em uma naturalizacdo do
suposto corpo fisico. Teresa de Lauretis (1994) descreve o quanto para os estudos feministas
dos anos 60 e 70 a centralidade da critica feminista envolvia o conceito de género como
diferenga sexual; no entanto, a autora pontua que “o conceito de género como diferenca sexua
e seus conceitos derivados - a cultura da mulher, a maternidade, a escrita feminina, a
feminilidade, etc. - acabaram por se tornar uma limitacdo, como que uma deficiéncia do
pensamento feminista” (LAURETIS, 1994, p. 206). Haraway (1994) também vai problematizar
a categoria “mulher” e as lutas sociais que se articulam em torno dessa categoria totalizante.
Pontua que as lutas sociais vinculadas a reivindicacdo das categorias de género, raga e classe
envolvem a experiéncia das relagdes do patriarcado, do colonialismo e do capitalismo; e em
geral, ao tentar construir totalidades, ndo dao conta das diferencas que se desdobram em cada
uma dessas esferas. Sdo categorias que ndo dao conta do que significa ser mulher: “ndo podem
fornecer absolutamente nada a respeito do ser ‘mulher’ que aglutine naturalmente todas as
mulheres. Nao ha nem mesmo este estado de ‘ser’ mulher que € em si uma categoria altamente
complexa, construida nos discursos cientificos sexuais e em outras praticas sociais”
(HARAWAY, 1994, p. 250). A critica de Haraway envolve uma reivindicagdo que ndo aponte
para uma “matriz natural de unidade e que nenhuma construgao representa o todo. A inocéncia,
a consequente insisténcia na vitimizacdo como o Unico solo para a descoberta, ja causaram
danos suficientes” (HARAWAY,1994, p. 254). Nesse sentido seria problematico adotar uma
categoria tdo fundamentada no “natural” para dar conta das discussdes rel acionadas ao género.
Enquanto producdo de conhecimento, os estudos feministas insistem na producdo de um
“conhecimento situado e corporificado e contra varias formas de postulados de conhecimento
ndo localizaveis e, portanto, irresponsaveis. Irresponsavel significa incapaz de ser chamado a
prestar contas” (HARAWAY, 1995, p. 22). Situar significa explicitar posicionalidades:

A dlternativa ao relativismo sdo saberes parciais, localizaveis, criticos, apoiados na
possibilidade de redes de conexdo, chamadas de solidariedade em politica e de
conversas compartilhadas em epistemologia. O relativismo é uma maneira de néo
estar em lugar nenhum, mas alegando -se que se estd igualmente em toda parte. A
"igualdade” de posicionamento é uma negacdo de responsabilidade e de avaliacdo
critica. Nas ideologias de objetividade, o relativismo é o perfeito gémeo invertido da
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totalizag@o; ambos negam interesse na posi¢do, na corporificagdo e na perspectiva
parcial; ambos tornam impossivel ver bem. O relativismo e atotalizagdo so, ambos,
"truques de deus', prometendo, igualmente e inteiramente, visdo de toda parte e de
nenhum lugar, mitos comuns na retérica em torno da Ciéncia. Mas é precisamente na
politica e na epistemologia das perspectivas parciais que estd a possibilidade de uma
avaliacdo critica objetiva, firme eracional. (HARAWAY, 1995, p. 23- 24).

Preciado (2008) pode servir de inspiracdo parapensar uma simetrizacdo entre 0Ss corpos
construidos que sdo no sentido de romper uma ficcéo de género naturalizante. A autora coloca
em evidéncia o carater artesanal do corpo e das rel agdes de género que se constroem a partir de
estratégias de poder-saber que direcionam corpos e subjetividades. Aqui se trata de denunciar
0 quanto estratégia € utilizada para barrar outras corporalidades. No entanto, penso no
guanto encontramos eco a essas demandas no contexto indigena onde 0s corpos sdo a priori
pensados enquanto fabricados, enquanto continuamente produzidos e disputados por forgas
diversas, mas que devem ser orientados a continuar associados a humanidade.

Nessadirecdo, o motivo pelo qual opto por trabal har com as mulheres envolve um misto
de afeto e inclinacéo politica. Ao mesmo tempo, faco esse movimento porque considero que
ainda é necessario adensar as pesguisas que atentam para aspectos das relagdes de género.
Como bem pontua Ciccarone, haveria uma certa “tradicao” relacionada a um direcionamento
dos estudos e interesses de pesquisa:

A autoridade desta tradicéo estabelecia uma espécie de constrangimento nos estudos
sucessivos que criava uma adesdo ortodoxa aos grandes temas e aos grandes
personagens, uma énfase nas experiéncias extraordinarias produzindo a imagem de
uma coletividade sem sujeitos. Na escrita osterritérios da interago e as experiéncias
permanecem inarticulados e os interlocutores Unicos e confidveis, homens dirigentes
espirituais e politicos sdo eleitos porta-vozes de uma coletividade homogénea, sem
tensbes e pluralidades. Se em estudos mais recentes, alguns efeitos de ocultamento ja
foram detectados [...], amarginalizacdo do interesse sobre as formas de sociabilidade
mbya ainda persiste, trazendo uma visdo desencarnada desta sociedade que persiste

como uma espécie de mitologia viva, mantida sob a autoridade de uma perspectiva
masculina. (CICCARONE, 2004, p. 82-83)

Asrelacbes de género sdo cambiantes, e muito do que sabemos sobre as mulheres passa
por esse filtro genderificado e situado historicamente. Seraguza (2013) também aponta para
[...] aconcentracdo dos estudos em etnologiaindigena a partir dosolhares masculinos,
identificada também nos estudos amazénicos (BELAUNDE, 2005), sugere algo que
sinaliza para a categoria de “género” [...] uma categoria voltada a compreensio de

como as relagdes de poder sdo produzidas a partir das diferencas postas no “sexo”
(SERAGUZA, 2013, p. 24).

Em 2004, Ciccaroneiniciaum artigo destacando a pouca atencdo dada para as mulheres
em algumas esferas davida social: “Los procesos migratorios han sido raramente analizados

a traves de las narraciones de sus protagonistas, y no se ha dado importancia al papel de las
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mujeres como lideres chaménicas y como articuladoras de la vida social y de las redes
familiares” (CICCARONE, 2004, p.81). Transcorridos mais de dez anos dessa constatacéo as
coisas mudaram, mas a bibliografia que pensa o lugar e as relacdes das mulheres ainda precisa
de investimentos maiores:
A luz das narrativas miticas, da referéncia bibliogréfica citada e tendo em vista que a
consideravel maioria dos textos e estudos que se ocupam dos Mbya tém como foco
assuntos outros que ndo os voltados ao cotidiano e as praticas entendidas como “das
mulheres”, assim como as vozes nativas quase sempre sdo de homens, sejam elescom
prestigio politico e/ou xamanico, pretendo dar atencéo as mulheres mbya nesta parte
datese. N&o significadizer que ndo seja possivel encontrar dados e informagdes sobre

as mulheres e sobre seus afazeres e lugares na vida cotidiana, mas de que ainda esta
por vir uma sistematizacdo mais atenta. (PRATES, 2013, p. 220).

Assim, meu objetivo com esta pesguisa envol ve seguir as pistas do que esté envolto nos
modos de ser e estar no mundo de mulheres indigena hoje. Realizo esse trabalho de campo —
ainda em fase inicial — tendo por pano de fundo uma revisdo tedrica focada em género e
etnologia, a qual ainda estd em curso. Optei até entdo por bibliografias focadas nos povos
Guarani, principamente Mby4, atentando para suas diferencas, mas compreendendo que entre
Mbya, Xiripa e Nhandeva as relacdes se aproximam e se distanciam de modo fluido, segundo
afirmacOes de meus préprios interlocutores.

