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Editorial

Prezados leitores,

ﬁ_ presentamos mais um numero da I[7ia — Revista de Antropologia do
rograma de P6s-Graduacao em Antropologia Social da UFSC. Esta
¢ uma publicacao semestral do PPGAS/UFSC que retine artigos inéditos,
resenhas, tradugoes, ensaios bibliograficos e dossiés tematicos que
contribuem para o debate contemporaneo no campo da antropologia.
Neste primeiro nimero do volume 21, apresentamos o dossié
tematico Cosmopoliticas da terra contra os limites da territorializacdo,
organizado por Andressa Lewandowski e Julia Otero. Este dossié
tem como centro de seu debate as questoes relacionadas a luta pela
terra das comunidades indigenas e quilombolas, bem como dos
assentados da reforma agraria, no marco da defesa das conquistas
da Constituicao de 1988, cada vez mais em perigo nos dias atuais.
Os artigos aqui presentes nos convidam a refletir sobre os diversos
sentidos atribuidos as terras habitadas por essas comunidades que
ultrapassam as nocoes de limites e fronteiras fisicas ou geograficas que
costumam regular as politicas da terra. Outrossim, estes textos nos
remetem a importancia de uma defesa continuada dos processos de
demarcacgoes de terras indigenas e quilombolas que leve em consideracao
as formas de entendimento desses povos sobre o que consideram seu
territorio. Ao considerarmos o momento politico do pais, no qual
interesses contrarios aos povos indigenas ganham cada vez mais espaco,
este dossié provoca sérias reflexoes teoricas e politicas. Esperamos que
0s artigos aqui presentes possam reverberar e produzir mais e melhor
entendimento sobre as cosmopoliticas da terra.

A Revista ITha, seguindo a tendéncia contemporanea, passou a ser
publicada exclusivamente on-line, sendo esta uma forma mais agil e
sustentavel para a ampla divulgacao de nossa producao.

Desejamos a todos uma excelente leitura!

Viviane Vedana
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Apresentacao

Indigena [...] é uma palavra muito antiga, sem nada de “indiana”
nela; significa “gerado dentro da terra que lhe € propria, origindrio da
terra em que vive. Hd povos indigenas no Brasil, na Africa, na Asia, na
Oceania, e até mesmo na Europa (Viveiros de Castro, 2016)

/
possivel que nunca se tenha falado tanto sobre terra na antropologia

e fora dela, ou melhor, sobre a questao territorial entendida por
meio de uma série de conceitos como territério, espacialidade, paisagem
etc. A razao fundamental nao é desconhecida: a luta em defesa das
conquistas da Constituigao de 1988, como marco de garantia de acesso
a terra para comunidades indigenas, assentados da reforma agraria
ou comunidades quilombolas, esta cada vez mais acirrada. Nao sao
poucas as ameacas de desterritorializacao, para negar a esses coletivos
tal garantia.

A proposta deste dossié faz parte de um esforco que, a partir de
uma experiéncia politica e analitica, tenta olhar com atengao para
a luta pela e na terra nao apenas com o olhar métrico', que negocia
limites e politicas publicas, mas sobretudo, com abertura ao que
esses povos e comunidades estao nos dizendo sobre o que ¢é a terra
e o que ela faz, quais as composicdes espaco-temporais produzem e
sao produzidas com a terra. No caso dos povos indigenas, busca-se
imaginar a terra nao somente no que ela cede ao Estado e seus critérios
classificatérios, mas naquilo em que ela o excede, ou seja, coteja-la para
além das categorias administrativas que cercam todo debate em torno
da territorialidade — uma terra apenas capturada parcialmente pelas
relacoes de posse e propriedade que encerram o debate juridico. Essa
experiéncia permite, nos parece, e 0s artigos aqui reunidos conseguem
demonstrar, revelar uma ideia de terra nao apenas como substrato
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natural e geopolitico por onde a vida se passa e a luta se faz, mas
sobretudo, como produtora de cosmopoliticas e socialidades diversas
(Otero dos Santos, neste volume). Uma ideia de terra que, desse modo,
ultrapassa a demarcacao como limite, colocando-a no centro do debate
mesmo quando ja garantida nos termos do artigo Constitucional 231.
Ao invés, portanto, de neutralizar a terra a partir de um tipo especifico
de territorializacao, a empreitada dos artigos € justamente explicitar
a poténcia das terras dos povos (indigenas, quilombolas, ribeirinhos,
sertanejos etc.) tal como vividas por eles.

Em uma analogia com a poesia (enquanto modo de fazer e
nao somente género literario), conforme pensada por Nodari (neste
volume), o esforco seria o de imaginar a relacao com a terra como
“uma experiéncia-limite do limite”, na medida em que a terra, para nos,
e a poesia, para o autor, “coincide[m] com uma experiéncia do limite
e sua transfiguragao em uma experiéncia que desconhece limites”.
Pois, como coloca Nodari, a poiesis é todo o fazer que “[...] transforma a
limitagao em intensidade, que descobre possiveis partindo de um beco-
sem-saida”. Com efeito, sao as experiéncias criativas que transformam
os limites, seja da terra, seja das politicas publicas de territorializagao,
que ressoam a poiesis sugerida por Nodari e que podem ser tomadas
neste dossié como impulso analitico.

Aideia é olhar para as terras indigenas (constituidas em seus modos
tradicionais; grafada em mintsculas) que emergem antes e além da
sobrecodificacao em Terra Indigena (categoria juridico-administrativa;
grafada com letra maitscula). E mesmo para o modo como esses
dois registros operam simultaneamente na vida dos coletivos que sao
atravessados e atravessam a terra e a Terra Indigena. Os artigos aqui
reunidos testemunham aquilo que parece evidente, mas que talvez
ainda seja pouco problematizado nas etnografias, a saber, a insuficiéncia
da figura juridica Terra Indigena diante das “multiterritorialidades”
(Haesbaert, 2004); ou, de forma mais ampla, eles sublinham ou fazem
precipitar a limitacao de uma unica concepcao espacial e territorial
diante de coletivos que fazem da terra um lugar/sujeito/evento em uma
rede de relagdes. Contra a politica e a razao do Estado, o que se faz ouvir
aqui é a cosmopolitica da (nossa) terra’. Nesse sentido, as lutas pela
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terra nao sao apenas subordinadas a sua dimensao “juridica cartorial” —
expressao de Villela (2018%), que se constituiu como objeto dominante
de uma certa etnologia, mas também a partir de uma “perspectiva de
singularizagao insurgente”, que revela a vida ali onde a terra eclipsa
a forca unificadora do Estado e de exploragao do agronegdcio.

A nao equivaléncia entre Terra Indigena e as terras indigenas
aparece de forma quase literal em Fernandes, Iubel e Otero dos Santos,
que tentam compreender, entre outras coisas, as reflexoes de seus
interlocutores no que diz respeito aos efeitos perniciosos da demarcacao.
No contexto politico nada favoravel aos direitos indigenas e de outros
coletivos diferenciados, sabemos estar nos movendo em terreno delicado,
mas nos arriscamos a oferecer algum caminho para a pergunta colocada
por Tubel: “o que nés, antropdlogas e antrop6logos, podemos fazer
diante de falas [sobre a demarcacao do territério] aparentemente
dissonantes, inesperadas e geradoras de tensao?” [Iubel, 2019, p. 201].
Evidentemente, nao se trata de abandonar a demarcagao como luta
politica. O que os textos que compdem esse volume conclamam é um
olhar sobre a territorialidade ali onde ela se descola do tracado imposto
pela ordem estatal, alguns explicitamente fazendo do Estado e sua
maquina um contraponto aos mundos outros que se busca apresentar,
outros colocando entre parénteses essa ordem para fazer aparecer o
lugar, o espago-tempo, o territério e a terra. Eles nos lembram a todo
tempo que a relacdo com a terra nao se resume a territorializacao
estrangeira. Mesmo quando o objetivo ¢ a traducao da terra para os
indios em “terra tradicionalmente ocupada” (termos do artigo 231
da Constituicao Federal) isso nao pode, ou, ao menos nao deveria,
ser feito a revelia de uma “territorializagao primeira, a da maquina
primitiva” (Fernandes, 2019), ou seja, existe alguma coisa anterior a
sobrecodificacao externa que merece atencao. Se nao ha uma resposta
facil para a pergunta colocada por Iubel, os artigos que se seguem nos
convidam a uma rotagao de perspectiva, pois render-se completamente
ao ponto de vista do Estado para descrever territorialidades que nao
vigoram sob a légica da propriedade (e nem da posse), conforme
desenvolvido mais adiante, é abdicar do exercicio antropoldgico de
aproximacao e tradugao dos mundos que se distinguem da nossa
geometria espacial.
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Com isso, nao se pretende ignorar o que o Estado faz ou como
pensa a terra e o espago nem tampouco os efeitos e a politica que ele
impulsiona, mas ao contrario, permitir a terra indigena aparecer com
tudo que a atravessa: a terra encantada dos Tremembé apresentados
por Fernandes, a terra que se movimenta com o parentesco em espagos-
tempos distintos que organizam a experiéncia vivida dos Karo-Arara
conforme descrito por Otero dos Santos ou o territorio karaja enquanto
superposicao intensiva de territérios heterogéneos — de humanos e nao
humanos - e dos modos de relacao que ela implica (Nunes, 2019). Nesse
sentido, é possivel pensar como os diferentes modos de experimentar e
viver com e na terra podem ressoar no modo como se pensa uma Terra
Indigena demarcada. O que, certamente, nao quer dizer fechar os olhos
para a luta politica pela demarcacao, mas simplesmente assinalar que
a forma TI nao nega nem faz desparecer essa outra terra que coexiste.

Com o intuito de também provocar os limites da nossa imaginacao
antropoldgica possuida pelas ideias de propriedade e seus analogos,
essa experiéncia analitica evoca os discursos e as praticas dos coletivos
visando desestabilizar ou deslocar alguns pressupostos centrais do
pensamento ocidental em torno das relagoes de propriedade, a saber,
a relagao entre pessoas através das coisas, e, ainda, o que vem a ser
sujeitos e objetos. Se a propriedade e a posse envolvem “o dominio
entre pessoas e coisas” (Lewandowski, 2019, p. 27), sendo a posse a
ocupacao ou apropriagao que pode se converter ou nao em propriedade,
a nogao de nossa terra* constitui-se como multiplicidade (Lewandowski,
2019), superposicao (Nunes, 2019) de lugares e agenciamentos.

Recuperada por Lewandowski, a nogao de recipropriedade cunhada
por Nodari (2016) para dar conta dessa terra que nao se enquadra
nem na figura da posse civel nem da propriedade, abre caminho para
um entendimento mais pleno da terra indigena em mintscula. Tal
nocao alude a certas convengoes indigenas que tem por imperativo
uma separagao estrutural entre a propriedade e o uso ou posse, como
no caso altamente generalizdvel do interdito colocado aos cacadores
indigenas para consumir o produto de sua prépria cagada.

A recipropriedade, entao, possibilita descrever um tipo de relacao
envolvendo a terra, criando uma ideia de propriedade sem posse, em
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que “[...] o regime juridico da recipropriedade seria, ao fim e ao cabo,
um regime da impropriedade, em que nada é plenamente préprio a
alguém” (Nodari, 2016, p. 9). O axioma dessa relagao ¢é justamente
o desencontro entre essas formas (posse de um lado, propriedade
de outro), enquanto no modelo proprietario, tal disjuncao s6 existe
enquanto regime especial, que aparece, por exemplo, no caso das
demarcagdes de Terras Indigenas, em que a posse/usufruto ¢ dada aos
indios como a propriedade das terras pertence a Uniao, ainda que esse
regime especial pareca ser justamente uma inversao do impulso que
mobiliza a separacao entre posse e propriedade nos conceitos indigenas.

Do Espaco ao Lugar, do Territdrio a Terra

Ainda que nao seja possivel retomar todo debate antropolégico
que cerca as analises sobre diferentes territorialidades, alguns
deslocamentos analiticos permitem visualizar a natureza de algumas
ideias que aparecem nos textos reunidos nesse dossié. Em especial os
esforcos de deslocamento de vocabuléario empreendidos pelas etnografias
dedicadas aos povos indigenas das terras baixas da América do Sul
nos anos 1990. Como apontam Coelho de Souza ef al. (2016, p. 25),
“[...] os anos 1990 marcam a emergéncia de um interesse renovado por
questoes de espacialidade na antropologia, em que as palavras-chave
serao place e landscape” . Essa mudanga de vocabulério — do espaco para
o lugar/paisagem — corresponde, continuam os autores, “[...] a uma
temporalizagao do discurso sobre o espaco, sob a forma em geral de
um apelo a histéria e a memoria” (Coelho de Souza et al.,, 2016, p. 25).
Desse movimento, ganha relevo nos argumentos aqui reunidos as ideias
em torno do /ugar. A aposta de producao de lugares sempre particulares
e, portanto, a serem descritos e nao prescritos, funcionaria como um
antidoto, um contradispositivo para uma definicao externa as proprias
relacoes, que converte lugar em espago, “[...] unidade transcendente
de natureza totalmente distinta, que ¢ a unidade do Estado” (Deleuze;
Guatarri apud Coelho de Souza ef al., 2016, p. 25-26).

Nenhum dos artigos arvora-se a estabilizar um vocabulario
conceitual: a opgdo da maioria dos autores e autoras parece ser por
acompanhar os conceitos e tradugoes de seus interlocutores, fazendo
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usos diversos dos termos territério, terra e lugar. Porém, ¢ possivel
chamar atencgao para as etnografias que evidenciam justamente as
passagens da abstracao do espago para a fenomenologia do lugar.
Inspirada na fenomenologia do lugar de Edward Casey, Fernandes
desenvolve a ideia de lugar a partir das experiéncias sensoriais dos
Tremembé no Ceara. Segundo a autora, é em determinados lugares
que as conexoes entre a dimensao convencional da vida e os segredos
dos encantados se realizam. Em Moraes ¢ Oliveira, o espago da vez aos
lugares nomeados capazes de explicitar conexdes entre uma rede de
caminhos com diferentes escalas e deslocamentos dos Mé&béngodkre.
Lugares sao assim também eventos que se atualizam e constituem
histérias particularizadas, criando lacos de “memoria sobre o corpo da
terra” [Moraes; Oliveira, 2019, p. 180]. Ao nomear e caminhar pelos
lugares, o povo Mébéngdkre explicita seus vinculos com a terra, que
excedem o contorno das TI. O andar sobre a terra também compoe
a forma tradicional de pensar e viver a terra entre o Karo-Arara. Se,
por um lado, o caminhar produz lugares particulares (aquela maloca,
certo seringal, a aldeia x) vinculados a grupos de parentes especificos,
de outro, constitui espacos-tempos genéricos e desterritorializados (o
espago-tempo maloca, o espago-tempo seringal, o espago-tempo aldeia)
que se constituem em contrastes uns com os outros € que permitem
que os Karo-Arara tomem a forma de um povo, a forma mais ampliada
de um grupo de parentes. Seguindo o argumento de Otero dos Santos,
produzir e ser produzido pelos lugares envolve acoes xamanicas de
negociagao com os diversos “donos de lugares”, que s6 podem ser “vistos
e amansados pelo pajé”. A fronteira aqui nao é produto somente do
limite da TT; ela se faz, sobretudo, contra outros (sejam eles humanos
ou nao humanos), sempre a partir de um sujeito, seja ele uma pessoa
ou um grupo. Nesse cenario, em que o andar é capaz de produzir
pessoas e coletivos, os limites da terra demarcada aparecem como
forma de confinamento que produz um “espaco de exclusao continuo,
permanente e coletivo” [Otero dos Santos, 2019, p. 161].

Embora apresentem algumas diferengas sutis em seus usos
pelos autores e autoras reunidos neste volume, as nogoes de lugar,
territério, terra ou espago-tempo, tém algo em comum: elas possibilitam
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ultrapassar uma concepgao exclusivamente geopolitica do espaco ou
uma acepcao do territério enquanto unidade espacial etnicamente
diferenciada®. O recurso a essas categoria ¢ simultaneo a opcao por
suspender a investigagao sobre a territorializacao — ou relega-la a um
outro plano — para fazer emergir as mais diversas formas de relacao
com a terra, pensadas em termos de uma “politica cosmoterritorial”
(Nunes), de movimentacao por um espaco que parece nao comportar
vazios (Moraes ¢ Oliveira), de uma arte da atengao em oposicao ao
trabalho de gestao dos territérios (Iubel, inspirada em Marcos Matos),
e de um modo de vida que alterna andancas ¢ paradas, constituindo
variagoes da socialidade (estar junto ou estar separado, nos termos Karo-
Arara) e formas distintas de relacao com o espaco (produgao de lugares
e constituicao de espagos-tempo) (Otero dos Santos). Trata-se, antes
de mais nada, de fazer aparecer, nas palavras de Nodari, “a experiéncia
nao-métrica com o ambiente”.

Mas, afinal de contas, o que sao esses lugares que comportam
multiplas agéncias e qual a relacao entre elas com uma territorializacao
nos marcos daquilo que é entendido como terra tradicionalmente
ocupada? Certamente, os artigos aqui reunidos esforcam-se para ir além
da politica de territorializacao pautada pelas negociacoes e reelaboragoes
desses coletivos em consonancia com as categorias administrativas.
A resisténcia dos povos da terra — como nos referiremos provisoriamente
aqueles coletivos que fazem da terra algo entre um lugar, um sujeito e
um evento —nao se reduz a reacao as politicas de desterritorializagao.
A politica, como varios dos artigos deste dossié apostam, nao se restringe
a essa resposta, ou seja, nao ¢ integralmente sobredeterminada por uma
externalidade que obriga esses grupos a se reinventarem a imagem
das classificagoes administrativas em que a identidade ¢ tratada como
a Unica forma de constituigao desses grupos. A politica da terra aqui
enunciada nao é menos que a politica da vida: a vida imaginada como
parte da terra, por onde passam 0 xamanismo, o parentesco, os rituais
e as praticas cotidianas de habitar. Segundo a formulacao de Nunes,
um territério (ou um lugar) pode ser entendido, com Lévy-Bruhl,
como “[...] um ‘amontoado de participagoes e exclusodes’, [...] um
espaco de vida denso, no qual diferentes existéncias territorializadas
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(i.e., participacdes) se sobrepoem” [Nunes, 2019, p.131]. Isso porque
o territério de uma aldeia engloba outros territérios (de animais,
espiritos, outros grupos indigenas, dos nao-indigenas) heterogéneos
entre si, sem, contudo,

[...] colapsar as diferengas entre (os territérios d)os
diversos seres neles implicados. Um /dwa, sendo um,
é muitos. As diferengas entre os multiplos seres que o
habitam o crivam internamente e o constituem: possuindo
uma densidade ontolégica propria, ele difere de si mesmo.
Antes que uma segmentacao extensiva da terra entre seres
distintos, cada um tendo “posse” ou “dominio” sobre seu
quinhao, o que encontramos sao superposicoes intensivas.
[Nunes, 2019, p. 106]

Como coloca Nunes, a producao incessante de um territorio pode
ser descrita como “uma delicada politica cosmoterritorial” [Nunes,
2019, p. 131]. A vida e a produgao das relacées com e nos lugares
operam continuamente um intenso trabalho de diplomacia: em cada
lugar um tipo de negociacao ¢é acionada, ora permitindo aliancas, ora
criando interditos.

Essa breve amostra de alguns dos argumentos desenvolvidos
nos artigos apontam para uma negacao peremptoria do “monopélio
antrépico do espago”, como coloca Medeiros para o caso dos agricultores
do semidrido, que, ao se contraporem a invencao maquina de guerra
Nordeste, criada para combater as secas que causaram convulsoes
sociais entre o final do século XIX e inicio do XX, optam por conviver
com o bioma Caatinga. Medeiros entende o Nordeste como um
projeto de domesticacao do sertao levado a cabo com as tecnologias
de negacao da terra inventadas pelo colonizador. Contra o desterro do
sertao e a promessa de salvacao vendida pelo Nordeste, os agricultores
experimentadores estao sempre se insurgindo por meio de uma série
de praticas como os “intercambios” e a “agricultura alternativa”.

A sobreposicao entre Nordeste e semiarido, embora nao seja
operada da mesma forma que um procedimento de demarcacao e
criagdo de uma Terra Indigena, carrega caracteristicas de um processo
— tentativa — de territorializacao. O que o Estado parece fazer em toda
parte ¢ transformar essas multiplas relagbes com a terra — diferenciantes
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(Medeiros, 2019) e heterogéneas (Lewandowski, 2019) — em uma tnica
relagao possivel, aquela que permitird a passagem do “trator do processo
civilizatorio” com sua topografia métrica [ Medeiros, 2019, p. 26].

Povos da Terra — Contracolonizacao

Na esteira das ideias apresentadas nos artigos que compoem
este dossié e que impulsionam essa volta a terra, a TI demarcada
se revela ndao como um ponto final de uma suposta territorializacao
derradeira, mas como um dos meios pelo qual esses coletivos afirmam
sua existéncia. A conexao terra e vida, ganha, assim, um outro contorno,
que justamente nos convida a pensar além das reivindicacoes que se
constroem no campo dos direitos. Pois, afinal, essas sao parte de outras
tantas tradugdes/transformacoes ou experimentos empreendidos a todo
tempo na producao de lugares e territérios. O esforco é, portanto, o de
nao reducao, tanto da vida na terra a disputa juridica administrativa,
quando da Terra conquistada a terra vivida.

Recuperar a categoria terra nao é nada além de uma tentativa de
fazer ressoar a pluralidade dos modos tradicionais de ocupar, habitar
e produzir, a semelhanga de como sao descritas neste dossié, mas
certamente mais amplas e diferenciadas do que nos processos de
identificacao. Trata-se, nos parece, de levar as Gltimas consequéncias
os processos de producao de diferenca que se fazem nos lugares,
radicalizando essa perspectiva. Neste sentido, terra aparece aqui nao
tanto como um conceito estabilizado quanto como palavra nao marcada,
que desnuda as relacées com o espaco e o chao onde se habita antes ou
apesar do territério imaginado com/pelo Estado. Dizer terra, a nosso
ver, ¢ reconhecer que nenhuma forma de habita-la esta determinada
previamente, que somente uma descricao conectada com os conceitos
e praticas nativos pode delimitar o que vem a ser a territorialidade de
um grupo.

Ha ainda outra razao para a opgao pela palavra terra. Entendemos
seu uso também como um convite para o estabelecimento de uma alianca
entre os “povos da terra”, alianga que, como explicita Lewandowski, nao
significa identidade, mas abertura, “contra colonizagao permanente da
terra e na terra” (Lewandowski, 2019). A ideia de contracolonizacao
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nos leva imediatamente a antropologia do poeta e escritor quilombola
Antdnio Bispo dos Santos, que entende a contracolonizacao como “[...]
todos os processos de resisténcia e luta em defesa dos territérios dos
povos contracolonizadores, seus simbolos, significacoes e modos de
vida praticados nesses territérios” (Santos, 2015, p. 48). O pensamento
de Bispo ¢ um convite para uma alianga afro-indigena contra a
expropriacao territorial e o latifindio (Santos, 2015, p. 51). Contra o
desenvolvimento, ele propoe a biointerecao, que poderia ser definida
como uma relagao respeitosa e equilibrada com os elementos vitais da
natureza — natureza entendida aqui como uma forca agentiva e nao
como paisagem natural. Tal relacao contrapdem-se a logica proprietaria
do “[...] pensamento monista verticalizado e desterritorializado dos
povos colonizadores [...]” (Santos, 2015, p. 92), que faz da terra um
objeto de exploragao.

O corolario da colonizacgao é justamente a negacao da terra, pois,
como afirma Medeiros,

[...] colonizar é desterrar: se a era do Homem - a
Modernidade — é coetanea ou, o que é mais provavel,
tributéria da descoberta do Outro — que é a Colonizagao
—a medida politica dessa era ¢ um Desterro fundacional.
O Homem, consciéncia do encontro com o Outro, nasce
desterrado. O que o Sujeito transcendente — o agente
universal — exige para nascer é que se negue a terra,
que se faga de sua Autoridade a tinica cosmopolitica — o
Unico modo possivel de organizar o mundo, negando, por
repressao ou eliminacao, as outras variagdes do mundo.
(Medeiros, 2019, p. 25)

Na visao do autor, o nascimento da Natureza é contemporaneo
a colonizacao. O que essa associacao inaugura é, nas palavras dele,

[...] uma catequese da terra, uma tentativa de domesticagao
das forgas do solo, por delimitacao, adequacao, eliminacao,
valoracdo, monetarizacao; esforco de determinacao
material da paisagem. (Medeiros, 2019, p. 26)

A terra é subvertida em hidrelétricas, monocultura, subsolo
prospectado...
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Bispo (2015, p. 97) é contundente sobre a relacao entre colonizagao
e territério: “[...] guerra da colonizacao nada mais é que uma guerra
territorial, de disputa de territorialidades [...]”, uma disputa entre
formas distintas de se conceber e habitar a terra. Contra a propriedade
e a exploracao do Estado, a recipropriedade e a biointeracao dos povos
da terra. Convocar a terra, aterrar, é, portanto, aliar-se a esses povos na
proposicao de um paradigma alternativo aquele da sobrecodificacao
estatal e corporativa, ¢ revelar a cosmopolitica necessaria a produgao
dos lugares e territorios, que se faz sempre através das relacoes com
Outros, humanos e nao humanos: entre a coexisténcia com “[...] as
outras sociedades que compoem o mundo[...]” (Medeiros, 2019, p. 32)
ou contra Outros indomesticaveis, como os espiritos e os mortos (Otero
dos Santos, 2019; Nunes, 2019). Desse modo, o que os artigos apontam
como possibilidade nao € a tentativa de plena correspondéncia entre
o multiplo e o um, ou entre as terras (indigenas ou dos povos) e a
Terra (Indigena ou sua forma correlata para outros coletivos que nao
os grupos indigenas), mas as equivaléncias produzidas, as tradugoes
pragmaticamente acordadas, os deslizamentos de sentido e as diferencas
irredutiveis entre modos dispares de se relacionar com a terra.

Para finalizar, vale reforcar que trazer para o primeiro plano da
descrigao e da anéalise os modos indigenas — indigena aqui em um
sentido amplo, como aquele que é evocado por Eduardo Viveiros de
Castro na epigrafe desta introdugao — de se haver com a terra nao é
menosprezar as politicas de reconhecimento territorial conquistadas
por meio de longas lutas. Talvez o que se pretenda afastar ou eclipsar,
ainda que momentaneamente, é certa aurea terrorista do territorio
na impressionante etimologia recuperada por Haesbaert. Segundo o
geografo,

[...] desde a origem, o territério nasce com uma dupla
conotagao, material e simbdlica, pois etimologicamente
aparece tao proximo de terra-territorium quanto de
terreo-territor (terror, aterrorizar), ou seja, tem a ver com
dominacao (juridico-politica) da terra e com a inspiragao
do terror, do medo — especialmente para aqueles que,

com esta dominacao, ficam alijados da terra, ou no
“territorium” sao impedidos de entrar. (Haesbaert, 2004)
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Do ponto de vista dos contracolonizadores, a colonizacao talvez
possa ser entendida como um estado permanente de terror, uma
incerteza persistente sobre a possibilidade de transitar entre e ocupar
suas terras. Por outro lado, a territorializagao imposta nunca ¢é capaz de
domesticar totalmente os modos indigenas de habitar a terra. O territorio
garantido e assegurado, condigao inegociavel para a interrupcao do
genocidio permanente contra os povos da terra, é impulso para novas
formas de produzir relacoes, lugares e vida. Os textos desse dossié sao
testemunhos da multiplicidade e equivocidade da terra e da criatividade
dos povos que fazem dela outra coisa que mercadoria para atualizar
seus modos de vida.

Notas

! Tomamos emprestada de Nodari a distincao (recuperada de Oswald de
Andrade) entre o métrico e o nao-métrico enquanto formas diferentes de
experimentar o mundo: “por um lado, o mundo métrico seria a perspectiva
dada pela medicao cientifica, mas também legal, econémica, ontoldgica
etc.; por outro, o ndo-métrico seria a experiéncia que nao se reduz ao (ou
nao é reduzido pelo) mundo dado pelos instrumentos econémico-cientifico-
juridico-metafisicos de medicao e limitacao (o sonho, a arte, etc.)” [Nodari,
2019, p. 81].