E visivel uma presenca cada vez maior das mulheres a frente de lutas e campanhas
indigenas, por vezes, apresentando discursos e reflexdes sobre suas préticas que envolvem a
guestdo de género. Assisti a uma fala de Sandra Benites em que ela ressaltou essa postura das
liderancas mulheres fazendo referéncia a Dona Ligia e Dona Aurora (tchedjuaryi Mbya
Guarani); elareforgou que sdo as mulheres que colocam os limites para os homens, elas que
ensinam a caminhar e muitas vezes elas que decidem caminhar. Em suatese, Mello aborda a
centralidade da tchedjuaryi (avd) “na organizagdo familiar, na ordenag@o social e nos rituais
xamanicos” (MELLO, 2006, p. 78). A autora também reforca exemplos de mulheres que
encabecaram caminhadas em busca de melhores espacos para viver. Em campo algumas
mulheres ressaltavam, por exemplo, aimportancia e a imbricagdo entre mulheres e o cuidado
com as criangas, e 0 quanto as mulheres sdo poderosas quando o assunto envolve
companheirismo, relacbes de parentesco e de amizade. Aspectos como a fofoca evocariam a
forca das mulheres, o encantamento que envolve o “mundo da mulher”. Penso enquanto um
enfoque paralel o da pesguisa atentar para 0 modo como séo construidos os universos masculino
e feminino, pensando nas relagcdes evocadas;, e como a relagdo entre homens e mulheres
participa e organiza a vida social. Seraguza (2013), em pesquisa com Guarani e Kaiowa no

Mato Grosso, traz uma discussao i nteressante acerca das categorias que envolvem o ser mulher;
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também sobre a categoria Afia, que envolve um excesso de alteridade e diferenca, um ser de
excesso € o criador das mulheres e a 0posi¢ao a esse excesso feito por Pa’i Kuara, CUjO SOpro
teria removido os excessos (chifre, asa, rabo) e tornado a mulher Kufia, tornando-a humana e

concedendo-lhe a palavraamarie e:

[..] a categoria de Afia, foi o fio condutor para pensar a mulher enquanto
portadora de excessos de diferencas, marcados desde a criac&o ontol 6gicados
seres humanos. Afia é um coeficiente de alteridade necessério, pois, para se
usufruir da vida social, é preciso homens e mulheres. [...] A ideia de gue a
mulher foi “consertada” por Pa’i Kuara sugere a alteridade radical de que é
portadora. A marca desta ateridade pode ser verificada nos espacos de
domesticidade e de convivididade, ocupados majoritariamente pelas
mulheres. Observar o intimo, perceber a producdo do cotidiano, por muito
tempo, ndo fora o foco das pesquisas em etnologia indigena, 0 que pode
justificar a auséncia das mulheres kaiowa e guarani como protagonistas dos
muitos estudos etnogréficos produzidos sobre estes coletivos étnicos
(SERAGUZA, 2013, p. 63).

A relacdo daama com a palavra é um tema recorrente. Seraguza traz alguns elementos
pra pensar a relacdo da fala com género: “o0 xama explicou que a mulher '¢ um elemento quente,
ela éalterada, quando abre a boca sai sempre uma verdade que pode ofender alguém'. E preciso
tomar cuidado ao falar para ndo 'machucar as pessoas, atingir, o que fala acontece”
(SERAGUZA, 2013, p. 40). Em outra passagem a autora destaca: “A fie'€ eminente que possui
amulher faz com que permanega, por vezes, no espaco da convivialidade do ‘fogo doméstico’,
pois, fora dali, pode ‘ofender’, comprometendo a parentela, sendo identificada, por isto, ora
como um afim real, ora como um inimigo real” (SERAGUZA, 2013, p. 63). Assim, considero
importante atentar para a relacéo do 7ie 'e com a producéo da pessoa gque passa pela producéo
do corpo. Considerando a centralidade da fala nos cendrios em que diferentes discursos
competem por um encaminhamento e pensando na relagéo da fala com a produc&o da pessoa,
penso nas possivel simbricacdes que podem estar relacionadas com a dimensao das negociagoes
com esses Outros.

E comum nas etnografias classicas uma separacdo entre o que constitui os ambitos
domeéstico e publico, bem como um confinamento das mulheres ao doméstico e uma percepcao
dos homens como atores do publico/politico, transpondo uma | 6gica ocidental a contextos que
por vezes passam longe dela. S&o as mulheres as principais agentes na producdo da pessoa,
sendo responsaveis pelo preparo dos alimentos, ndo apenas o0 preparo fisico, mas, por vezes,
nas proprias negociacles extra humanas que envolvem esse preparo. Pereira afirma que os

homens kaiowa sdo "condenados a dependéncia” do “fogo doméstico” controlado pelas

mulheres. Neste, as mul heres casadaslideram o control e, principa mente apartir daprerrogativa
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contida no poder de "nutrir" o grupo familiar (PEREIRA, 2008 apud SERAGUZA, 2013, p.
41). Pissolato (2007) aponta para a centralidade das fogueiras na atualizacdo das diferencas
Mbya. Nas aldeias por onde passel fogueiras centralizavam conversas e pessoas. Nessas rodas,
conversas - em guarani - eram entremeadas a risos, gargal hadas, entonagdes distintas, gestos.
Penso a fogueira enquanto constituindo um outro tipo de espaco e evocando outros tipos de
préticas e falas, em que acentralidade das mul heres salta aos ol hos. Essa centralidade da mulher
na organizacao da vida socia e as relacdes de género que podem ser pensadas a partir do que
se desdobra na vida cotidiana me fazem pensar que talvez doméstico e politico ndo estejam tao
segregados assim, mas em cadeias relacionais proximas. N&o intuito inverter essa equagao para
defender um suposto protagonismo feminino, mas pensar como essas rel agoes se desdobram e
0 que mais participa delas. Nesse olhar para as mulheres procuro pensar suas relacfes
considerando a dindmica da vida socid:
A «naturalidade» pela qual eles passam entre mundos discretos, do artesanato ao rito,
do cuidado com as criangas, da brincadeira ao tempo da danca-canto-reza num anico
dia, em poucas horas, revela a possibilidade de atravessar territorios e tensdes muito
diferentes. Operar dentro e entre mundos diferentes e suas realidades ndo equivale a
dizer que um é mais real que outro. Para compreender a relagdo entre mundos

ordindrio e extraordinério é necessario trabalhar os pontos de conexdo, a maneira
como uma determinada cultura organiza as experiéncias. (CICCARONE, 2004, p. 83)

Minha escolha por esse enfoque sobre as mulheres é politica, por pensar que cada
trabalho é congtituido de um encontro especifico, como dito & exaustdo, marcado por
interseccOes diversas, pelos atores, pelo tempo e pelo espaco. E esses encontros sempre estdo
sujeitos a mudanga. Nesse sentido, penso que nossas “verdades etnograficas” sdo construidas,
e situadas. O que também cria a necessidade de que o0s temas ndo passem a congtituir verdades
sabidas, dados sobre determinados aspectos da vida social, mas implicam em seu constante
guestionamento e revisao.
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Pierre Clastres: A procura da esséncia da Politica?.

Frederico Lemos (UFF)?

Resumo

A investigacdo que realizamos nesta pesguisa diz respeito a ontologia politica. A
ontologia politica € o esfor¢o especulativo que pergunta sobre o ser da politica, sobre os tracos
fundamentais de uma infra-estrutura formal pressuposta em todo fendmeno dito “politico"; tal
como em Carl Schmitt, quando este se pergunta acerca do conceito do politico. Este discurso
filosofico tenta estabelecer uma definicdo minima do que sgja a politica, tenta delimitar um
marco que permita ordenar esta tematica, que de fato se nos apresenta num emaranhado que
envolve os diversos ambitos da sociabilidade (economia, moral, estética, etc.). Apoiando-nos
na obra de Pierre Clastres, especialmente na nogéo de sociedades-contra-o-Estado forjada a
partir de seu trabaho etnogréfico entre os Guayaki, nos vemos obrigados a questionar a
validade das definicbes ocidentais do fendmeno politico. A propria existéncia de sociedades
indigenas sem Estado, sem centro de poder, sem autoridade hierarquizada, sem divisdo entre
dominantes e dominados etc., nos leva a “alargar nossa razao” e a repensar os elementos
constitutivos do fenébmeno politico. Dai, chegamos a refletir sobre a relacéo entre teoria da
guerra e teoria da ateridade, desenvolvendo o contraste observavel entre a sua variante
ocidental (explicitada por Carl Schmitt) e asuavariante amerindia(apartir de Eduardo Viveiros
de Castro), remetendo-as as suas diferentes metafisicas de base.

Palavras-chave: Ontologia politica; Autoridade; Guerra; Alteridade.

1 Edeartigo é uma adaptacéo do relatério escrito apos a conclusio de um ano deiniciagdo cientifica (PIBIC/UFF),

realizada entre 2014 e 2015, com o projeto “Ontologia Politica e Autoridade: Inquiri¢des Céticas”, vinculado ao

departamento de Ciéncia Politica, orientado pelo professor Cesar Kiraly.

2 Graduando em Antropologia da Universidade Federal Fluminense, sob orientagdo da Prof2 Dr2 Oiara Bonilla.
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Introducéo

Penso gque é justamente em momentos como o Nosso atual, em que a vida politica passa
por um processo de fascistizagdo, em que o Estado se revela, mais do que em momentos
ordin&rios, contra-a-sociedade, que cabe nos aliarmos em torno de uma reflex@o sobre a vida
politica tal como ela se revela entre as sociedades-contra-o-Estado. Nossa investigagdo diz
respeito a ontologia politica. A ontologia politica € o esforco especulativo que problematiza o
ser da politica, os tragos fundamentais de uma infra-estrutura formal pressuposta em todo
fendmeno dito “politico"; tal como em Carl Schmitt, quando este se pergunta acerca do conceito
do poalitico.

Este discurso filosofico tenta estabel ecer uma definicdo minima do que sgja a politica,
delimitar um marco que permita ordenar temética que de fato se nos apresenta num
emaranhado que envolve os diversos ambitos da sociabilidade (economia, moral, estética etc.).
(SCHMITT, 2008, p. 7).

Toda teoria politica, em sua elaboracéo, toma como pressuposta e desenvolve adiante
alguma ontologia politica. Pois € incontornavel que todo discurso tedrico acerca da politica
envolva necessariamente alguma nogédo - implicita ou explicita— do que seja a politica, ou do
gue seja a experiéncia da politica. Inversamente, toda ontologia politica consistente se apdia,
de partida, em outros discursos tedricos sobre a politica, porque ndo Ihe é dado o direito de
partir de definic¢des essenciais atemporais. |dentificamos, portanto, esse duplo movimento: toda
teoria politica pressupde e desenvolve uma ontologia politica e, pelo outro lado, toda ontol ogia
politica toma teorias politicas como pontos de sustentacdo e serve de base a novas teorias
politicas por vir.

Trabalhamos confrontando diferentes ontol ogias politicas sob o0 eixo da autoridade. De
gue modo se concebe o problema da autoridade em tal ou qual ontologia politica? Analisando
aliteratura sobre o tema, observa-se que € possivel, a grosso modo, resumi-la em duas grandes
correntes.

A primeira concorda que o fendmeno da verticalidade da autoridade € intrinseco ao
fenbmeno politico. Trata-se aqui de uma naturalizacdo do fenébmeno da dominacéo e da
servidéo, pois se entende que ndo ha unidade politica real que ndo se configure pela divisao
fundamental entre dominantes e dominados. Neste sentido, sup8e-se que o elemento minimo
constitutivo da politica seja 0 par comando-obediéncia, senhor-siditos. Pensamos aqui em

didogo com Thomas Hobbes e Carl Schmitt.
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A segunda, por sua vez, concorda que o fendmeno da verticalidade da autoridade nédo €
intrinseco ao fendmeno politico. Ha aqui uma postura cética diante da suposta naturalidade da
dominacdo. Ainda que este modo de instituicdo da autoridade se mostre bastante regular, dai
ndo se pode concluir que seja necessario a politica que esta se dé na vida social por meio da
divisdo entre dominantes e dominados, é esse seu argumento. A prépria existéncia das
sociedades primitivas, sociedades-contra-o-Estado, pde em cheque aideia de que paraque haja
instituicdo politica € necessario que haja hierarquia, isto é, que a autoridade se organize de
maneira vertica. Incluimos nessa tradicéo Montaigne, La Boétie, Pierre Clastres, Deleuze e
Guattari e Eduardo Viveiros de Castro.A tarefa desta pesquisafoi comparar e confrontar estas
duas tendéncias filosdficas e verificar os impactos, ou sgja, as necessarias reformulacdes que
este conflito produz no conceito do politico.

Em “O Leviatd”’, de Hobbes, lemos que enquanto os “homens vivem sem um poder
comum capaz de manter a todos em respeito, eles se encontram naquela condicdo a que se
chama guerra; e uma guerra que ¢ de todos os homens contra todos os homens” (HOBBES,
1983, p. 75-76). Sob este estado de guerra permanente, diz-se que nenhuma instituicdo
propriamente social poderia se desenvolver; de fato, ndo haveria sociedade possivel sob este
estado, estado natural dos homens, movidos por seus desejos e interesses individuais (“pré-
sociais”), avidos por poder e reconhecimento:

Numa tal situagdo ndo ha lugar para a indlstria, pois seu fruto € incerto;
consequentemente ndo ha cultivo daterra, nem navegacdo, nem uso das mercadorias
gue podem ser importadas pelo mar; ndo ha construgbes confortaveis, nem
instrumentos para mover e remover as coisas gque precisam de grande forca; ndo ha
conhecimento da face da Terra, nem cOmputo do tempo, nem artes, nem letras; ndo

ha sociedade; e o que é pior do que tudo, um constante temor e perigo de morte
violenta (HOBBES, 1983, p. 76).

A fundagdo do Estado seria o primeiro pacto necess&rio para tornar possivel uma
sociedade. A fundac&o do Estado é pensada entdo como o proprio fundamento da possibilidade
da sociedade. Sua funcdo € garantir a paz, garantir que 0s contratos e pactos sociais sejam
cumpridos, sob pena de punigéo.

O afeto constituinte do fundamento subjetivo do Estado é o medo (especid mente o
medo da morte violenta). Para Hobbes, s6 0 medo é capaz de manter os homens em obrigacéo
diante de seus contratos, 0 medo de que alguma ma conseguéncia Ihes resulte caso um néo
cumpra com o que lhe é devido. E preciso, por isso, que haja um “poder comum”, que
transcenda a todos os individuos contratantes, para garantir a paz, a estabilidade e a prépria

existéncia da sociedade enquanto tal. E necessario que os fluxos de desgjo escorram para o
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significante despGtico, para usar o vocabulario de “O Anti-Edipo”. O salto ontol6gico do
humano, em que os homens superam suas determinacdes naturais e se afirmam enquanto
propriamente humanos porque sociais, tem como indice, na l6gica hobbesiana, a aparicéo de
uma ingtituicdo estatal. Sendo assim, seria uma consequéncia deste argumento que 0s seres
humanos gque néo experimentam o sabor da servidéo a um Estado ndo podem ser efeti vamente
humanos. Pois estariam ainda sufocados por suas determinagdes naturals, instintuais, que o0s
levariam a agressividade irrefreada ao defender seus interesses individuais e finamente ao
estado permanente de guerra de todos contra todos. situacdo na qual € impossivel o
florescimento de qualquer instituicao.

Percebe-se que esta associac&o entre o estado de guerra e o estado de natureza — que em
muito ultrapassa o proprio Hobbes — foi justamente o vicio eurocéntrico do pensamento que
mais dificultou a possibilidade heuristica de se considerar a guerra entre os indios americanos
como uma efetiva relacdo social - dai a importancia da “revolugdo copernicana” operada por
Pierre Clastres.

Em divergéncia a Hobbes temos La Boétie. Cabe entdo apresentar aimportancia de seu
“Discurso contra a serviddo voluntaria” (1987), original mente publicado em 1574. Destaco suas
duas contribui¢des mais importantes para nossa pesqui sa.

Primeiro, qual a originalidade de La Boétie? La Boétie coloca em questdo a “evidéncia”
gue normalmente se toma como ponto de partida: 0 paradoxo da submissédo como objeto de
desgjo, e ndo como destino sofrido do exterior?, isto €, o paradoxo da serviddo voluntaria. Ao
levantar o problema da prépria condicéo de possibilidade da serviddo ou do poder, revelando
gue esta experiéncia da serviddo (voluntaria) tem como condicéo de sua perpetuacéo a ndo-
colocagdo dessa questdo, La Boétie enuncia o que podemos chamar, parajogar com a expressao
de Badiou, de a hipdtese anarquista. Hipétese que indica a metafisica ocidental sua linha de
fronteira, seus limites, sua estreiteza de pensamento, diante daquilo que difere dela mesma: a
sociedade-contra-o-Estado, as metafisicas-contra-o-Um. N&o surpreende que na histéria da
recepcdo do Discurso de La Boétie, como observa Marilena Chaui, tenha-se negligenciado seus
aspectos criticos mais fundamentai s* Tomaram-no estritamente como um critico damonarquia.
Tal reducionismo € sintoma do cardter insuportéavel da interrogacdo laboetiana. Mal

conseguimos nos afetar com isso, ha muito que nos acostumamos a servidao voluntéria...