2 Sobre os sentidos da expressao nossa terra nas linguas indigenas, ver a nota
quatro.

> Jorge Villela comunicacao pessoal.

4+ A mais comum traducao para o portugués de expressoes que, nas linguas
indigenas — em muitas delas, uma inovacao —, tém como referente o territério
de uma coletividade, tomada enquanto um povo ou etnia. Coelho de Souza
recusa o pressuposto de que, no caso Kisedjé (2017, p. 123), o emprego
do pronome possessivo para descrever uma relacdo com a terra deva ser
entendido como uma capitulacao “ao instituto da propriedade e a medigao
e delimitacao que ele implica”. Em lugar da propriedade e suas implicagoes,
a autora propoe a nocao de rigueza intangivel: “se precisamos de analogias
para que o didlogo, a traducao ou o “reconhecimento” sejam possiveis,
pode bem ser que rigueza intangivel seja uma escolha melhor — ao menos
apontaria para a terra como poténcia criativa, evidenciada nas relacoes
entre pessoas (humanas ou nao)” (Coelho de Souza, 2017, p. 123).

> Nos moldes do que propoe, por exemplo, Joao Pacheco de Oliveira. Segundo
0 autor, os processos de territorializagao se referem a: “[...] a amplos
processos de reorganizacao social que, com base no estabelecimento de uma
conexao entre sujeitos sociais e um segmento espacial que implicam em:
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1) a criacao de uma nova unidade social e o surgimento de uma identidade
étnica diferenciada; 2) a constituicao de normas e instrumentos politicos
especializados; 3) a redefinicao de controle social sobre terra, recursos
ambientais e trabalho; 4) a reelaboragao da cultura e a sua relacao com o
passado” (Oliveira, 2018, p. 5, tradugao livre). O apelo da definicao nos
parece captar apenas um momento especifico das vivéncias territoriais
experimentadas por esses povos e coletivos, momento traduzido como
afirmagao e constitui¢do de uma identidade étnica contrastiva para o
reconhecimento oficial. Nao estamos aqui a defender uma perspectiva
internalista ou que isola esses coletivos, ao contrario, ndo sao poucos os
trabalhos que apontam a importancia da alteridade na constituicao desses
grupos. O problema ¢ que a perspectiva analitica do autor perde de vista o
que esta antes e depois da territorializacao que ele descreve e que, portanto,
compoe esses mesmos agenciamentos identitarios.

Referéncias

COELHO DE SOUZA, Marcela. Dois pequenos problemas com a lei: terra
intangivel para os Kisédjé. R@u — Revista de Antropologia da UFSCar,
Sao Carlos, v. 9, n. 1, p. 109-130, 2017.

COELHO DE SOUZA, Marcela ef al. T/terras indigenas e territérios
conceituais: incursoes etnograficas e controvérsias publicas projeto de
pesquisa. Entreterras, [S.[.],v. 1, n. 1, 2017.

FERNANDES, Janaina. Encantes da Terra: segredo e conhecimento
entre os Tremembé de Almofala. Ilha — Revista de Antropologia,
Florian6polis, v. 21, n.1, p. 38-67, 2019.

HAESBAERT, Rogério. O mito do da desterritorializagao. Do “fim

dos territorios” a multiterritorialidade multiplos territérios a
multiterritorialidade. Rio de Janeiro, Bertrand Brasil, 2004.

IUBEL, Aline Fonseca. De dissonancias e tradugbes: territorialidades e
gestdes no alto rio Negro. Ilha — Revista de Antropologia, Florianpolis,
v.21,n.1, p. 197-225, 2019.

LEWANDOWSKI, Andressa. Do contrato ao Status: As Terras Indigenas
e o Supremo. Tribunal Federal. Ilha — Revista de Antropologia,
Florianépolis, v. 21, n.1, p. 226-257, 2019.

MEDEIROS, Rondinelly. Mundo Quase-Arido. Ilha — Revista de
Antropologia, Florianépolis, v. 21, n.1, p. 21-37, 2019.

ILHA

v. 21, n. 1, p. 6-20, junho de 2019

19




Andressa Lewandowski e Julia Otero dos Santos

MORAES, Joao Lucas; OLIVEIRA, Ester. Limites e lugares: entre caminhos
mébéngodkre. Ilha — Revista de Antropologia, Florianépolis, v. 21, n.1,
p- 144-196, 2019.

NODARI, Alexandre. Limitar o limite: modos de subsisténcia. Ilha —
Revista de Antropologia, Florianépolis, v. 21, n.1, p. 68-102, 2019.

NODARI, Alexandre. Recipropriedade: ocupacao e cuidado com a T/terra.
Semindrio Antropologias da T/terra. Mimeo, 2016.

NUNES, Eduardo. Territério e participagao: Lévy-Bruhl no pais dos Karaja.
Ilha - Revista de Antropologia, Florianépolis, v. 21, n.1, p. 103-138,
2019.

OLIVEIRA, Joao Pacheco. Fighting for lands and reframing the culture.
Vibrant, [S...], v. 15, n. 2, 2018.

OTERO DOS SANTOS, Julia. Andar sobre a terra: constituicao de lugares,
coletivos e espacos-tempos entre os Karo-Arara. Ilha — Revista de
Antropologia, Floriandpolis, v. 21, n.1, p. 139-143, 2019.

SANTOS, Antonio Bispo dos. Colonizacao, Quilombos: modos e
significados. [S..]: UNB/ INCTI, 2015.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo. Os involuntarios da Patria. Aula
Publica. Mimeo, 2016.

Andressa Lewandowski

Doutora em Antropologia Social, Professora da Universidade da Integragao
Internacional da Lusofonia Afro-brasileira

E-mail: andressapr@gmail.com

Julia Otero

Doutora em Antropologia Social, professora da Universidade Federal do Para
(UFPA)

E-mail: juliaoterosantos@gmail.com

ILHA
v. 21, n. 1, p. 6-20, junho de 2019

20




DOI: http://dx.doi.org/10.5007/2175-8034.2019v21n1p21

Mundo Quase-Arido!

Rondinelly Gomes Medeiros'

'Universidade Federal do Parana, Curitiba, PR, Brasil



Rondinelly Gomes Medeiros

Resumo

Neste ensaio percorremos as
formas sob as quais os processos
colonizadores tomaram o sertdo
semiarido brasileiro de assalto, desde
a invasao armada do século XVII
até os recentes empreendimentos
industriais, apontando alguns de
seus desdobramentos politico-
epistémicos e de pressupostos
estético-ontoldgicos. A intencao
é mostrar que o semiarido é
transformado em uma wasteland
de forma a se propagar a ideia de
que o Nordeste brasileiro precisa
ser salvo de si mesmo. Entretanto,
os multiformes modos de vida que
reexistem por baixo, por dentro e
contra o processo de colonizacao sao
exemplos de resisténcias criativas e
cosmopoliticas.

Palavras-chave: Sertdo. Semiarido.

Colonizacao.
Cosmopolitica.

Antropoceno.

ILHA

Keywords:

Abstract

In this essay we go through the ways
in which the colonizing processes have
assaulted the semi-arid Brazilian
backwoods, from the armed invasion
of the seventeenth century to the recent
industrial enterprises, pointing out some
of its political-epistemic unfolding and
aesthetic-ontological assumptions. Our
aim is to show that the semi-arid was
transformed in a wasteland so as to
propagate the idea that the Brazilian
Northeast needs to be saved from itself.
However, the multiform ways of life
that exist/resist underneath, inside and
against the colonization process are
examples of creative ways of resistance
and cosmopolitics.

Backwoods. Semi-arid.
Colonization. Anthropocene. Cosmopolitics.
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1 Introducao

interior da parte oriental da porcao norte do Brasil ¢ um lugar

muito peculiar, ndao temperado, caracterizado por um regime
singular de variagdes climaticas acentuadas que ressoa em todos os
ciclos que constituem a geografia da regidao: das aguas, da vegetacao,
da maturagao e reprodugao de espécies animais, da temperatura, das
festas, das celebragoes religiosas, do cultivo agricola — permitindo (ou
obrigando, a depender do ponto de vista) um acoplamento radical dos
entes que la habitam ao seu regime de mutualidade intensiva. Trata-
se do semiarido, area geografica que abrange pouco mais de 10% do
territorio brasileiro?, cujo clima quente e bioma idiossincratico tém sido
tomados como hostilidades inaceitaveis das forgas teltricas ao esforgo
de domesticacao do espago que sao a agricultura e a inddstria modernas.
Por outro lado, tem sido também o espaco onde se criam formas diversas
pelas quais comunidades de caboclos da regiao coexistem com as
variacoes extremas dos ciclos do seu bioma, a Caatinga, rejeitando os
modelos baseados no monopdlio antrépico do espaco e se dedicando a
experimentagao de modos multiplos e reciprocos de enfrentar, aproveitar
e colaborar — de, numa palavra, conviver.

Experimentar ¢ um verbo recorrente no vocabulario dos diversos
coletivos de camponeses dessa porcao interiorana, empunhado tal qual
uma arma léxico-pratica no enfrentamento da forma avassaladora
com que a agricultura empresarial tem determinado o espago da
regiao. Dentre os exercicios frequentes desses coletivos ha aquele
que eles chamam de intercambios de experiéncia — ocasides em
que grupos de lugares diferentes se interpenetram, trocando entre si
imediatamente, por assim dizer, saberes e praticas usuais camponesas.
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Tais grupos denominam-se de forma genérica como agricultoras e
agricultores experimentadoras (Freire; Falcao, 2013), isto é, que
(re)inventam e (re)descobrem e multiplicam praticas de agriculturas
alternativas em relacao a monocultura latifundiaria, baseadas no que
eles chamam de principio da convivéncia com o semiarido, uma
relacao de reciprocidade radical com as diversas condi¢oes do bioma.

Essa mutualidade contingente acentua o contraste de tais
experiéncias com o modelo geral — diriamos a episteme — da agricultura
colonialista: a necessidade da colonizacao. Em todos os aspectos, as
experiéncias desses grupos enfrentam, com sua contingéncia furta-cor,
as afirmacodes necessarias das — digamos — propriedades extensivas do
projeto colonial: contra a monocultura extensiva, a agrobiodiversidade
intensiva; contra o império do excedente de mercado, a suficiéncia
da alimentacao familiar e das feiras populares; contra a toxicomania
de adubos quimicos e venenos, o aproveitamento e o estimulo as
interacoes dos seres da terra; contra a catequese da assisténcia técnica,
a pedagogia horizontalizada dos intercambios; contra a imposicao de
grandes obras de engenharia ambiental, a invencao e multiplicacao
de técnicas moleculares de convivéncia...

Para continuar na pista dessa oposicao feroz, convém tentar
estabelecer um campo ao qual tais experimentacdes se opoem. Vamos
chama-lo, para contemplar sua vastidao conceitual, de projeto colonial,
considerando com isso aquele agenciamento politico que caracteriza
a faixa de acoes, que, para ficar no caso do semiarido brasileiro, vao
das entradas e da conquista armada do século XVII até a recente
imposicao da transposicao do Rio Sao Francisco e que obedecem ao
principio legislador da determinagao unilateral, antropocéntrica do
espago: no semidarido, o projeto colonial — o fundamento axiol6gico
do mercado e de sua governamentalidade — baseia-se na pretensao
politica de ocupagao do espaco para determinar materialmente e de
forma unidirecional a constituicao da paisagem. Dada a frequéncia
de sua aparigao nas narrativas do sertao, de fato é de paisagem que a
colonizagao quer tratar.

O sentido objetivo da colonizacao, salientado por mil historiadores
da economia’, é uma seta apontada unicamente para fora, na direcao
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da Metrépole; acrescentemos aqui a esse sentido econdmico o sentido
inverso, cosmético, em direcao a terra: ¢ a violéncia direcionada para a
terra que da propulsao ao sentido da colonizagao como uma tentativa de
transcendentalizar a prépria terra. Antes de tudo colonizar é desterrar: se
a era do Homem —a Modernidade — é coetanea ou, o que ¢ mais provavel,
tributaria da descoberta do Outro — que ¢ a Colonizagao — a medida
politica dessa era ¢ um Desterro fundacional. O Homem, consciéncia do
encontro com o Outro, nasce desterrado. O que o Sujeito transcendente
— 0 agente universal — exige para nascer ¢ que se negue a terra, que se
faga de sua Autoridade a tinica cosmopolitica — o inico modo possivel
de organizar o mundo, negando, por repressao ou eliminagao, as outras
variacoes do mundo. Tal programa nao esta menos do que explicito
na obra que consagrou o icone antropocéntrico, o Fausto, de Goethe.
Os dois ultimos atos da obra delatam o impeto colonizador do homem
moderno: cansado do tédio da histéria humana, Fausto esta fascinado
pela possibilidade de tomar do mar “que se move sem nada realizar”
suas energias e fazer do litoral um paraiso na terra. No final de seu
empreendimento, que extermina o casal Filémon e Baucis, ultimos
exemplares dos humanos pré-modernos, Fausto, cego, ouve os sons da
escavagao de sua sepultura enquanto ¢ convencido por seu demonio
de que aquela ¢é a conclusao de sua paisagem.

Essa seta dupla, uma ponta para fora extraindo as riquezas, e
outra para a terra determinando-lhe violentamente a forma, ilustra
bem o carater interminavel do projeto colonizador — a cada necessidade
de acoplamento a qualquer sistema econdmico — a cada acumulacao
primitiva em curso — surgira uma paisagem a ser configurada: isso esta no
engenho e na fazenda de gado da colonia, assim como nas hidrelétricas
da Amazodnia e nos investimentos em commodities com que hoje em
dia o mesmo projeto se apresenta sob o nome de desenvolvimento.

A empreitada colonizadora comec¢a no mesmo momento em que
a Europa acerta os ultimos detalhes para o nascimento da Natureza,
aquela de onde se pode extrair, com os aparelhos corretos, a verdade:
no novo mundo, ao estupor da visao do paraiso seguiu-se pari passu
um processo irreversivel, desenfreado e catastréfico de engenharia
ambiental similar a engenharia social das reducdes jesuiticas — uma
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catequese da terra, uma tentativa de domesticagao das forcas do solo,
por delimitacao, adequacao, eliminacao, valoracao, monetarizacao;
esforco de determinacao material da paisagem. Enfim, um mundo
novinho em folha para ser configurado, com toda sorte de brinquedos
do parque humano: plantations, rodovias, aldeamentos, hidrelétricas,
pastos, asfaltos, estacionamentos, engenharias.