3Cf. o Prefacio de Bento Prado Jr. em CLASTRES (2011). )
4Como observa Marilena Chaui em seu artigo “Amizade, Recusa do Servir” em LA BOETIE (1987).
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O segundo aspecto que gostaria de destacar € que o problema central de La Boétie
(1987) é aestruturade poder que organi za as soci edades divididas em dominantes e dominados.
Nao lhe interessa a discussdo mais corrente da ciéncia politica: “qual a melhor forma de
organizar uma soberania politica”?; parece-lhe vao refletir sobre as diferentes formas de
dominacgdo, ja que sdo essencialmente iguais. Sua preocupacdo € evidenciar por um raciocinio
l6gico que essa estrutura de poder ndo é universal, mas particular: que existe em um tipo
especifico de sociedades, mas que néo é condicéo de toda e qualquer sociedade. Dai ele chega
a deducéo de que é possivel haver sociedade sem desigualdade: “Existe em La Boétie como
gue uma deducdo a priori da sociedade sem Estado, da sociedade primitiva” (CLASTRES,
2011, p. 150).

A hipétese anarquista |aboetiana nos leva a América indigena. Assm como La Boétie
se perguntava como se produz e se reproduz a servidéo voluntaria, Clastres pensaquea pergunta
fundamental da antropologia contemporanea seria: “como as sociedades primitivas funcionam
paraimpedir a desigualdade, a divisdo, a relagdo de poder”? Pois ndo se pode pensar que essa
recusa a relacéo de poder, que é arecusa a obediéncia, seja um traco de caréter dos selvagens,
mas, antes, “o efeito, ao nivel individual, do funcionamento das méaquinas sociais, o resultado
de uma agdo e decisdo coletivas” (CLASTRES, 2011, p. 154). Trata-se de investigar, ent&o,
gual o trabal ho especifico que o ser social primitivo da ao problema politico, em suaimanéncia
(imanéncia do desejo de mandar e do desgjo de submisséo), de modo a se conservar um ser
socia indiviso, igualitério, horizontal.

Clastres comenta que o modo tradicional pelo qual o Ocidente pensa as sociedades
indigenas é marcado pel o signo dafalta: sociedades sem Lei, sem Rei, sem F€. Tomaarealidade
socia dos selvagens apenas pelo seu lado negativo quando comparado a realidade socia
civilizada. Entdo, operando uma “revolugdo copernicana” do pensamento, seria possivel
realizar uma abordagem antropol 6gicaimanente, que conceba as instituicdes primitivas em sua
positividade. Pressupor os indios em sua “justa medida”: nada lhes falta, nada |hes é demasiado.
Observando 0 modo real de funcionamento das chefaturas, Clastres depreende toda uma
filosofia politica da chefia indigena®.

O chefe é o0 sujeito de um poder sem eficicia. Fala porque deve, e ndo porque pode.

Revela-se a sofisticada racionalidade instituciona pela qual as sociedades primitivas inibem a

5Cf. os capitulos “Troca e Poder: Filosofia da Chefia Indigena” e “Copérnico e os Selvagens” em CLASTRES
(2012).
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instauracdo da relacdo de poder. O chefe indigena ndo detém poder. A autoridade ndo escapa
da imanéncia do corpo social. Conserva-se a horizontalidade politica por meio da constante
referéncia a necessidade de se seguir a Lei tradicional dos ancestrais, inscritas em seus Corpos,
por exemplo, nos rituais de passagem a vida adulta. Caso o chefe sga seduzido pelo desegjo de
mandar, no caso exemplar de intimar seu grupo a uma guerra que nao lhes interessa
coletivamente, os demais logo o abandonam, e este precisa seguir solitério seu destino tragico:
amorte®,

A guerra é a principa instituicéo que permite o funcionamento da estrutura politica da
sociedade-contra-o-Estado’. A formula hobbesiana mostra-se, entdo, parcialmente correta,
afinal é justamente um estado permanente de guerra que impede a configuragdo de um Estado
gue monopolizaria a coercdo. O erro de Hobbes foi associar o estado permanente de guerra a

negacdo de toda e qual quer relacéo social. Como comentam Deleuze e Guattari:

Clastres considera que, nas sociedades primitivas, a guerra é o mecanismo mais
seguro contra a formagdo do Estado: é que a guerra mantém a disperséo e a
segmentaridade dos grupos, e o guerreiro é ele mesmo tomado num processo de
acumulacdo de suas faganhas que o conduz a uma soliddo e auma morte prestigiosas,
porém sem poder. (...) assim como Hobbes viu nitidamente que o Estado existia
contra a guerra, a guerra existe contra o Estado, e o torna impossivel. Disto ndo se
conclui que a guerra seja um estado de natureza, mas, ao contrério, que ela é o modo
de um estado social que conjura e impede a formagcdo do Estado (DELEUZE;
GUATTARI, 2012, p. 20, grifo nosso).

O mundo amerindio era realmente impensavel aos europeus no século XVI. As razbes
dessa impossibilidade epistemol 6gica se relacionam a certeza “coextensiva a toda a historia da
civilizagdo ocidental, sobre o que € € o que deve ser a sociedade humana” (CLASTRES, 2011,
p. 216). Esta certeza € um conceito minimo de sociedade:

A saber, que arepresentacdo da sociedade como tal deve encarnar-se na figurado Um
exterior a sociedade, na disposicdo hierarquica do espaco politico, na funcdo de
comando do chefe, do rei ou do déspota: sO ha sociedade sob o signo de sua divisdo
em Senhores e Suditos. Resulta dessa visao do social que um grupo humano que ndo

apresente 0 carder da divisio ndo pode ser considerado como uma sociedade
(CLASTRES, 2011, p. 216).

A ideia de que os povos amerindios encontravam-se num estado de natureza anterior ao
estado de sociedade era quase unanime, com a ressalva das notaveis vozes discordantes de La
Boétie e Montaigne. Havia, entretanto, um aspecto em que todos 0s europeus convergiam ao

comentar 0s costumes indigenas: todos destacavam que esses povos sdo apaixonados pela

6Cf. o belissimo artigo “Infortanio do guerreiro selvagem” em CLASTRES (2011).
" Cf. o capitulo “Arqueologia da violéncia: a guerra nas sociedades primitivas” em CLASTRES (2011).
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guerra. A figuraiconicado guerreiro é onipresente nos relatos desta época.

Os colonizadores, levando a cabo o projeto ethocida do Ocidente, se viam a todo
momento as voltas com o problema: “Como cristianizar, civilizar, convencer das virtudes do
trabalho e do comércio povos preocupados principalmente em guerrear contra seus Vvizinhos,
vingar as derrotas ou celebrar asvitérias’? (CLASTRES, 2011, p. 217).

E precisamente sobre essa questdo que Viveiros de Castro desenvolve seu ensaio sobre
“A inconstancia da alma selvagem” (2002). Sua ideia seria a de que a inconstancia dos
selvagens (o fato de que ndo se subordinavam com facilidade a religi&o e aos costumes dos
colonizadores) decorre justamente da recusa politica a qualquer relagdo socia que se dé pela
divisdo entre detentores do poder e submetidos ao poder. Falta-lhes “temor e sujei¢ao”, reclama
o padre Anchieta (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 189). Isto &, falta-lhes precisamente
aquilo que, para Hobbes, congtitui o fundamento do Estado, 1ogo, a possibilidade da sociedade.

[...] os selvagens ndo créem em nada porgue ndo adoram nada. E ndo adoram nada,
no fim das contas, porque obedecem a ninguém. A auséncia de poder centralizado ndo
dificultava apenas logisticamente a converséo [...]; ela a dificultava, acima de tudo,
logicamente. Os brasis ndo podiam adorar e servir a um Deus soberano porque ndo

tinham soberanos nem serviam a alguém. Sua inconstancia decorria, portanto, da
ausénciade sujeicdo [...] (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 216-217).