A paisagem ¢ 0 nome precario para esse preconceito no qual
o Adao faustico — o colonizador — subsume as multiplicidades, as
interagoes e os interesses do mundo ao seu prazer de capturar e
determinar. A paisagem ¢ o terreno no qual vai passar o trator do
processo civilizatério. Muito depois de Fausto colonizar a Europa e
depois que a Civilizacao havia feito imensas clareiras nas florestas do
novo mundo, Heidegger consagra a natureza como aquela “[...] que
se precipita sobre nds e nos cativa como paisagem [...]” (Heidegger,
1993, p. 388), que ¢ histoérica porque é paisagem, isto é, uma porcao
de espaco passivel de ser historicizada. Por isso mesmo, a violéncia
das técnicas de colonizagao (extracao, escrituracao, desmatamento/
desindianamento, escravizagao, titulo de propriedade, remocao de
comunidades, soberania nacional, geoengenharia, subordinagao
cientifica) esta no préoprio movimento de impressao no novo mundo
das formas do velho mundo, cuja autotitulacao lhe concede a autoridade
pedagdgica: “A floresta é reserva, a montanha, pedreira, o rio, represa”
(Heidegger, 1993, p. 70). Em cinco séculos de reprodugao da didatica
colonial, a exploragao da terra pelo Homem, essa terapia de extracao da
verdade da Natureza, gerou seu puro excedente: as riquezas da terra,
o cobicado correspondente material do desterro politico da terra. Em
um salto intuitivo que algum historiador ou economista contestaria,
diriamos que o exercicio dessa vontade de ordenar a paisagem
permitiu o acimulo primitivo de transcendéncia, fortaleceu o Sujeito
universal, que, ao que tudo indica e 97% dos artigos cientificos sobre o
assunto apontam?*, de tanto determinar e imprimir suas formas, acabou
dando forma aquilo que pode impedir sua forma de existir. De tanto
representar(-se), terminou por ser colocado no lugar que representa
em vez do representado’. O mundo do Homem foi entao engolido por
sua (do Homem) representacao de mundo, o projeto paisagistico da
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cena humana terminou no anfiteatro antropocénico, no qual, pela
mais insuspeita ironia, ele nao encenara sua apoteose.

Com isso em conta, o Antropoceno ¢ a magnitude luminosa do
mapa desenhado arduamente pelo esforco colonizador? E o mysterium
tremendum et fascinans, a deslumbrante e terrivel visao, desde o mirante
da nau, das nove paisagens limitrofes do mais novo mundo®? Pode ser
também a Acumulacao Definitiva do Capital?

2 A Invencao do Sertao

Alguns dos elementos fundamentais que deveriam ser doceis
a essa determinacao material do espaco permanecem, entretanto,
inevitavelmente desobedientes ao quadro geral. No final do século
XIX, Euclides da Cunha, repérter da primeira guerra de colonizacao
da recém-instaurada Republica, dedicou mais de 60 paginas de suas
cronicas a um relato geo-histérico do semidrido, recheado por um clamor
martelar diante do “aspecto estranho e atormentado da terra”, deste
lugar onde “nao se podia fixar” — aspecto que ¢, na mais bela de suas
formulacoes, “o traco melancdlico das paisagens”. Era o sertao que
se insurgia — ou, como Euclides sugere sobre a efusiva multiplicidade
do lugar: os sertoes; com suas imensidades e intensidades, pedra no
caminho da Histéria, refratario a catequese e ao dominio; como uma
rebelido — “desenterram-se as montanhas”.

Inalcancavel desde a etimologia, o sertao é o nome do espaco
da promiscuidade das categorias que domesticam a terra, irrupcao
poética do continuo trabalho de diferenca e repeticao que a mesma
terra opera e que a antropolitica ocidental chama de barbarie, de
anomia, de desgoverno. Na propria Carta do Descobrimento, quando
ainda nem existia Brasil, ja havia sertdo, denominando aparentemente
o desconhecido territério imediatamente posterior a faixa litoranea:
“[...] o sertao foi brasileiro antes de o Brasil ter sido batizado” (Bartelt,
2003, p. 586). Sertao: o nome do perigoso indeterminado, do que nao
se pode medir objetivamente, o temor do subtropical, o depois do
tropical, o hipertropical, o real do mundo.

A paisagem do sertao amedronta porque a constituicao da
paisagem ¢ a agao de guerra propria da histéria da colonizacao moderna
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e o sertao confunde a divisao molar entre natureza e cultura em que
ela se baseia. Danilo D. Bartelt sintetiza os usos da palavra sertao no
século XIX com a seguinte sincope: “A violéncia do sertanejo provém
da sua natureza bruta... que € por sua vez produto da natureza ingrata
da caatinga. No sertao a Cultura ¢ a Natureza, evidentemente oposta
a Civilizacao” (Bartelt, 2003, p. 587).

Geralmente, ligada aos tradicionais elementos da Natureza (estado
selvagem, transcendente, anterior, nao-humano), a paisagem do sertao
comportaria, no proprio registro da maquina colonizadora que a nomeia,
também aqueles outros elementos contingentes, sociais, discursivos,
do polo da Cultura — as pessoas e seu mundo, de tragos pitorescos, a
serem catequizados.

Para civilizar o sertao, no entanto, faltou combinar com o sertao.

* Violenta e barbara, a essa sociedade confusa de pedras gigantes
e planicies imensas, arvores que adormecem e depois renas-
cem, rios uns dias rios e outros leitos secos, e — pior — gente
que no dizer do Visconde de Uruguai “[...] vive nas nossas
Provincias cobertas de matas e serras em hum certo estado de
independéncia, e fora do alcance da acao do Governo [...]" —a
essa sociedade é atribuida uma falta que é um excesso, falta
intuitivamente impossivel de aparar. Insegura associagao que
“[...] imbuida em perigosas ideias de huma mal entendida
liberdade, desconhece a forga das Leis””.

* Apaisagem (isto é, o mundo-sertao) ¢ percebida como violenta
principalmente porque ¢ hostil a violéncia da colonizacao; os
seus habitantes sao violentos porque sao escorregadios a forca
das leis. A eficacia da violéncia colonizadora depende de que
os entes estejam docilmente indiferenciados dentro da divisao
categérica em que foram enfiados, ao que os existentes res-
pondem com a barbarie, isto ¢, modificando sua diferenciagao
entre as opg¢oes da divisao categoérica. O sertao poderia até ser
o nome dado a uma estratégia terrana — na acepgao que tem
sido usada nos debates que animaram este coléquio — que,
em vez de indiferenciacao, ensaia uma transdiferenciacao, ou
seja, uma diferenciacao por meio, como séi aos barbaros. Isso
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se insinua na mais interessante das propostas de etimologia
da palavra, segundo a qual Sertdo vem de sertanus, derivado
de sertum, participio passado de sero, serui, sere: entrelacar,
entrancar; ou scja, confundir, transdiferenciar. Se a co-
lonizacao, essa paisagistica do desenvolvimento, planejava
o desterro da terra, o sertao chegou para desterritorializar
o desterro. O sertao explica para confundir e confunde para
esclarecer. Desde o comeco da colonizacao do sertao, pois, a
histéria ¢ histéria pos-colonial.

* Essa transdiferenciacao pode ser mais bem compreendida por
meio do conceito cunhado por Araripe Jr. de “obnubilagao
brasilica”, o “[...] excesso de luz solar que cega, metafora
para as imposicoes do rude ambiente tropical que obriga os
individuos a jogar fora a bagagem da tradicao de modo a se
adaptar” (Nodari, [2019], p. 3). Araripe Jr. assim descreve
esse movimento:

Dominados pela rudez do meio, entontecidos pela
natureza tropical, abracados com a terra, todos eles se
transformavam quase em selvagens; e se um nucleo
forte de colonos, renovado por continuas viagens, nao
os sustinha na luta, raro era que nao acabassem pintando
o corpo de jenipapo e urucu e adotando ideias, costumes
e até as brutalidades dos indigenas. (Nodari, [2019], p. 3)

Uma virada. Que, alias, nao ¢ s6 légica porque nao ¢é sé outra
forma de compreender o lugar, nem sé6 ontoldgica, porque nao se trata
da estratégia de transformar-se em outro ente do mesmo mundo, mas
virada césmica, porque ¢ a subita manifestacao do mundo no individuo,
o ponto de vista em cuja reviravolta o sujeito da acao esta distribuido
de forma continua no traco do mundo, por exemplo, nas primeiras e
sintomaticas aparicoes do caboclo em Os Sertdes, de Euclides da Cunha,
que surge como mais uma das pedregosas curvaturas do agreste, com
tracos continuados dos tragos do espaco, com pedras nos bolsos, couro
solar, maos espinhentas... Dai que a expressao mais atavica do tropical,
o sertao, que ¢é o estbmago do mundo, transdiferencia, deglute quem
lhe da nome: torna indio®.
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Entre os diversos elementos indomaveis do sertao do semiarido, o
mais maldito, o cangaco da terra, aquele que mais ofende as pretensoes
de capitalizacao é o fen6meno da estiagem — o aumento vertiginoso
da temperatura média e da evapotranspiragao e a auséncia de chuva
durante pelo menos seis meses do ano. De tempos em tempos, esses
periodos de estiagem se prolongam uns nos outros, atravessando dois
ou trés anos de chuvas ainda menos frequentes, o que constitui o
quadro da seca. Frente a necessidade de uma estabilidade climatica e
da abundancia perene dos assim chamados recursos naturais para a
promocao do seu crescimento econdmico, o projeto colonizador encontra
af uma limitagao intransponivel — na estiagem os seres se tornam
menores, se encolhem, desaceleram, desaquecem suas economias:
0s rios param de correr, as arvores se despem pra guardar sua agua e
proteger o solo, assim como os homens e mulheres também protegem
a dgua da avareza solar, as pedras esquentam e os animais se escondem
debaixo da terra. A terra subdesenvolve®.

Como bem admite, mais uma vez o Euclides, e boa parte da
literatura do semiarido depois dele, tal lugar toma barbaramente de
assalto o impeto civilizador.

3 Nordeste: o combate ao sertao

Se o sertao insurge (proteiforme: caboclos e pedras, sol e caatinga),
o colonizador opta por melhorar suas tecnologias. E contra o sertao
seco do semiarido ele inventou a famosa maquina de guerra chamada
Nordeste.

Entre 1877-1879, mais de 150 anos depois de os bandeirantes
terem supostamente exterminado os indios da regiao, uma catéastrofe
ecossocial varreu o semidrido brasileiro: uma seca de dois anos
consecutivos desarrumou completamente a cartografia colonial daquela
regiao, baseada em latifindios e mao de obra escrava. Mais da metade
da populacao rural emigrou, uma parte morrendo de inanicao no
caminho, a outra provocando algo parecido com um apocalipse zumbi
nas maiores cidades, onde eram, quando nao mortos, escravizados
ou vendidos como forca de trabalho para o entdao em curso ataque
colonizador da Amazdnia.
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A partir dai, a fim de redomesticar a regidao — porque o
desenvolvimento nao para — foi se construindo um objeto politico para
definir esse grande Outro avesso ao projeto colonial, cuja metrépole
agora era nacional. Engendrado para fins bélicos, Nordeste é o nome
que se da para a regiao onde atuarda, a partir de 1909, o 6rgao criado
para evitar desastres como aquele, com o curioso nome de Inspetoria
Federal de Obras Contra as Secas, que depois se assumiu Departamento
Nacional de Obras de Combate as Secas.

O espaco Nordeste ¢, portanto, inventado como uma arma
cartograficamente sobreposta e em combate contra o bioma do
semiarido; depois do Nordeste, o sertao, lugar condenado por sua
indocilidade, se torna, pelo combate a terra, passivel de salvacao.

Essa operagao teologico-politica de salvacao do Nordeste —isto ¢,
de desterro do sertao —inclui as mesmas armas classicas da colonizagao
(concentracao de terra, pecudria extensiva, exploracao do trabalho),
melhoradas com as tltimas tecnologias de desenvolvimento sustentavel:
barragens, transposicao de bacias hidrograficas, agroindustrializacao,
mineracao, instalagao de torres de energia edlica em terras de pequenos
posseiros, entrega de terras publicas para empresas de producao de
sementes transgénicas, envenenamento ¢ salinizacao do solo e dos
frageis cursos d’agua — enfim, a técnica master do antropoceno que
¢ a desertificagdo. Entre os principais troféus desse combate a seca
estao a invencao do campo de concentragao para abrigar retirantes, em
Fortaleza, na passagem do século XIX ao século XX, cuja paisagistica
¢ muito bem ilustrada em O Quinze, de Rachel de Queiroz, e o recente
estado do rio Sao Francisco, a beira de ser evaporado pelo aquecimento
da economia. A paisagem por salvar (maneira menos elegante de dizer
‘mundo por configurar’) ¢ a mesma terra a ser devastada.

Entretanto, de dentro do tétrico Nordeste irrompem, como o
recalque da terra devastada, desde os primeiros relatos de seca, no século
XVII, e até recentemente, personagens antropocénicos inesperados:
primeiro os indios, que haviam sido expulsos e/ou confinados e que
retornavam para retomar seu mundo, depois os retirantes — “indios
tornados pobres”, como muito adequadamente Eduardo Viveiros de
Castro tem explicado a mobilidade social prépria do progresso brasileiro
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nos ultimos decénios —, que saqueavam fazendas e vilas, comboios de
mantimentos enviados pelo governo, depésitos onde se guardavam
esses mantimentos ou propriedades que concentravam o acesso a dgua
e alimentos; eram coletivos insurgentes, sem organizacao hierarquica,
que exercitavam as vezes improvisadamente, a maneira dos black
blocks, suas capacidades de redesenharem a cosmopolitica. O saque
ficou marcado na histéria das secas do Nordeste como a expressao
do trauma refundante, a aparicao selvagem, erratica e assombrosa do
reprimido, a manifestacao politica paroxistica e equivalente oposta ao
projeto colonizador-desenvolvimentista, a irrupgao estético-politica,
0 modo como o0s povos do semidrido se relacionam com as politicas
de desterro e salvagao, apropriando-se daquilo que os auxilia na
dindmica de convivéncia e rejeitando as formas messianicas. Como
acontecimento e como organizacao, o saque ¢é a expressao politico-
atavica dos agenciamentos sociotécnicos que tém na convivéncia o
modo indigena de estar no sertao.

4 Morte e Vida Semiarida

A salvacao do Nordeste, isto é, a devastacao do semidrido, depende
de uma disposigao espiritual cuja versao folclérica é muito difundida
no Brasil: a da resisténcia como anima do Nordeste. Desde que o
sertanejo ficou sendo, antes de tudo, um forte, o nordestino, seu
duplo, ¢é o tipico homem que resiste as agruras da natureza estéril, o
homem-contra-o-mundo, o homem fatigado da existéncia material,
destinado a salvacao, portanto.

Nem todo mundo, porém, resiste a mesma coisa.

Desde a década de 1990, coletivos de camponeses tém se apropriado
do termo semiarido para identificar outro paradigma, a maneira dos
saques, de relacionamento com o lugar a que o Nordeste havia sido
sobreposto, baseado na reciprocidade socioambiental, que nao resiste
as, mas coexiste com as outras sociedades que compdem o mundo.
Se o nordestino ¢ o produto da colonizacao que resiste ao semiarido,
os povos do semidrido sao os que resistem a colonizagao, sao os que
apostam em resistir a resisténcia a terra — subsisténcia.
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O semiarido ¢, antes de tudo, o nome que esses coletivos dao a um
emaranhado de processos que envolvem clima, povo, arte, vegetagao,
politica, religiao, solo, radiacao solar, histéria, estérias, dgua... Dado que
a economia que enxerga em sua paisagem do semiarido um excesso
de natureza ¢ a mesma economia que inventou a imagem da escassez
extrema de agua, da aridez pura, que justifica os projetos megalémanos, a
primeira e fundamental caracteristica dos movimentos que participaram
da re-irrupcao do semiarido é sair desse jogo excesso-escassez por
meio da suficiéncia caracteristica das invencoes do/as agricultore/as
experimentadores/as, que subvertem os termos em que se pauta o
desenvolvimento, estabelecendo redes que multiplicam, reinventam
e desdobram as experiéncias: adivinhacao da chegada da chuva pela
decodificacao dos sinais dos outros seres; invencao de aparelhos para
captar e guardar a 4gua da incerta chuva; acompanhamento da selecao
natural e salvaguarda da diversidade das sementes nativas; evidenciacao
e promocao de consorcios interespecificos, como entre os restos de
matéria organica, micro-organismos, minhocas, formigas, solos e
cultivares; manutengao de fundos financeiros rotativos solidarios, que
sequestram da moeda o seu poder de regente do mundo; modelagem
do “arredor-de-casa” — pequenos cultivos diversificados no entorno
da residéncia, geralmente cuidados por mulheres; realizacao de
intercambios de experiéncias, com trocas de experimentos articuladas
horizontalmente, como que a reclamar que uma tal cosmopolitica nao
se presta a assisténcia técnica, etc. Diante do modelo homogeneizador
e somatoério do agronegdcio, esses experimentadores do semiarido
operam por algo como uma adigdo com o sinal de menos, isto ¢, a
proliferacao de praticas e politicas da terra similares e diferenciantes,
sem um modelo prévio ou uma norma transcendente; uma concepcao
de experiéncia como usina de técnicas diferenciais que partem da
observagao gradual do comportamento dos seres de cada lugar especifico
e da experimentacao de procedimentos desde o ponto de vista das
interagdes desses seres.

Como outras sociedades nao modernas, os camponeses do sertao
derivam diferencas — multiplicam as veredas — equivocando os termos
da constituicao da paisagem onde foram jogados: se a civilizacao
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catequiza para que se resista as intempéries da natureza, no sertao,
sao os elementos mesmos da civilizagao (o latiftndio, o patronato, a
monocultura téxica) aquilo ao que ¢ preciso resistir; e aquilo que no
recorte colonizador é a paisagem natural, unidimensional e homogénea,
para os camponeses do sertao ¢ a rede de trocas e de multiplicacao da
ocupacao infinitesimal do espago; passa-se do regime modelar de meia
(isto é, do regime de distribuicao da terra em que um proprietario cedia
porcoes de terra aos trabalhadores-moradores em troca de metade da
sua produgao de alimentos) ao regime fractal de mutirao (observacao e
experimentacao desde a interagao entre os seres em cada experiéncia,
interacao entre os camponeses de um mesmo territério nos trabalhos
de limpeza, plantio e colheita, interagao entre grupos de diversos
territérios nos intercambios etc.).

Para a maquina de guerra, que é o Nordeste, e para a industria da
seca, 0s povos que reabilitaram o Semiarido, que sempre o fizeram, e que
devido a angustia do clima tornam-se urgentemente visiveis, respondem
tomando de assalto e desorganizando esses campos de acao, com essas
que podemos chamar de guerrilhas, linhas de fuga ou invencoes do
mundo, e que os camponeses tém chamado de experiéncias. As
experiéncias no Semiarido sao armas no combate ao combate a seca.
Contra a paisagistica colonial, a interacao selvagem — porque ¢ disso
que se trata na irrupgao do sertao, de resistir a violéncia unilateral do
colonizador, agenciando fingidamente por meio do préprio agenciamento
do colonizador, isto ¢, aliando-se sorrateiramente com os outros
elementos daquilo que o colonizador chama de paisagem — até mesmo
pedras, como de costume. Chamemos isso, num linguajar deleuziano,
de diferenciacao por interagenciamento, isto ¢, aproveitamento
multilateral dos resultados das interacoes interespecificas — porque
afinal, mastiguemos Deleuze: tudo é devoracao. No sertao, a terra
nao ¢ paisagem, ¢ selvagem. A estiagem ¢ a derivagao macrocosmica
das moleculares intermiténcias que constituem o sertao. E contra o
combate a seca que supoe poder barrar as interrupgoes, a operacao ¢é
de deixar fluir as intermiténcias.
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5 Experiéncia-sertao

Viver de e por tais experiéncias é um plano audacioso no semiarido,
porque comporta o perigo imanente da subsisténcia, o perigo do
sertao do mundo, a possibilidade iminente de nao ser: o semiarido é,
propriamente falando, o quase-arido, um distanciamento infinitesimal
da docilidade produtiva e uma aproximacao infinitesimal do deserto
e da inviabilidade da existéncia.

A quase-aridez ¢ o plano de imanéncia que suscita e interconecta
as técnicas de convivéncia desdobradas pelos diversos coletivos do
semiarido: interagao das cactaceas espinhentas com a pouca umidade
do ar, dos cérregos intermitentes com seu leito arenoso onde sao
escavadas as cacimbas, dos calangos de sangue-frio com os lajedos
de corpo quente, dos bodes com as serras, dos saqueadores com o/as
agricultore/as experimentadore/as.

A quase-aridez ¢ a imaginacao politica do sertao, seu ato de
desobediéncia civil, anunciado pelas montanhas que impressionaram
o jornalista de guerra Euclides da Cunha, ao modo dessa ameaca que
se anuncia nas pedras que cercam o Rio de Janeiro. A quase-aridez
é o levante anarquista e a resisténcia criativa que se expressam nas
interacdes entrecortadas dos entes do sertao: chuvas que nao se sabe
quando voltam, rios que a qualquer momento vao secar, arvores que
se despem de suas folhas para nao morrerem; inconstancia da terra
selvagem que indica, de forma indécil, um mundo porvir, mas que,
como misteriosamente sabia Guimaraes Rosa, ja esta em toda parte.

Notas

! Este texto foi apresentado, com algumas variagdes desimportantes, no Coléquio
Internacional Os Mil Nomes de Gaia: do Antropoceno a Idade da Terra, realizado entre 15 e
19 de setembro de 2014, na Casa de Rui Barbosa, no Rio de Janeiro. Ele nao poderia
ter surgido sem o auxilio direto e providencial de José Marcio E Fragoso, Alexandre
Nodari e Marco Antdnio Valentim. Devo as principais ideias aqui articuladas a
leitura de Hd mundo por vir: ensaio sobre os medos e os fins, livro cactaceo de Deborah
Danowski e Eduardo Viveiros de Castro, e aos anos de vivéncias e aprendizado com
comunidades camponesas no sertdao da Paraiba — e em particular ao pensamento
vivo e inquieto de Heleno Bento. Tal bricolagem explica, embora nao justifique,
os saltos e chistes nas referéncias ao longo dos pardgrafos. Obviamente, nenhum
desses amigos a quem minha gratidao se dirige é culpado pelas interpretagoes
obliquas e pelas gambiarras espalhadas neste precario improviso.
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Disponivel em: https://ww2.ibge.gov.br/home/geociencias/geografia/semiarido.shtm.
E ja classico o ensaio Sentido da Colonizagdo que abre uma das obras seminais da
historiografia colonial brasileira do século XX, Formagdo do Brasil Contempordneo
(Prado Jr, 2011, p. 13-31).

Consensus Project, disponivel em: https://www.skepticalscience.com/global-warming-
scientific-consensus-intermediate.htm.

“[...] surpreendente rebaixamento das duas grandes formas condicionantes da
sensibilidade [tempo e espaco] ao estatuto de formas condicionadas pela agao
humana” (Danowski; Viveiros de Castro, 2014, p. 17).

O primeiro desenho dos nove limites, disponivel em: http://www.nature.com/nature/
journal/v461/n7263/full/461472a.html.

Relatério do Presidente da Provincia do Rio de Janeiro, de 1840. Disponivel em:
http://www-apps.crl.edu/brazil.

Evidentemente nao nos referimos a “indio” como identidade étnica, mas, seguindo
a sugestao da “obnubilacao brasilica” de Araripe Jr., como o modo de subjetivacao do
sertao. Se “sertao”, como vinhamos dizendo, é, no registro da maquina colonizadora/
civilizatéria, o nome para o agenciamento coletivo (multi-inter-determinado) de
linhas de forca naturais e culturais, irredutivel a sintese civilizatéria, “indio” é,
também nessa maquina, o nome do modo-de-vida humano que, para o processo
civilizatério, seria “primitivo” por nao se “distinguir” radicalmente da “natureza”,
por agenciar com as “forcas naturais” (cosmopolitica) em vez de agenciar as
forgas naturais (economia politica). Residiria ai o que dissemos ser a manifestacao
do mundo no individuo. Nao é a toa que, nesse mesmo registro civilizatério, “indio”
seja pejorativamente o “primitivo” (a ser educado, catequizado, civilizado) e
paternalisticamente o “puro” (a ser isolado, preservado), assim como sertao é
“pura natureza” (a ser saudosamente evocada), porém “perigosa” (a ser governada
e desenvolvida). Por um lado, a identidade étnica serve com justeza para lidar com
os aparelhos de Estado, no sentido de reivindicar a reversao de pautas dos povos
indigenas em politicas publicas (pautas, alids, que nao sao emanagdes “naturais”,
mas modos de enfrentamento as ameagas que os proprios mecanismos estatais-
civilizatérios representam para os povos indigenas; por exemplo, nao se reivindica
demarcacao de terras sendao como modo de evitar a invasao de seu espaco vital).
Contudo, é o devir-indio que impede que os aparelhos de Estado capturem os
modos de vida em identidades catalograficas. Em outras palavras, a resisténcia
dos povos indigenas, dos que sempre foram indios, em vez de significar que “ainda
existem indios”, aponta para a possibilidade de “tornar-se indio”. Nesse sentido,
nas ultimas décadas, os movimentos de resgate identitario dos chamados povos
tradicionais do semidrido (indigenas, quilombolas, camponeses...) sao estratégias
de resisténcia criativa diante das ameacas advindas com os reincidentes processos
de “modernizacao” (dai resultarem em lutas por demarcacoes territoriais e outras
politicas publicas que garantam e promovam seus modos de vida); mas também,
como movimentos, sdo atualizacdes sucessivas desse processo nao capturavel
que ¢é o “tornar indio” do sertdo — ainda que como identidades corram o risco
permanente de entrarem em um perigoso estado de dependéncia.

No sentido do devir-sub com que Flavia Cera analisa magistralmente o projeto
Subterrania, de Hélio Oiticica: “Uma forma de vencer o super, o que oprime, reprime,
despotencializa e persegue” (Cera, 2012, p. 61).
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Encantes da Terra: segredo e conhecimento entre os Tremembé de Almofala

Resumo

Este artigo tem por objetivo realizar
uma reflexdo a respeito dos
encantados, entes nao humanos que
figuram nos discursos, nas narrativas
e nas experiéncias do povo indigena
Tremembé de Almofala, Municipio de
Itarema, Ceard, Brasil, e suas relacoes
com a terra. A premissa fundamental
deste trabalho ¢ a existéncia de um
entrecruzamento necessario entre esses
dois termos, a saber, terra e encantados.
Tal continuidade estd presente na
constatagao de que os encantados
fazem parte do que os Tremembé
chamam de terra. Para tanto, mobiliza-
se uma discussao critica com a nocao
de territorializacao, de Joao Pacheco de
Oliveira Filho, a luz dos conceitos de
territorializacao, de desterritorializacao
e de reterritorializagao, de acordo com
Deleuze e Guatarri, de modo a colocar
em evidéncia o que opta-se aqui por
classificar como terra e sua relagdo com
a nocao de encantados ou encantes.

Palavras-chave: Tremembé. Encantados.

Desterritorializagao. Terra.

ILHA

Abstract

This paper intends to discuss about the
Encantados, non human beings that
appear in the Tremembé indigenous
people’s discourses, narratives and
experiences, and the relations between
them and the land. The text refers
to Tremembé Almofala inhabits,
in Itarema, a small city of Ceard,
Norwest, Brazil. The fundamental
point of this search is the existence of
a necessary interconnection between
those both terms: land and Encantados.
This interconnection is present in the
observation that the Encantados make
part of what the Tremembé calls land. In
this sense, I make a critical discussion
about Jodo Pacheco de Oliveira Filho
notion of territorialization, with
Deleuze and Guatarri concepts of
territorialization, deterritorialization
and reterritorialization, putting in
evidence what I chose classificate here
of land and your relation with Encantes
and Encantados notions.

Keywords: Tremembé. Encantados.