Como vimos, a ingtituicéo da guerra desempenha uma funcéo fundamental ao conatus
do ser socia primitivo: evitar a formagdo de um Estado. O esforgo pelo qual a sociedade
primitiva conserva sua propria existéncia enquanto sociedade sem Estado implica o esforgo
guerreiro contra a irrup¢éo de um centro de poder. A coragem do guerreiro contra-o-Estado
nestas sociedades pde-se em nitido contraste com o medo do sudito diante de seu Soberano
entre os ditos “civilizados”. Nao se compreende o ser social primitivo sem compreender a
funcéo da guerranestas sociedades, € 0 que nos diz Clastresrepetidas vezes: “a guerra primitiva
€ 0 meio de um fim politico. Portanto, perguntar-se por que os selvagens fazem a guerra é
guestionar 0 ser mesmo de sua sociedade” (CLASTRES, 2011, p. 232).

Mas 0 que é a guerra amerindia? Vejamos a diferenca entre a teoria da guerra e da
inimizade em Carl Schmitt, por um lado, e em Pierre Clastres e Eduardo Viveiros de Castro,
por outro, que é correlata a diferenca entre a metafisica ocidental e a metafisicaamerindia. Em
“O conceito do politico” (2008), Schmitt define o inimigo como: “precisamente 0 outro, o
desconhecido e, para sua esséncia, basta que ele sgja, em um sentido especia mente intenso,
existencialmente algo diferente e desconhecido, de modo que, em caso extremo, sgam

possiveis conflitos com ele” (SCHMITT, 2008, p. 28). E, logo adiante, nos apresenta o que
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define a situagdo de conflito extremo:

O caso de conflito extremo sO pode ser resolvido pelos proprios envolvidos entre s;
isto &, cadaumdeles s6 pode decidir ele proprio se o carater diferente do desconhecido
significa, no existente caso concreto de conflito, a negacdo do proprio tipo de
existénciae, por isso, se serarepelido ou combatido afim de resguardar o tipo de vida
proprio e dntico. (Id. : ibid.).

Schmitt reitera aqui a concepcdo do Outro como aquele que ameaga a integridade do
Mesmo. Uma ameaga externa cuja existéncia concreta pde em cheque o meu tipo de existéncia,
€ que por isso, em circunstancias especificas, deve ser combatida, eliminada: seria isso o
inimigo. Seres distintos cujo conatus de um ameaga a integridade e a duragéo do conatus do
outro. O inimigo como exterioridade e diferenca que podem vir asufocar apropriainterioridade
e identidade de uma unidade politica especifica: dai que, no caso extremo de um conflito, a
guerra aparece como possibilidade. Como ele diz: “A guerra decorre da inimizade, pois esta é
a negacdo Ontica de um outro ser. A guerra ¢ apenas a realizacdo extrema da inimizade”
(SCHMITT, 2008, p. 34-35).

O inimigo, em outras palavras, é concebido aqui como aquele que obstrui a relacdo
narcisica do Eu consigo proprio: que por isso deve ter sua existéncia negada, para que o Eu
prevaleca. A guerra como caso Ultimo decorrente da inimizade € pensada como o resultado
inevitavel de umarelagdo social que ndo deu certo nos marcos propriamente sociais. pacificos.
A guerra como “negag¢do Ontica de um outro ser”.

Nada mais avesso a teoria do inimigo e a metafisica da alteridade amerindias. Aqui, a
inimizade ndo diz respeito a “negacdo ontica de um outro ser”. Trata-Se, antes, de tomar o outro
em sua positividade, enquanto origem a partir da qua um constréi sua identidade. O
canibalismo metafisico indica atitude social que toma o outro como uma necessidade
interna. Tomemos o exemplo Araweté:

Ao propor que a dindmica identitéaria do par matador-vitima € um processo de
ocupacéo do ponto de vista inimigo, estou buscando discernir a peculiaridade das
ideias amerindias sobre a “guerra”. Longe deimplicar umtratamento do inimigo como
coisa (sistema material, corpo andénimo, autbmato animal), o devir do par matador-
vitima envolve um confronto de sujeitos [...] que trocam pontos de vista e que
alternam momentos de subjetivacdo e objetivacdo. Objetivacdo do matador pela
subjetividade da vitima, quando esta o possui, controla e “mata”; subjetivacdo do
matador pela objetividade davitima, quando esta se decantaem cantos, nomes, troféus

e outras sinédoques que assinalam a nova condicdo ontologica do matador
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 291, grifo nosso).

Ja que a agressao ¢ concebida como um ‘“ato comunicativo dirigido contra a

subjetividade de outrem, guerrear implica a redug¢do do inimigo nao ao estatuto de uma ‘nao-
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pessoa’, ou de uma ‘coisa’, mas, ao contrdrio, a um estado de extrema subjetividade”
(HARRISON, 1993, p.121 apud VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.291). Conclui-se que a
inimizade, nessas sociedades, “é conceitualizada ndo como uma mera auséncia objetiva de
relagdes sociais, mas como umarelacdo social téo definida como qualquer outra” (HARRISON,
1993, p.128 apud VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.291). A agressdo guerreira amerindia
revela-se um processo de “transformacao ritual do Eu” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002,
p.292).

Para concluir, ressalto que as defini ¢bes schmitteanas de i nimizade como negacéo ontica
de um outro ser e de guerra como realizagdo extrema desta inimizade s6 fazem sentido no
interior de um corpo tedrico que toma como essencia a definicdo de politica uma oposicéo
entre amigos e inimigos, isto é, uma oposi ¢do entre a auto-afirmacdo de umaidentidade coletiva
€ Seusinimigos que aameacam interna ou externamente. Estaidentidade coletiva como unidade
politica ja pressupde o “Um”, e a submissdo dos stditos a0 Soberano - o pacto politico por
exceléncia em que se troca protegdo por obediéncia: “O protego ergo obligo é o cogito ergo
sumdo Estado” (SCHMITT, 2008, p. 56).

Enquanto que, por sua vez, os conceitos amerindios de inimizade enquanto fusdo
intersubjetiva e de guerraengquanto meio que evitaaformacgéo de um Estado, remetem-seauma
cosmologia distinta, que ndo encontra abrigo na Razéo ocidental. Na cosmologia amerindia, o
devir, arelagdo e a diferenca prevelacem sobre o ser, a substéncia e a identidade. “Para esse
tipo de cosmologia, 0s outros sd0 uma solucéo, antes de serem - como foram os invasores
europeus - um problema” (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p. 220).
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O conceito deterraou territério na cosmopolitica Munduruku

Diego Tavares (PPGA/UFF)!

Resumo

Ese artigo versard sobre as categorias “territorio” ou “terra” mobilizadas pelo
movimento politico Munduruku, através da analise de reportagens ¢ produgdes imagéticas ou
textuais dos proprios indigenas. Tal povo se viu recentemente em um conflito que envolve seu
préprio mundo e o dos pariwat (ndo-indio) com seus planos de construcdo do complexo
hidrel étrico de Tapaj6s, no estado do Parg, que inundara seu territério. E meu intento mostrar
gue tais categorias encontram-se em equivocagado, Visto que encontram-se em regimes distintos
de relacionamento com aquilo que chamamos natureza. Aqui, estarei sendo guiado pelas
perspectivas dos sujeitos, isto ¢, do povo Munduruku, tomando a questdo da cosmopolitica

como o fio condutor da trama.

Palavras-chave: Munduruku; Cosmopolitica; Politicaindigena; Territorio; Autodemarcacao.

1 Mestrando pelo Programa de Pés-graduacdo em Antropologia pela Universidade Federal Fluminense e
orientando da Prof2 Dr2 Ana Claudia Cruz da Silva.
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Introducéo

Um grito de guerra pode ser ouvido & oeste do Pard. “Sawe!” gritam os Munduruku?,
povo indigena que se assenta na bacia do Rio Tapaos. Em 2014 eles iniciaram a
autodemarcacdo de seu territorio, processo que representa a defesa contra a construcéo do
complexo hidrelétrico do Tapajds. Este projeto considerado “estratégico” pelo governo federal
val cair justamente sobre o territério sagrado dos Munduruku.

Tal fato, do ponto de vista deste povo indigena, ndo vai causar apenas uma tragédia
ambiental, mas também uma catéastrofe cosmolégica. Em uma carta de 20133, divulgada na
internet, eles nos alertam:

Os néos indios diriam que isso é mau agouro, pra nés isso é real. As pessoas que
desrespeitam a natureza, elas vao ter que sofrer as suas consequéncias devidas as suas

acoes|...]. Temos locais sagrados ao longo de nosso rio Tapajos que nos, Munduruku,
ndo mexemos esses lugares®.