Deterritorialization. Land.
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1 Introducao

m um texto publicado pela primeira vez em 1992, Dantas, Sampaio

e Carvalho (2009) chamaram a atengao para alguns elementos na
histéria dos povos indigenas do Nordeste, que acabaram por constitui-
los, “[...] mediante um prolongado contato com frentes de expansao
determinadas, em uma unidade histérica e etnoldgica tornada possivel
sob o indelével signo da marginalidade.” (Dantas; Sampaio; Carvalho,
2009, p. 431). Tais elementos seriam, basicamente, a relacao com a
caatinga e os impactos das frentes pastoris e do padrao missionario
dos séculos XVII e XVIII. Em outras palavras, os autores elaboraram
seu argumento a partir da percepcao da construcao identitaria em
correlagao aos movimentos de colonizacao, de ocupacao nao tradicional
da terra e de contato interétnico. A importancia dessa abordagem
acabou culminando em trabalhos etnograficos voltados especialmente
para uma compreensao dita histérica dos processos de colonizagao
da regiao, como a obra organizada por Joao Pacheco de Oliveira Filho
(2011), A Presenca Indigena no Nordeste, passando por ensaios como
os de Arruti (1995) e de Valle (2009). Em todas essas investidas, a
preocupacao central estd na procura por elementos histéricos — no
sentido de documentalmente constituidos sob bases metodoldgicas
formativas de uma Histdria ocidental — capazes de explicar o contexto
no qual os indios do Nordeste estao inseridos, ou seja, de que forma
sua situagao étnica, cultural e especialmente territorial transformou-se
no contexto hoje observado naquela regiao. Mas, acima de tudo, esse
foco de pesquisa centra-se na relagao entre esses povos e o Estado.

Joao Pacheco de Oliveira Filho (2004a), ao propor a categoria
“indios do Nordeste” como objeto de estudo, compartilha dos mesmos
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pressupostos que Dantas, Sampaio e Carvalho (2009), ou seja, a
abordagem aos povos do Nordeste indigena tem como ponto de partida
0s processos histéricos — no sentido aqui especificado — de ocupacao
dos lugares, e os modos pelos quais tal ocupagao foi sendo ordenada de
acordo com os conflitos de interesse entre grupos sociais distintos. Nesse
intuito, Oliveira Filho (2004b) orienta-se a partir da identificacao de
um processo social essencial para sua perspectiva teérica e a definicao
de seu objeto etnografico: a nocao de “territorializacao”, definida como:

[...] um processo de reorganizacao social que implica:
i) a criagao de uma nova unidade sociocultural mediante o
estabelecimento de uma identidade étnica diferenciadora;
ii) a constituigao de mecanismos politicos especializados;
iii) a redefinicao do controle social sobre os recursos
ambientais; iv) a reelaboracdo da cultura e da relacao
com o passado (Oliveira Filho, 2004b, p. 22)

Assim, percebe-se que a ideia de territorializacao implica outro
processo chamado por Oliveira Filho de “reelaboracao cultural”,
especialmente quando o autor fala sobre “[...] a criacao de uma nova
unidade sociocultural mediante o estabelecimento de uma identidade
diferenciadora.” (Oliveira Filho, 2004b, p. 24). Nessa perspectiva,
percebe-se que hd um esforco tedrico em torno do conceito de
territério como um modo de fixacao geografica cuja elaboracao passa
necessariamente por conflitos e didlogos com o Estado, ao mesmo tempo
em que se efetiva uma marcacao identitaria que encontra respaldo
nos modos de relacoes politicas travadas entre agentes indigenas e
estatais. A énfase dada por Oliveira Filho a nocao de territorializacao
reside no fato de que, para ele, tanto quanto para Dantas, Sampaio e
Carvalho (2009), a constituigao de uma base territorial fixa é o ponto
de partida para se compreender a emergéncia de novas identidades e
areinvencao de etnias ja reconhecidas. Sendo assim, a delimitacao de
um espago marcado e ocupado seria um sinal distintivo de um processo
mais amplo no qual ancoram-se criagoes de novas identidades, de
mecanismos politicos especificos, de modos de controles ambientais
e da cultura e da relagao com o passado.

Desse modo, o conceito de Oliveira Filho presta-se a embasar
teoricamente trabalhos cujo principal foco de interesse sao os discursos
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em torno de territorios, em um esforgo de reconstrugao historica que
coloca em relevo as formas pelas quais o espaco' foi constituido como
territério. Mas, mais importante, define que o processo de construcao
territorial ¢, antes de tudo, um processo de ocupagao, em termos
produtivos e reprodutivos, ou seja, ¢ uma forma de acao positiva sobre
0 espaco, realizada, sobretudo, por meio de discursos diferenciadores,
e que tem por finalidade a “reproducgao fisica e social” de populacdes
tradicionais.

O retorno, neste artigo, embora breve, aos problemas e a abordagens
que constituem a categoria “indios no Nordeste”, a partir do foco na
“territorializagdo”, tomada como processo social constitutivo, cumpre
o papel de situar o interesse dessa perspectiva analitica, na qual a
relagao entre povos indigenas e o Estado é o ponto de partida. Muitos
trabalhos tém sido feitos a partir das formulagdes de Oliveira Filho,
especialmente quando se trata de exemplificar, por meio de casos
etnograficos, processos de territorializacao no Nordeste indigena e seus
efeitos. Trabalhos como os de Lopes (2014) e, também, em alguma
medida, o de Téfoli (2010), foram extremamente importantes para
se pensar os modos de construcao do territério enquanto conceitos
geopoliticos emergentes em situagoes de embate e conflito entre grupos
com interesses opostos.

Falo da relacao com o Estado porque, em primeiro lugar, parece-
me que o que esses trabalhos tém buscado sao modos de entender os
discursos indigenas referentes as reivindicagoes territoriais cuja solugao
é percebida por eles como dependentes de acdes no plano estatal, seja
mediante instituicdes puiblicas como a Fundacio Nacional do Indio
(FUNAI) ou o Instituto Nacional de Colonizacao e Reforma Agréria
(INCRA), seja mediante atuacao de organismos nao governamentais
envolvidos na construcgao de politicas publicas voltadas para aqueles
povos. Por outro lado, as etnografias sobre os “indios no Nordeste”
e sobre territorializacao apresentam um vocabulario insuficiente
para pensar os modos pelos quais os povos indigenas no Nordeste
tém percebido os lugares por onde passam, vivem e produzem.
A partir de agora, procurarei explicar onde reside essa insuficiéncia.
De antemao, portanto, serd preciso delimitar de modo claro o que
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queremos dizer, aqui, com o0s termos territorio e terra. Em primeiro
lugar, gostaria de deixar em suspenso o acoplamento das ideias de
territério e de “territorializacao”, esta referindo-se a uma modalidade
ou regime de espacializagao que se impde aos povos indigenas em
virtude dos contextos histéricos e situacionais nos quais os territorios
sao geopoliticamente delimitados e constituidos na relacao com o
Estado. Acredito que terra — e aqui pode-se acompanhar a grafia T/
terra?, presta-se a um tipo de abordagem que se orienta pelas formas
por meio das quais a terra € vista, sentida, categorizada e vivenciada
pelos sujeitos que nela habitam, o que contrasta inevitavelmente com
as formas pelas quais o Estado as vé e as categoriza.

O exercicio proposto ¢ o de observar a nocao de terra por vieses que
nao coloquem em primeiro plano as relagdes dos povos indigenas com o
Estado, embora — como se vera — essa relagao apareca furtivamente. Um
deslocamento 1til nos ¢ proporcionado pela abordagem fenomenologica
de Casey (2003), quando trata a respeito da categoria de lugar. Na
tentativa de alcar o lugar a uma posicao primeva na constituicao
do conhecimento, Casey (2003) fala de lugares como percepgoes
particulares constituidas por e constituintes de experiéncias atuais
e sensoriais. Tal abordagem nos ¢é relevante aqui na medida em que
coloca as experiéncias sensoriais como fundamentos da nocao de
lugar, de modo que este acaba sendo desvendado em concomitancia a
propria percepcao daquele que sente, uma vez que se trata, em Gltima
instancia, de alguém em algum lugar. Em resumo, podemos dizer que
0s argumentos aqui apresentados tém uma inspiracao fenomenoldgica
nao s6 porque estamos pressupondo que a constituicao dos lugares ¢é
um processo que se encara em percepcoes sensiveis, mas porque essa
inspiracao fenomenoldgica parece apontar para uma nogao de que o
lugar existe na medida em que alguém o ocupa e, tal ocupacao, como
experiéncia sensivel, ¢ um conhecimento particular que acaba sendo
formativo de uma concepgao mais ampla do mundo. Acompanhando
Coelho de Souza (2014), chamo aqui tal concepcao de terra, de modo
que as pessoas tornam-se materializacoes de sua forga e ela — a terra
— € como uma teia vital a qual os humanos pertencem. Em sintese,
parece haver uma conexao, na qual me apoio, entre a constituicao dos
lugares — no modo especificado por Casey — e terra.
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Tal abordagem foi de maneira bem interessante aplicada por
Viegas (2007), culminando em seu trabalho sobre os Tupinamba de
Olivenga, em que hd uma preocupacao acerca das praticas cotidianas
daquele povo. Entre os Tremembé, o trabalho de Gondim (2016) aponta
para uma preocupacao etnografica muito proxima com a aqui exposta,
especialmente quando a antropéloga ocupa-se em pensar registrar as
vivéncias e relacoes dos Tremembé com os encantados, e nao tanto com
os conflitos territoriais vivenciados por aquele povo, embora pontue
que tais conflitos atingem essas relacoes diretamente.

Assim, serdo priorizados os aspectos das experiéncias sensoriais e
a definicao do que seja estar em algum lugar, de modo que possamos ir
além da constatacao de que aqueles povos estao vivendo um processo
de territorializacao no qual a relacao com o Estado é determinante.
O trabalho de Miras (2015) demonstrou em que medida ha varios
sentidos e modos de habitar a terra, ressaltando a diferenca entre
tais modos e sentidos e as formas estatais. O esfor¢o de Miras reflete
uma preocupacao ja trabalhada por outros autores, como Marisol de la
Cadena (2010), quando entende a nogao de terra dos povos indigenas
como uma equivocagao, no sentido dado por Viveiros de Castro (2004),
ou seja, que ¢ preciso que nos detenhamos sobre os sentidos da nocao
de terra para outras populagdes e possamos contrapor aos sentidos que
permeiam nossa estrutura burocratica estatal, de modo a perceber as
diferencas e os entraves nos usos desse termo. Além de Cadena, podemos
citar Balée (2011), Basso e Feld (1996), Gallois (2004), Lefebvre (1991),
Overing (1977), Santos-Granero (1998), Vieira, Amoroso ¢ Viegas
(2015), entre outros; trabalhos que me conduziram a uma ponderagao
sobre o termo territdrio, tal qual trazido por Oliveira Filho.

Nao farei aqui uma discussao aprofundada sobre lugar, paisagem e
terra. Porém, refor¢o que pontuarei a terra como meu foco de interesse
em razao de uma ideia geral que circula em minha pesquisa com os
Tremembé, qual seja, a de que nao ¢ possivel falar da relacao entre
os indigenas e a terra apenas por meio do conceito de territério, no
sentido geopolitico do termo. Além do mais, os estudos que tém se
ocupado desse tema parecem nao apontar univocamente para um
conceito que expresse exatamente meu interesse. Cayéon (2008), por
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exemplo, pensa o termo territério de modo muito similar ao que estou
tentando fazer com o termo lugar. Sua colocacao nos remete a um
aspecto da nogao de terra que permeia todo este texto, qual seja, a
relacao entre pessoas, lugares e alguns elementos da vida social, como
mitologia e xamanismo. Hirsch (1995), por outro lado, adiciona a essa
discussao o elemento temporal, quando fala do conceito de paisagem
enquanto um processo, no sentido de que se trata de uma profusao
de interrelagdes entre as pessoas e os lugares, ligados umbilicalmente
as experiéncias e vivéncias.

Nesse sentido, parto de um conceito de terra que seja capaz tanto de
levar em consideracao as percepgoes sensoriais de pessoas como corpos
em algum lugar quanto a perspectiva de que determinados elementos
da vida social estao intrinsecamente ligados a essas percepcoes, quanto,
por fim, seu carater processual e temporal (Coelho de Souza, 2014).
Para desdobrar tais nogoes, utilizar-me-ei, a seguir, de uma série de
narrativas orais, ou “mitos”, apreendidos junto ao povo Tremembé. Tais
discursos, conforme se verd, estao impregnados de referéncias sobre
os lugares que poderao nos auxiliar na busca por uma compreensao
de Almofala como terra.

2 Tremembé: encantes que falam

Os Tremembé sao um povo indigena habitante do oeste do
Estado do Cear4, cuja ligacao com a localidade chamada Almofala
¢ usualmente citada como um traco fundamental de sua identidade
étnica. Lopes (2014), em sua dissertacao sobre os processos de formacao
histérica dos Tremembé da Lagoa dos Negros, Telhas ¢ Queimadas,
argumenta que a vinculacao aquela regiao é um elemento central da
definicao da identidade desse povo, sendo de suma importancia para
a sua autoafirmacao a possibilidade de resgatar genealogicamente a
origem geografica das familias. Dessa forma, Almofala acaba ganhando
destaque nos discursos Tremembé como “terra de indios”. E nesse
sentido que se dizer nascido e criado em Almofala, ou mesmo ter um
ascendente de 14 proveniente, faz parte da experiéncia discursiva de
ser Tremembé. Do mesmo modo, lembrar e contar histdrias que fagam
referéncia a vivéncia em Almofala é constituir-se como “indio”.
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Uma das histérias mais contadas, geralmente para forasteiras
como eu, refere-se a origem do nome do local. Diz-se que, no tempo
em que s6 havia indios naquela costa, os barcos dos portugueses
passavam pelas praias, de onde sé se via 0 mangue, a areia e a mata.
Porém, escutavam-se vozes vindas do continente: os indios que ali
viviam, intrigados com os barcos, conversavam entre si; “brabos” como
eram, nao se deixavam mostrar aos estrangeiros. Escondidos na mata e
envolvidos em conversas sobre quem eram aqueles estranhos, permitiam
que suas vozes chegassem as embarcacoes, de onde os portugueses,
confusos com o barulho e com a auséncia de gente, concluiram que,
naquela terra, as almas falavam. E repetiam: “aqui, a alma fala”’.