A questdo relativa a terra € o ponto nevralgico da “problematica indigena” atual no
Brasil. E frequente, 0 uso dos termos “territério”, “demarcagio”, “delimitagdo” no discurso
politico dos coletivosindigenas, como se nota neste trecho de uma outra carta escrita, em 2014
pel os Mundur uku:

Esperamos pelo governo ha décadas para demarcar nossa Terra e ele nuncao fez. Por
causa disso que a nossa terra et morrendo, nossa floresta esté4 chorando, pelas
arvores que encontramos deixados por madeireiros. Agora decretamos que ndo vamos
esperar mais pelo governo. Agora decidimos fazer a autodemarcacdo, nds queremos
gue o governo respeite 0 nosso trabalho, respeite nossos antepassados, respeite nossa
cultura, respeite nossa vida. S6 paramos quando concluir o nosso trabalho®.

Poder-se-ia estranhar que tais grupos, antes considerados “ndémades” ou “livres”,
incorporassem em seus discursos tais “limites”. Sera que os povos indigenas sucumbiram a

ontol ogia do consumo capitalista, do qual a reducéo do ndo métrico ao métrico expressao maior

2 Utilizo aqui o etnbnimo Munduruku para me referir a todos os povos falantes desta lingua Tupi, que se
autodenomina como We Dji Nyo ou Wuy Jugu (“Nés, as pessoas”). Por hora ignoro, para simplificar, a diversidade
existente entre esses povos.
3 N&o quero com tal citacdo cair nas malhas do etnocentrismo, que concebe a todo discurso indigena uma
consciéncia coletiva homogénea o que lhe permitiria manifestar declaragdes dotipo: “os Munduruku pensam...”
Por outro lado, trago aqui uma “voz nativa” a respeito da voz dos “povos originarios” presente na literatura
indigena. Graca Grauna, que ¢ filha do povo Potiguara diz o seguinte: “Quando se trata da memoria vinda dos
povos origindrios, avoz do texto éplural, coletiva, porque é do coletivo que brotaa esperanga da terra”. Disponivel
em: <http://tecidovozes.blogspot.com.br/2015/04/vozes-indigenas-do-nordeste-sao-ecoe.html>. Acessado em 18
de junho de 2016.
4 Cartadisponivel no link: < http://www.cimi.org.br/site/pt-br/2system=newss. action=read& id=6962 >. Acessada
em: 18 de julho de 2016.
> Cf. | Cata da autodemarcagio do territorio Daje Kapap Eypi, 2014. Disponivel em: <
https:.//autodemarcacaonotapajos.wordpress.com/category/cartas/page/2/ >. Acessada em: 18 de julho de 2016.
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(ANDRADE, 1974; NODARI, 2014)? Este traba ho versarg, portanto, sobre as equivocacfes a
respeito da categoria “territorio” ou “terra” cujas bases encontram-se em modelos distintos de

relacionamento com aquilo que chamamos “natureza”.

Neo-desenvolvimentismo a brasileira

No Brasil, o “neo-desenvolvimentismo” tem causado grandes danos a natureza. A
demanda global por recursos naturais implica no ambito nacional a expulsdo de povos
tradicionais de suas terras para dar espaco para exploragdo minera, para a expansdo do
agronegocio e para a construgdo de grandes barragens. Vivemos na época da monstruosidade
técnica, socia e ética de Belo Monte; do desastre cosmol 6gico iminente na construcéo de um
complexo hidrelétrico no Rio Tapajos, da “investida final” do agro-empresariado sobre os
povos Guarani-Kaiowa no Mato Grosso do Sul, o que tem causado muitas mortes. Ou sgja,
trata-se de umareedicéo da histériae dageografiadarelacéo do Estado com os povos indigenas,
completando um ciclo cujas origens encontram-se na expansao quinhestista da europa e sua
tentativa de reducéo dos direitos destes povos aos interesses econdmicos e politicos.

O casamento entre o Estado e o capital faz borrar os limites entre publico e privado.
Sendo assim, a propria legislacdo passa a ser objetificada como instrumento estratégico de
setores publico-privado ou, em nome do “interesse nacional”. Neste sentido,

[...] [o] publico é uma propriedade do privado. E o privado é o tom da esséncia do
contetido do piblico. Sao estes os termos da relacdo histérica Estado e sociedade, em

todo momento. Uma sociedade que abdica de sua civilidade para encolher-se nas asas
tutelares do Estado (MOREIRA, 2013, p.26)°.

Isso se revela na existéncia, no interior do Congresso Nacional, da denominada
“bancada ruralista”, bancada suprapartidaria que, conformada por grandes proprietarios de
terras e seus aliados carregam a bandeira do ““setor rural”. Tal bancada, tem, nos Gltimos anos
investido um pesado ataque ao capitulo “Dos indios” criado na Constituicao de 1988,
principalmente no que se refere a questao fundiaria. Vistos como entrave ao “desenvolvimento
econdmico”, os povos indigenas t€ém enfrentado uma guerra contra seus direitos territoriais.
Tramitano legidativo federal uma centena de proposi ¢des que visam lesar a posse e o usufruto
das terras. Além disso, atualmente vem ocorrendo um movimento de judicializacdo dos
processos que envol vem demarcacdo de terraindigena, existindo maisde 150 agdes contestando

demarcac6es no emaranhado do sistema juridico-burocrético brasileiro.

6 Ruy Moreira é gedgrafo.
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Tentei tracar até aqui o quadro amplo no qual as categorias “terra” ou “territério”, expressas
por sua vez nos termos legais “Terra indigena” e “Unidade de Conservagdo”, emergem como
centrais em uma disputa que opdem dois regimes diferentes no modo de relagdo com aquilo
gue chamamos natureza. Mas quais séo o0s fundamentos ontol 4gicos que estruturam estes dois

regimes?

Sobre oslimites e asfor mas

Foi Deleuze quem, inspirado em Spinoza, propos duas formas de limite (NODARI,
2014): 1.Limite-contorno: baseado no modelo hilemérfico especifico da metafisica ocidental,
onde a forma informa os corpos, marcando sua extensio que remete sempre ao centro. “E o
limite métrico, da lei” (NODARI, 2014, p.8). Tal ideia remete a Aristoteles. Segundo Ingold
(2000), para este filosofo, a forma (morphé) ¢ imposta por um agente ativo com um determinado
objetivo sobre uma matéria (hyle) passiva e inerte que oferece suas superficies externas e
congeladas. 2. Limite dinamico: interno, intensivo e imanente, ndo se expressa por um contorno
ao qual pode ser contrastado em relagdo a um exterior que o circunda e singularize, mas sim
pelos fluxos e linhas que nele correm. E “limite ndo métrico” (NODARI, 2014, p.9) uma
posi¢ao relacional que expressa uma forma de habitar antes que um local habitado.
Tal distingdo expressa, antes que duasformaslimitrofes objetivas, duas “experiéncias do limite”
(NODARI, 2014, p.9). Segundo Nodari o fundamento ontol 6gico da metafisica capitalista, uma
“metafisica da utilidade”, pressupde 0 homem como a medida de todas as coisas, ao retirar 0
sentido delas para sua conversao em recursos. Assim tudo é Gtil, demarcando as fronteiras entre
sujeito e objeto, para uma ontologia onde 0 mundo ndo-métrico ¢é redutivel ao métrico: “O
consumo capitalista comega, portanto, ja nessa transformacéo de coisas em mercadorias, no
esvaziamento de sentido que marca o modo de produgdo globalizante” (NODARI, 2014, p.6).

Tal procedimento é possivel para uma ontologia que enxerga o mundo dividido em
unidades. Sendo assim, pode “delimitar um limite”, operando uma transformagao do “limite
imanente em limite contorno”, do “corpo em forma” (NODARI, 2014, p.9). Afinal, € preciso
medir o espaco para que se posso ocupa-lo e exploré-lo.