E digno de nota o fato de que, segundo essa etimologia, no nome
da terra tremembé, esteja inscrito o dificil encontro entre indios e
colonizadores. Mais curioso ainda o fato de a histdria ter sido ouvida
de diferentes fontes em Almofala, contada seja por pessoas tremembé,
seja por moradores nao indigenas. Tomo essa narrativa como o ponto
inaugural da memoria tremembé. E é nesse sentido que a chamo,
aqui, de mito.

No tempo “pré-mitico”, ou antes da denominacao do lugar, viviam
ali os indios considerados brabos, ou seja, aqueles que se aproximam
mais de uma nocao de ser indigena de antigamente, com costumes
e modo de vida que se distanciam daqueles trazidos pela sociedade
envolvente (Valle, 2009). O ambiente era composto de uma mata
densa, capaz de esconder seus moradores, alimentar-lhes e abrigar-
lhes. Podia-se percorrer grandes caminhos — diz-se que desde o
Maranhao até o Rio Grande do Norte, cacando e coletando frutas.
Essa mobilidade — muitas vezes qualificada por meus interlocutores e
interlocutoras como liberdade (uma liberdade paradisiaca, alias) —nao
é, no entanto, privilégio do tempo em que Almofala nao tinha nome.
Nene Beata, importante lideranga de uma localidade distante cerca de
dois quilometros da area central de Almofala, chamada Mangue Alto,
narra eventos de sua infancia (cerca de 50 anos atras) como de um
tempo em que a liberdade de transitar ou a mobilidade eram vivéncias
cotidianas dos povos da costa:
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Principalmente o pessoal que a gente conhecia que eram uns indios ld da
finada Maria Onga, que era umas indias de forca e coragem. .E tinham
uns indios que moravam no Camucim. E ai tinham outros que moravam
no Maranhdo. Af elas saiam. Elas botavam umas sazonas, botavam as
armas nos cos. As armas delas eram uns cacetinhos, umas varinhas. Se
armavam e viajavam de noite. Nesse tempo, o caminho era esquisito.
Ndo tinha casa. No amanhecer do dia jd estavam no Acarau. De ld do
Acarai pegavam a praia e saiam no Camucim, que também ¢é praia, é
porto. Ficavam Id na casa do pessoal delas. Elas demoravam ld uns dias.
Elas se preparavam e iam para o Maranhdo, para a casa desse outro
povo. Quando voltavam, comiam frutas pelo caminho. Passavam. Era
$6 assim, um paraiso. O mundo era um paraiso. (Nene Beata. Lideranca
Tremembé. Mangue Alto)

Esse mundo do qual D. Nene Beata fala ¢ o mundo das matas, cacas
e frutas abundantes. Um mundo com caminhos abertos e disponiveis
para quem estivesse disposto a conhecé-lo. O mito de denominagao de
Almofala, do qual estamos tratando, nao se refere ao mesmo periodo
histérico de que fala Nene Beata, mas, em ambos os discursos, faz-se
referéncia a um tempo em que s6 havia indios no local, e a terra era
desconhecida para os colonizadores — no primeiro caso — ou nao estava
ainda circunscrita a um conjunto de propriedades individuais — no
segundo. Ou seja, era uma terra livre?*!

Feita essa primeira ponderacao e, a fim de compreender melhor
os sentidos presentes no mito resumidos pela frase “nessa terra, a alma
fala”, serd preciso abordar uma nocao de suma importancia para os
Tremembé: a de encante’. Ao que parece, ha varios tipos de encante. Ha,
por exemplo, o tipo de encantamento similar aquele trazido por Mura
(2012), quando fala a respeito dos Pankararu. Trata-se da nocao de que
algumas pessoas encantam-se, ou seja, por algum motivo, passam a viver
em outra dimensao, dita encantada, que nao é acessivel aos que ficam,
embora existam alguns locais em que esses mundos aproximam-se, e
podem ser admirados por pessoas que tenham capacidade de vé-los,
especialmente em determinados lugares, as moradas de encantados.
Eles estao de algum modo situados em lugares especificos e fazem
parte do cotidiano das pessoas, seja no momento em que eles sao
chamados pelos pajés e rezadeiras para realizarem curas, seja nas
ocasides em que se entra na mata para cacar ou pescar. Em sintese,
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podemos perceber, até aqui, ao menos dois sentidos de encante que
podem nos ajudar a compor a ideia de encantamento que circula em
Almofala: a passagem de pessoas para uma dimensao encantada e a
existéncia de seres encantados que, em alguma medida, interferem
na vida dos seres humanos®.

Porém, minha pretensao aqui nao é esgotar os significados
de encante. Deve haver algum tipo de precaucao nas tentativas de
delimité-lo conceitualmente. Tal precaugao deve-se a uma caracteristica
do encante calcada no fato de que ele s6 pode ser percebido como
tal retrospectivamente, ou seja, um acontecimento ou um objeto s6
podem ser avaliados como encantes depois de terem sido vivenciados.
E ¢ nesse sentido que a percepcao sensivel faz parte fundamental
da experiéncia encantada, uma vez que a avaliacao da presenga ou
nao do encantamento parte de uma reflexao sobre as sensacoes ¢
percepgoes do momento dito encantado. Tais percepcdes levam em
conta a similaridade ou nao com as narrativas sobre encantes também
permeadas de descrigdes sobre sensacgoes e afeccoes quando do contato
com o encantamento. Falar sobre encante, entao, sé se torna possivel
na medida em que a pessoa avalia sua experiéncia e a classifica de
tal modo, considerando-a similar a outras narrativas compartilhadas.

Por outro lado, uma questao que pode ser levantada é: quais
os parametros pelos quais uma pessoa avalia sua percepcao como
encantada, tendo em vista a amplitude que esse conceito possibilita?
Acredito que um inicio de resposta esteja em uma outra categoria
nativa, o segredo, que pode ser entendido como a caracteristica essencial
do encante. O segredo é o ponto de confluéncia entre determinada
experiéncia —a ser apreendida ou nao como encantada — e as narrativas
sobre encante transmitidas geralmente pelos mais velhos. A categoria
segredo expressa a imprevisibilidade ou impossibilidade de categorizacao
segundo os parametros ordinarios de uma experiéncia sensivel, ou o
que Vaihinger (1925) chama de “pensamento l6gico””. O que quero
dizer com isso é que determinados eventos que nao guardam uma
relagao légica — ou, como eu prefiro dizer de modo preliminar, uma
relacao causal direta passivel de verificacao e experimentagao — com
outros eventos que imediatamente lhes antecedem sao compreendidos
a partir da categoria segredo. Nesse sentido, é preciso que se tenha
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um conhecimento preciso acerca do que pode ser considerado l6gico
ou ordinario, seja por meio de experiéncias anteriores, seja por meio
dos relatos de experiéncias dos outros. Um relato que nos ajuda a
compreender a questao ¢ o de Z¢é Domingo, lideranca Tremembé,
quando falava-me sobre o sistema do assovio:

E como o sistema do assovio no espago. Vocé por acaso ji chegou a escutar,
pelos dias de vida que vocé tem, vocé jd escutou um assobio assobiar de
noite sem ninguém ver quem é nem de que tamanho nem para onde vai?
Ndo? Pois o sistema do encante é quase referente ao sistema do assovieiro.
E porque s6 escuta numa época do ano, no inverno. Ninguém sabe para
onde vai, ninguém sabe de onde vem. Ninguém sabe o que é, nem de que
tamanho. (Zé Domingo. Lideranca Tremembé. Passagem Rasa)

O “sistema do assovio” refere-se a um som que vem da mata, Como
se alguém tivesse assobiado. Porém, a diferenca é que nao se sabe de
onde o barulho veio, nem se consegue identificar sua origem. Em outras
palavras, ndo ha uma causa direta experienciavel em termos ordinarios
para tal som. Entretanto, ele esta no plano da experiéncia sensivel —
embora essa mesma experiéncia sensivel nao consiga apreender sua
causa. O assobio da mata ¢ uma experiéncia encantada, na medida
em que sua origem nao ¢ tao experienciavel quanto seu efeito. Isso
nao impede, por outro lado, que haja uma racionalizacao do fendémeno
partindo-se dos relatos de outras pessoas sobre ele e da utilizacao da
nocao de segredo. Tracando, portanto, um paralelo, se tomarmos o
pensamento l6gico como decorrente da experiéncia sensivel e por sua
subsequente racionalizacao, podemos compreender o segredo como
um tipo de racionalizagao da experiéncia encantada.

Ainda no trecho acima, Zé Domingo nos traz algumas reflexodes
sobre os encantes: sabe-se que eles existem, e que se deixam mostrar em
determinadas situagdes; mas, por outro lado, nao ¢ possivel conhecer ou
determinar sua origem, salvo pela nocao de segredo. Muito ao contrario,
a racionalizacao, se presente, esta na dimensao do segredo, ou seja,
nao ¢é possivel estabelecer, a partir da observacao, uma causa sensivel
para determinado efeito — também sensivel. E é nesse sentido que a
logicidade do fendmeno observado tem que estar pautada em duas
frentes: os relatos anteriores sobre 0 mesmo fenémeno e a racionalizagao
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alicercada no fato de que as causas nao sensiveis sao possiveis porque
os fendmenos guardam sua existéncia por meio do segredo.

Em outro momento, Zé Domingo também me explicou que todos
sabiam que, ao anoitecer, em época de chuva, ao se passar perto de
uma pequena corrente de 4gua na aldeia da Passagem Rasa, escutava-
se os encantes da mata sob a forma de um som parecido com aquele
que se faz quando cai um pedago de pau. E acrescentou que “Af caso
acontecesse de a gente escutar, a gente nem ficava muito nervoso, porque jd
estava sabendo que era uma coisa normal, que era de costume, de acontecer,
de aparecer aqui os encantes” (Z¢é Domingo). Essa formulacao me parece
apontar para uma ideia de “normalidade” (em termos nativos) dos
fendmenos considerados encantados ou, se € possivel ja fazer algumas
conjecturas, uma racionalizagao desses acontecimentos por meio de
nogoes especificas advindas do modo de pensar a realidade de meus
interlocutores, a saber, a nogao de segredo.

A pura experiéncia s6 pode se transformar em pensamento légico
na medida em que racionalizamos essa experiéncia, de dois modos:
comparamos com experiéncias similares anteriores e nos remetemos as
nossas fontes de conhecimento disponiveis. Para ocidentais académicos
— meio para o qual me dirijo no momento e com o qual compartilho
grande parte da minha formacao epistemoldgica —, esse aprendizado
é resguardado pela ciéncia e seus métodos. Ocorre que, quando Zé
Domingo me fala do segredo e dos encantes, a racionalizagao dos
fendmenos passa por aprendizados que nao se pautam por modelos
cientificos, mas por outros tipos de discursos, que, por sua vez, remetem-
se a nocao de segredo como elemento constitutivo dos fenomenos
encantados. O segredo, portanto, parece figurar em algum lugar entre
o aprendizado experiencial por meios discursivos dos outros, o processo
comparativo com outras experiéncias e a racionalizacao da experiéncia,
por meio da nocao de segredo.

Esta ¢, pelo menos, uma forma de racionalizar, ou tornar o
pensamento Tremembé inteligivel em termos abstratos, palataveis
para o publico ao qual me dirijo — embora duvido que seja palatavel
aos meus interlocutores Tremembé (na medida em que também me
dirijo a eles).
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Pensando, entao, a Antropologia como um jogo interpretativo,
nao descarto a possibilidade de encarar o segredo como um operador
do pensamento l6gico, embora isso me soe vagamente evans-
pritchardiano®. O que me obriga tentar inverter as possibilidades
de analise, com a finalidade de alcangar um didlogo o mais franco
possivel com meus interlocutores. Isso porque ha um pequeno porém
que deve ser melhor investigado na andlise acima. Se o segredo é uma
racionalizacao da experiéncia sensivel, nao se pode olvidar que ele,
em si, nao é experienciavel sensivelmente, o que nos faz, académicos
ocidentais, a retirar-lhe da nogao de racionalidade e logicidade por nés
compreendida. Paira, entdo, a questao que sé podera ser enfrentada
etnograficamente: como tratar da formulacao de um pensamento
pautado pela experimentacgao sem ter acesso direto ao encante como
fendmeno observavel — uma vez que ele sé torna-se observavel em
algumas circunstancias?

Em realidade, o segredo parece estar muito mais préximo do
que Wagner (2010) chama de obviagao, ou seja, como simbolo que
simboliza a si mesmo. Isso porque, apesar de podermos interpretar o
segredo como componente da racionalizacao dos fendmenos, ainda
nao fica claro em que medida essa racionalizacao poderia ser de fato
operada por algo que, em si, nao é racionalizdvel, na medida em que
nao possui o componente da experimentacao. Entao, uma possibilidade
¢é ver o segredo como um simbolo em seu “estado natural” (Wagner,
2011), ou seja, como uma metafora da metafora. Entao, nesse caso,
teremos que nos abdicar do pensamento l6gico e do segredo como
racionalizacao do encante.

Toda essa digressao a respeito da nocao de segredo fez-se necessaria
para continuar a pensar as almas que falavam por detras da mata
costeira. O encontro colonial narrado no mito fala do encantamento de
se deparar com algo nao racionalizavel em termos l6gicos — a nao ser
pela categoria segredo. Entretanto, o encantamento — se entendido como
enigma’ (Lévi-Strauss, 1993; Connel, 2013), nao possui a possibilidade
de ser respondido (alids, a resposta nao é sequer relevante, perto da
existéncia da questao em si). O segredo dos encantes deixa claro que
nao ¢ a busca pela resposta ou desvendamento do segredo, e sim que os
fendmenos encantados sao, em si, o ponto nevralgico da existéncia na
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terra. Isso nao impede que haja, entre os Tremembé, a possibilidade de
desencantamento, tal qual relata Nene Beata, sobre o desencantamento
de uma lagoa pelo seu avo:

Meu pai contava a histdria da lagoa que o avé, pai dele, tinha desencantado.
Minha mae contava a historia. Tudo indio, tudo, tudo. Eles contavam
aquelas historias. Uma histdria tdo bonita [...] Lagoa de Santana. Tem
uma lagoa ld longe, Lagoa de Santana. Meu pai desencantou num rastro
de cavalo. Meu pai contava. Lagoa de Santana, minha filha, meu pai
desencantou num rastro de cavalo. Ele foi cacar e achou um rastro de
cavalo e ai saiu no rastro e foi bater na lagoa. A lagoa era encantada.
Mas o cavalo ia, ndo era? Ai o velho foi no rastro, foi no rastro, até que
desencantou. Chegou ld e desencantou a lagoa. Uma beleza. Nunca
tinha sido destruida. So tinha muito pdssaro e peixe. A lagoa mesmo
era virgem. Coisa mais bonita no meio do mato a lagoa. (Nené Beata.
Lideranga Tremembé. Mangue Alto)

O desencantamento, tal como trazido por Nene Beata, sendo o
oposto do encantamento, ¢ a possibilidade de tornar experienciavel a
causa de um fendmeno até entao considerado encantado. Ora, havendo
rastro, havia como encontrar a lagoa e, portanto, desencanta-la, ja que
sua existéncia — explicitada pelo rastro (experiéncia sensivel), passou
para o plano da experiencialidade.