A operacdo contraria, seria entdo a de “limitar o limite” transformando o “limite
contorno em limite extenso”, como por exemplo ao introduzir um “limite extenso sobre outro”,
um “meta-limite” que interrompa o processo de “metrizacao”. Como aponta os povos indigenas,

aexigénciade um limite, bem pode significar a superacéo dele. Neste sentido, aluta dos povos
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indigenas pela terra, as auto-demarcagdes e retomadas, ndo sdo uma reducdo do pensamento
indigena & uma ontol ogia materialista-naturalista, visto que a “europizagéo[a] ndo constitui um
devir, constitui somente a histéria do capitalismo que impede o devir dos povos sujeitados”
(DELEUZE; GUATARRI, 2010, p.130). Tais atos podem ser considerados como uma contra-
teoria sobre oslimites, uma contra resposta a metrizacao que interrompe os fluxos dosrios, que
desmata areas enormes em nome da monocultura padronizadora. Ir contra, neste sentido, é criar,
€ inventar novas formas da acdo politica: uma acéo transgressora que faz a critica ab mesmo
tempo que propde de maneira inventiva novas formas de estar no mundo.

Assim, se a expressao da economia da metrificagdo é o capitalismo, a sua contraparte é
a economia de subsi sténcia dos povos amerindios. No entanto, subsisténcia aparece aqui, como
aponta Nodari, em seu sentido positivo, irredutivel a visdo politico-economista. Ela ndo
constitui um estado, mas se define por um “fazer-se”. Trata-Se, portanto de um movimento de
introduzir o “sub” na vida fazendo algo “sub-vir” de dentro do mundo (NODARI, 2014, p.17).
Outras formas de vida que fogem da forma padr&o imposta pela capital .

Nodari recupera de Oswald de Andrade o exemplo para a superagéo dos contornos
meétricos. a antropofagia ritual Tupi como modelo mesmo da relagdo sujeito e objeto e que é
baseado no consumo. “Aqui, o consumo ndo esvazia de sentido, pelo contrario, o sentido
provém dele, do consumo” (NODARI, 2014, p.13). A economia politica amerindia ndo é
baseada na producdo, mas na predacdo. Predacdo agui entendida do ponto de vista
antropofagico como:

[...] baseado naincorporacéo de afetos, incorporacdo antropofégicana medidaem que
€ antropomoérfica, isto é, na medida em que concebe a relacdo significativa entre
sujeito e objeto como uma relagdo entre dois sujeitos em potencial, naqual um dos
polos, para se subjetivar ou se determinar como humano, consome os afetos do outro

sem reduzi-lo previamente a matéria inerte —o que tornaria a relagéo irrelevante,
anulando seu poder de diferenciacdo (MATOS, 2014, p. 15)

Algo muito parecido foi dito por Viveiros de Castro (2012) a respeito do xamanismo
amerindio como principio inverso a “epistemologia objetivista ocidental”. Para esta, “‘conhecer
¢ dessubjetivar” na medida em que “os sujeitos, tanto quanto os objetos, sdo vistos como
resultantes de processos de objetificacdo”, sendo assim, “a forma do Outro é a coisa”
(VIVEIROSDE CASTRO, 2012, p. 358). Na epistemologia xamanica, ao contrario, “‘conhecer
¢ personificar”, € tomar o ponto de vista daquele que deve ser conhecido: “a forma do Outro ¢
a pessoa” (VIVEIROS DE CASTRO, 2012, p. 358). Assim, ponto de vistacria o sujeito, néo o
objeto.
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A ontologia “perspectivista” dos povos indigenas, tal qual defendida por Viveiros de
Castro, nos convida aimaginar um mundo onde o0s deuses, 0s mortos, os entes da natureza e 0s
fendbmenos meteorol 6gi cos sdo agentes subjetivos, isto €, sdo virtualmente humanos, na medida
em que possuiriam uma “alma” semelhante. Um mundo onde tudo ¢é politico, ou melhor
“cosmopolitico”, onde “toda diferenga ¢ politica porque toda relagdo ¢ social” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2015, p. 54), seja com humanos ou com ndo humanos. A humanidade é uma questdo

em aberto.

Cosmopoliticasindigenas

Os tempos atuais no Brasil sdo de “grandes projetos de desenvolvimento”. Em 2009, o
governo federal langou um projeto criacdo do complexo de usinas para o rio Tapaés entre o
Estado do Amazonas e do Par4 Ta projeto era mais uma frente hidrelétrica do Plano de
Aceleracdo do Crescimento (PAC) que visava atender a grandes interesses econdmicos,
prevendo a construcao de sete usinas hidrel étricas. A maior delas é aUHE S&o Luiz do Tapaj6s,
com capacidade para 8.040 megawatts e custo de 30 bilhdes de reais. Bem em cima do
“territorio” do povo Munduruku e dos povos ribeirinhos que vivem naregido.

Depois de sete anos esperando pela demarcagdo de sua terra pela FUNAI, em outubro
de 2014, os indios munduruku da terra indigena Sawre Muybu iniciam um processo de
autodemarcacdo. Tal ato teve inicio depois de uma reunido com a ex-presidente do 6rgéo
indigenista Maria Augusta Assirati, naqual elaadmitiu que sdo as usinas o principa motivo da
ndo demarcacdo. Durante o impasse, no rio Teles Pires, uma usina de mesmo nome fez
desaparecer acachoeira de Sete Quedas, mais conhecidacomo Paribixexe, o “reino dos mortos”
para 0s mundur uku.

Aflitos com a situagéo de seu povo, diversos guerreiros se juntaram a seus parentes no
processo de autodemarcaco. E em Sawre Muybu, no médio Tapajds, que fica o solo sagrado
Daje Kapap’ Eipi, o lugar de grande importanciacosmol 6gica. Pintados com ostragosdo jabuti,
eles andam nas florestas, com ajuda de um GPS e do conhecimento mitico, marcando nas
arvores, o tracado de seu territorio sagrado. Em carta aberta, comentando a importancia do

territorio Munduruku, um dos lideres do movimento, Jairo Saw Munduruku aponta que:

Essa é araz&o danossa luta por territério. Todas coisas que existem no meio ambiente
ele é considerado sagrado. N&o podemos desrespeitar devemos deixar como ela
sempre ficou. Por que serve prands como para os ndo indios mas, eles ndo levam em
consideracéo o que aertamos e o que estamos dizendo. Isso ndo é fébula, nem lenda
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isso é purarealidade’ .

Como se nota, os coletivos indigenas tém se colocado de maneira aguerrida no contexto
politico atual, ganhando projecdo nacional e internacional. Segundo Capiberibe e Bonilla
(2012, 2015), através de atos politicos, como a retomada ou autodemarcagao de terras, a
ocupacao de espacos como rodovias, canteiros de obras e até¢ o Congresso Nacional, os coletivos
politicos revelam a estratégia utilizada que ¢ a de “des-invisibilizagao”. Tudo isso registrado
através de recursos audiovisuais cada vez mais presentes nas aldeias e divulgado nas redes
sociais. Na luta diaria pela terra, até¢ um celular vira uma arma.

Tal estratégia de “des-invisibiliza¢do” acaba tirando das sombras certos atores que nao
contam no jogo politico “moderno”. Outros referenciais sdo acionados, referenciais que ndo sao
necessariamente humanos e que estdo ligados a propria construgdo da realidade indigena. Trata-
se daquilo que chamamos de Natureza cujos elementos (animais, plantas, clima e paisagem),
sao aliados importantes na disputa politica.

De La Cadena (2010), ao explicitar agdes dos coletivos indigenas na regido dos Andes,
identifica a presenca destes “estranhos atores” nas manifestagdes politicas:

As “coisas” que 0s movimentos indigenas estdo atualmente “tornando publicas™ (cf.
Latour, 2005) na politica ndo sdo simplesmente ndo humanos, elas também sdo
entidades sensientes cuja existéncia material — e aquela dos mundos aos quais elas

pertencem — estd atualmente ameagada pelo casamento neoliberal entre o capital e o
Estado (PIMENTEL apud DE LA CADENA, 2010, p. 342).

Segundo esta antropdloga, estes “seres-terra”® abalam as agendas politicas e tedricas
conservadoras, na medida em gue outros seres além dos humanos passam ater voz no idioma
politico estabel ecido:

Parentes, vamos lutar juntos. E s observar como a natureza nos ensina [...] Vamos
formar uma grande alianga como 0 nosso saber nos ensina: a sabedoria do jabuti. Ele
élento, mas ndo élerdo. Ele andadevagar, mas néo ficaparatras. Temumaresisténcia
e ninguém o derrota. Ele sempre vence. Vamos dar o grito de “basta”! Chega de nos

massacrarem, de violarem nossos direitos. Chega de tomarem as nossas terras’.

“Estamos em guerra!”, denunciam, portanto, 0S povos indigenas nas redes sociais. A
“grande midia (corporativa e burguesa) ndo pode mais esconder esse fato. De um lado, uma

“ontologia mercantil” que pressupde que algo, para ter o direito de existir, precisa ser

7 “Essa é a razao da nossa luta por territorio”, 2015. Disponivel em:

<https://autodemarcacaonotapajos.wordpress.com/2015/05/04/essa-e-a-razao-da-nossa- luta-por-territorio/ >
Acessado em: 17 de julho de 2016.

8 Tradugdo nossa para o termo “earth-beings” conceituado por De la Cadena.

® Disponivel no link: <https://autodemarcacaonotapajos.files.wordpress.convV2015/07/carta-dos-munduruku-
apoio-kaapor-e-guarani-kaiowa. vf.pdf >. Acessada em: 05/03/2016.
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transformado em mercadoria, de outro uma “ontologia caipora” (ALMEIDA, 2013), onde o
mundo € povoado por “seres-terra”.

Sendo assim, podemos tratar a questdo indigena contemporanea nos termos de uma
“guerra entre ontologias” (PIMENTEL, 2012; LATOUR, 2004) onde “o que esta em jogo ¢ a
existéncia de entes no sentido pragmético. E questdo de vida e de morte para Caipora, paraantas
€ macacos, para gente-de-verdade! e para pedras e rios”( ALMEIDA, 2013, p. 22).

A maguina de guerra que as cosmopoliticas indigenas tém lancado méo tiram das
sombras aqueles “personagens conceituais” como “o idiota” tal como conceitualizado por
Stengers (2007), que tem o poder de perturbar as certezas universais, pois nos convidam a
“desacelerar o pensamento” (STENGERS, 2007, p. 45) e olhar maisatentamente paradiferentes
modos de existéncia, “outros mundos” trazendo a tona outras vozes e verdades que questionem
os clichés, as respostas prontas, o dado. Assim, na busca por mudar a graméatica do discurso
politico, Stengers propde o termo cosmopolitica, isto &, “[ A] novapolitica, ndo maisenquadrada
no acordo modernista da natureza e da sociedade. Hoj e existem diferentes politicas e diferentes
cosmos” (LATOUR, 2001, p. 347).

Em uma das assembl éias gerais dos Munduruku para discutir osrumosdalutapelaterra,
Roseninho foi escolhido para ser porta-voz da Sawré Muybu perante os pariwat. Representante
de seu povo no mundo dos brancos, € ele que traz asinformagtes que serdo discutidas com toda
aaldeia. Emborando goste damissdo, ela precisa ser feita, afinal. Um dia, porém, ele ndo voltou
com boas noticias. A Advocacia Geral da Unido tinha embargado a decisdo da justica que
obrigavaa FUNAI apublicar o relatorio sobre o territorio da Sawré Muybu. Em lagrimas ele se
perguntou: “Como que eu vou levar essa derrota para o meu povo? Como eu vou contar isso
para o cacique?” Cansado dos limites de entendimento entre os indigenas e os pariwat,
Roseninho desabafa com asjornalistas do site de noticias Agéncia Publica: O que vocés querem
perguntar?V océs querem saber a histéria Munduruku? Eu posso contar: o cachorro é o homem,
amulher é o peixe. Me diz como vocés vao entender isso? Por isso que eu digo: vocés nunca
v&0 saber”1°.

A proposicdo cosmopolitica visa, portanto, explicitar os diversos mundos que sdo
acionados nadisputa politica, o que gera muitas vezes dificul dades de entendimento no didlogo
dos amerindios com os atores envolvidos na disputa, uma vez que eles ndo se restringem a

racionalidade da metafisica ocidental. O momento atual da luta Munduruku pelo seu “mundo”

WCaso narrado pelas jornalitas Ana Aranha e Jessica Mota na matéria, Disponivel em:
<http://apublica.org/2014/12/bata ha-pela-fronteira-munduruku/>. Acessado em: 05/03/2016.
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nos aponta, portanto, para estes momentos onde se deve decidir sobre outras formas de vida.

Mas gquem tem o lugar da fala? Quem fala por quem nesses casos?

“Conexdes parciais”: terra ou territorio como categorias equivocadas

E fato que os povos amerindios nem sempre tém sido “levados a sério” no jogo politico
no que concerne & tomada de decisdes. E com efeito De la Cadena (2010) quem aponta que 0s
coletivos politicos amerindios, para serem considerados “adversarios legitimos” (DE LA
CADENA, 2010, p.347) no jogo politico, sempre tiveram que estar “parcialmente
conectados” com outros atores da sociedade nacional e tinham nestes um importante
instrumento politico de articulacdo, apoio, divulgacao e denincia. Eles sempre tiveram que ser
“hibridos” participando de um ou mais mundos socioculturais na luta por sua autodeterminagao.
Isso os obriga, muitasvezes, afalar o idiomamoderno, traduzindo suas préticas em um discurso
politico razoavel, que em grande medida retoma a retérica do indigenismo estatd e do
ecologismo dos aliados ndo governamentais. O preco a se pagar por tal estratégia, no entanto,
como aponta Bruce Albert, ¢ “a auto-objetificacao” e a negociagdo de sua alteridade como uma
“cultura indigena” (ALBERT, 2015, p.134).

As diancas formadas com estes diversos atores, por parte do movimento indigena,
revelam-se como estratégias de “limitar o limite” (NODARI, 2014) imposto pela metafisica
estatal a essas outras ontologias. Neste sentido, segundo a etndloga, os coletivos indigenas
“podem ser conceituados como uma formagao complexa, uma articulagio historico-politico de
mais de um, mas menos de dois mundos socionaturais” (NODARI, 2014, p.347, traducéo
NOSsa).

Gostaria, por fim, de chamar a aten¢do para o uso dos termos “terra” e “cultura” nos
discursos politicosindigenas. Creio que eles, quando utilizados pel os col etivos amerindios, ndo
necessariamente correspondem aos nossos significados de tais termos. A presenca deles no
discurso politico, nos convida, entdo, a epistemologicamente “pensar mais devagar” sobre
nossas nog¢des do que seja, por exemplo, um “territério”. Acredito que elas estejam em
equivocacdo, no sentido que Viveiros de Castro da a nocao. Segundo o etndlogo, um
equivoco ndo € apenas uma"incapaci dade de compreender”, mas é antes umafalhaem entender
gue os entendimentos ndo sdo obrigatoriamente 0S mesmos, e que eles pouco tém a ver com

“formas imaginarias de ver o mundo”, e sim para os “mundos reais que estdo sendo observados”

1IA autoratoma esse termo da antropdloga Marylin Strathern (2014).
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(VIVEIROS DE CASTRO, 2004, p.11).

Para o governo federal em conluio com grandes corporacfes econémicas, um territério
€ apenas poténcia que é convertida em energia, metrificada em kw num exemplo claro da
subordinagao dos “seres - terra” ao capital. Para os ambientalistas ou ecologistas, esperancosos
gue sdo no salvacionismo da natureza, uma terra bem pode ser um provedor dos recursos
essenciais a vida ou de materiais que negociamos em nossos mercados cada vez mais
preocupados com a “questdo ambiental”. Para os coletivos indigenas, ndo hadivida, orio éseu
proprio mundo. Mas “terra” ou “territorio” € uma equivocagdo, um termo “homonimico”, que
permite a conexdo de diversos mundos em torno de uma mesma questéo (VIVEIROS DE
CASTRO, 2004, p.355). Isso ndo significa, esta claro, que todos estegjam falando da mesma
coisa.

As consequéncias que os grandes projetos de desenvol vimento podem produzir sobre
um territorio vao muito além da problemética ambiental ou do crescimento econdmico (DE LA
CADENA, 2012, URUETA 2014). Um RIMA (Relatério de Impacto Ambiental) baseado na
|6gica da classificacdo ocidental, jamais poderia dar conta dos desastres cosmol 6gicos que tais
empreendi mentos podem causar sobre 0s coletivos indigenas:

Segundo o lider espiritual, o pajé, alertou que naguele lugar ndo se pode de maneira
nenhuma fazer aguma mudanca e se mudar ou destruir aquele local sagrado, da mée

do peixe, poderdo acontecer desgracas para vida das pessoas, € um risco pratodas as
sociedades??.

Problema, por fim, propriamente “cosmopolitico” para os coletivos amerindios, para

estes € o proprio mundo que esta em risco. “Isso [apontam os Munduruku], o ndo indio nunca

vai entender’13,
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