Do mesmo modo, pode-se falar que a constatagao posterior dos
portugueses de que nao se tratavam de almas que falavam, mas de
pessoas ¢, em seguida, o inicio do processo de colonizacao da terra,
pode ser visto como um modo de desencantamento, no sentido de
que, ao conhecer os portadores das vozes escondidas, os portugueses
dissiparam o segredo evidenciando — ou tornando experienciavel a
existéncia de pessoas conversando e o respectivo som de suas vozes. Em
continuacao, trago a ideia de que o mito de denominacao de Almofala
corresponde a inauguragao de um novo tempo: o da terra desencantada.
Melhor explicando, um evento — ou um lugar como a lagoa do exemplo
acima — que permanece encantado é um evento — ou lugar — incégnito,
uma vez que sua existéncia esta envolta em segredo. Desencantar, no
frigir dos ovos, é tornar um algo visivel, ou conhecido, experienciavel.
Note-se, porém, que estar ou nao encantado depende da posicao de
quem vé. Se, para os portugueses, Almofala era encantada porque foi
achada, tendo sido o mito de denominagao o ato de desencantamento
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do ponto de vista dos portugueses, por outro lado, para os indios — as
almas que falavam — eram encantados os navios que surgiram na
costa. Em outras palavras, para os portugueses, o desencantamento
estava — e agora voltando a Casey — em ocupar um lugar e vivencia-lo
sensorialmente. Nesse sentido, desencantar é conhecer, como se pode
ver nas palavras de Luis Caboclo: “O que é encanto? Tudo aquilo que vocé
ndo conhece, para vocé, é encanto, porque vocé ndo conhece, nao vé. Se vocé
ndo sabe o que é, jd é encanto” (Luis Caboclo. Pajé Tremembé. Varjota)'®.
O segredo, como modo de existéncia daquilo que nao ¢é
experienciavel, ou que foge a possibilidade de categorizacao prévia,
pode ser visto como obviacao de uma dimensao especifica da realidade.
Esse mundo experienciavel é, para os Tremembé, apenas uma faceta
ou fragmento da realidade. Pode-se também chamar esse mundo
experienciavel de mundo visivel, exatamente porque dado de imediato
a experiéncia sensivel'. Se, por um lado, alguns fen6menos podem
ser atribuidos a causas tao visiveis quanto eles proprios, outros, cujas
causas sao invisiveis, nao experienciaveis, sé podem ser racionalizados
(de acordo com o pensamento l6gico) por meio do segredo. O mundo
invisivel, ou nao experiencidvel, ¢ o mundo encantado. Posso
exemplificar o que estou querendo dizer por meio de uma histéria
contada por Zé Domingo, lideranga que mora na aldeia da Passagem
Rasa, em Almofala. Contou-me ele que um dia foi encantado por um
peixe. Perguntei-lhe como e ele me explicou que estava pescando e
tinha prendido um peixe pelo manzua. Porém, o peixe saltou por fora
do manzua e conquistou sua liberdade. Zé Domingo finalizou dizendo:
cada animal tem seu jeito de lutar pela vida. Aquele peixe fizera algo
diferente, inesperado, e sua atitude, por isso, era encantada.'?
Assim, percebe-se que, em relacao ao encante, ha dois movimentos
que nos permitem pensar a respeito dos fendomenos encantados. Em
primeiro lugar, como descrito acima, fendomenos experienciaveis cuja
origem ¢ nao experienciavel, sendo racionalizados por meio da categoria
segredo. E, em segundo lugar, fendmenos experienciaveis que geram
resultados nao racionalizdveis em termos logicos. Sua explicacao
racional, portanto, sé pode ser empreendida por meio do segredo, que
explica em que medida o imprevisivel aconteceu. No caso do peixe
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narrado por Z¢é Domingo, a previsao légica, ordinaria, era de que o
peixe iria ser pego pelo manzua, que nao conseguiria se salvar, por
nao conhecer o modo de escapar. Entretanto, contrariando os modos
ordinarios com os quais os peixes lutam pela vida, aquele em especifico
utilizou-se de uma atitude diferenciadora, nao racionalizavel, a nao
ser pelo segredo de seu comportamento.

Trata-se, pois, de ao menos dois mundos, ou dimensoes possiveis
de existéncia, nas quais, em uma, temos a previsibilidade e a certeza do
experiencidvel como componentes primarios, enquanto que, na outra,
o segredo nos impede de prever acontecimentos possiveis, tornando-se
ele mesmo a tinica forma de racionalizacao da experiéncia. Entretanto,
a diferenca entre as dimensoes encantada e nado encantada da vida
nao é tao clara assim. Nao parece haver uma delimitacao estavel entre
o mundo experienciavel e o mundo encantado. O encantamento esta
presente na experiéncia visivel do mesmo modo que os afazeres mais
cotidianos'®. Nao é possivel dizer, no estagio em que se encontra minha
pesquisa com os Tremembé, de que modo flui a relacao entre essas
duas instancias da percepcao. Porém, de todo modo, fui colocada em
estado de alerta para a complexidade dessa relagao pela seguinte fala
de Zé Domingo:

O encante parece que me foge do descampinado. Quando estd faltando as
drvores, a gente diz que estd descampinado. A mata virgem comeca bem
aqui depois da pista. Uma hora dessas, até depois do sol se por, ficava
um local que ia escurecendo, ia ficando mais escuro devido aos pés de
drvore. E aqui mesmo ali, quando a gente atravessa aquela corrente de
dgua, quando chega o inverno, ali ndo tinha hora para a gente andar -
ndo para todo mundo, mas para algumas pessoas - a gente sentia aquele
receio dos encantes. Como? Escutava um barulho, assim como se tivesse
caido um pé de drvore grande, tivesse acamado bastante galho de pau.
Af a gente ia ver e nada. Estava normal. Ai o finado Domingo, meu pai,
dizia que era o encante do Guajara, do Caipora. Porque sdo dois pais do
mato. O Guajara é no mangue. O Caipora é na mata. Ai caso acontecesse
de a gente escutar, a gente nem ficava muito nervoso, porque jd estava
sabendo que era uma coisa normal, que era de costume, de acontecer, de
aparecer aqui os encantes. O encante faz quase parte da natureza. (Zé
Domingo. Liderang¢a Tremembé. Passagem Rasa)

Z¢ Domingo alertou-me para o ponto em comum entre a experiéncia
ordindria e a experiéncia encantada. O encante faz quase parte da
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natureza — e o ponto-chave para compreender esse “quase”, creio eu,
é o segredo. A mata, as lagoas, os bichos, os peixes, 0 mar, pessoas,
tudo é “natureza”, uma vez que estao na dimensao do experienciavel
e, nessa medida, obedecem a uma série de expectativas — no sentido
de apresentarem comportamentos relativamente previsiveis — em
relacao aos fendmenos, objetos e seres que gravitam ao seu redor.
Por outro lado, os encantes, subvertendo essa ordem ordinaria, ou
visivel, ou experienciavel, apresentam-se a percep¢ao na medida em
que se oferecem a ela como segredos, ou seja, sob uma forma que
oculta o motivo pelo qual o ordinariamente nao experienciavel, ou nao
cognoscivel, se torna entao experiencidvel. Mas essa diferenciacao nao
impede que se estabelega a possibilidade de racionalizacao para o nao
experienciavel, ou seja, o encante aproxima-se do evento ordinario —
nas palavras de Zé Domingo, “quase parte da natureza” — na medida
em que se sabe que ele acontece, embora nao se conhega exatamente
0 que ou porque acontece, a nao ser pela categoria segredo. Ora, se
experienciavel e nao experiencidvel convivem nos lugares — na medida
em que lugares sao abertos a percepcao sensorial em sentido amplo
— o que os difere, em tltima instancia, ¢ a racionalizacao por meio da
experiéncia ordinaria, ou por meio do segredo e da nao experiencialidade
de determinados fenomenos. Como disse mais acima Luis Caboclo,
os fendmenos encantados sao aqueles que vocé experiéncia, mas nao
conhece. E ai podemos conjecturar que o conhecimento vem a partir
da racionalizagao experiencial, ou seja, quando ¢ possivel racionalizar
a partir da experiéncia sensivel. Os encantes nao sao plenamente
sensiveis, porém, fazem “quase parte da natureza” — e isso é outra
conjectura a ser melhor avaliada — porque o segredo, na medida em
que nao ¢ experienciavel, torna-se racionalizavel pela crenca de que sua
existéncia ¢ tao logicamente formativa quanto qualquer experiéncia
sensivel.

Além disso, ha outra questao. Todas as consideragoes acerca do
encante e do segredo feitas até agora devem levar em conta o fato de
que tais categorias nao sao aplicaveis aos objetos em si mesmos, ou seja,
nao ha que se falar em fené6menos ou seres plenamente encantados, ou
plenamente experienciaveis. O encante e o segredo fazem-se enquanto
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encantes e segredos aos olhos de quem vé — ou nao vé no caso de
fendmenos ou seres invisiveis. O encante depende do que é logicamente
racionalizavel para cada um. O pajé Luis Caboclo exemplifica: “Eu ndo
sei ler. Para mim, ler é a coisa mais dificil do mundo. E um segredo”.

O mito de como foi criado o nome Almofala também pode
ser chamado de mito de desencantamento, se pensarmos que sua
perspectiva ¢ a dos portugueses, e nao a dos indios — sao os portugueses
que atribuem as almas as vozes. Se essas eram manifestacoes invisiveis
de algo desconhecido, sua corporificacao na figura dos indios acaba
por revelar o segredo daquela terra. No entanto, a histéria é narrada
também pelos indigenas, de modo que se trata de um meio indigena
de se pensar o ponto de vista dos portugueses, ou seja, uma perspectiva
indigena da perspectiva portuguesa. Talvez, ainda, um meio encantado
de se narrar o desencantamento. A existéncia das almas que falam,
agora tornadas experienciaveis, visiveis, tornou-se um evento previsivel.

2.1 Almofala: Terra (Des)Encantada

Agora, passarei a tratar o tema da terra, aliando ao que foi dito
anteriormente, partindo da ideia — que sera explicada — de que a
existéncia de Almofala como terra indigena ¢ nao tanto uma marcagao
étnica no espaco, mas fruto de uma desterritorializacao, ou, ainda, se
pudermos ir um pouco adiante, de um desencantamento. Tentarei
explicar melhor essa afirmacao ao longo deste item, trazendo para
discussao mais um mito, o da santinha de ouro, narrado por muitas
liderancas indigenas em seus discursos sobre Almofala como territério,
especialmente quando se trata de compreender aquela circunscrigao
geografica e sua relacao com a histéria Tremembé. Trata-se, de maneira
bem sintética, da histéria na qual trés indios — na maioria das vezes
chamados “caboclo véi” encontraram uma santinha de ouro e fizeram
uma casinha de palha para adora-la. Ao saber da existéncia do artefato,
arainha de Portugal solicitou que a santa lhe fosse enviada. Os indios,
mesmo a contragosto, enviaram-na ¢ a rainha, em troca, mandou vir
de Portugal as pedras para a construgao da Igreja de Nossa Senhora
da Conceicao de Almofala e para a marcacao do que seria entao o
territério indigena. E importante notar que a igreja perdura na praca
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central de Almofala, e as pedras que delimitam o territério dos indios
ainda podem ser vistas.

Descobrir um tesouro é encontrar-se com o inusitado que, aqui,
podemos provisoriamente colocar na categoria segredo —no sentido de
que a existéncia de uma santa no chao nao faz parte da rotina ordinaria
da vida (santas — quanto mais de ouro — nao ficam perdidas na areia).
Sua invisibilidade, pois, ¢ uma espécie de encantamento, ao passo que
encontra-la, torna-la visivel, ¢, em tltima instancia, desencanta-la. Tal
desencantamento parece ser realcado quando, na histéria, aparece a
figura da rainha. Na realidade, o momento da entrega da santa foi o
ponto critico da histéria Tremembé, o grande turning point das relagoes
que aquelas pessoas mantinham com a terra. Se a revelagao de que eram
as almas quem falavam expressou o desencantamento — aos olhos dos
portugueses — dos indios e da terra, revelando, pois, um tempo pos-
mitico, enviar a santa a rainha foi uma atitude de desterritorializacao.
Isso porque a rainha nao se limitou a receber a santa, ela foi além: fez
algo que, a principio, parece ter sido uma déadiva, ou seja, “doou” um
territério demarcado e uma igreja aquele povo, mas que, nas palavras
de Nene Beata, foi sua maior perdicao:

A rainha fez uma coisa muito errada, a rainha de Portugal, no tempo
que ela mandou medir esses quatro mil e tanto hectares de terra. Foi
delimitada pela FUNAI. Quando ela mandou medir esse aldeamento
aqui, ela ndo podia nunca no mundo ter mandado. Porque os indios
viviam aqui. Eles iam para a costa do Maranhdo, eles descan¢avam
onde tinha peixe, tinha caga. Eles iam para o Camucim. Era assim. Eles
tinham esse convivio com os antepassados. Esses quatro mil e tanto de
terra foram delimitados pela pedra. Na Passagem Rasa tem a pedra que
ela deixou, uma pedrinha bem branquinha. Eles implantaram o indio.
Eles viviam uma vida tdo boa, que nem animal selvagem. (Nene Beata.
Lideranga Tremembé. Mangue Alto)

Se no momento em que os indios encontraram a santa, eles eram
os “caboclo véi”, seu envio para Portugal e, posteriormente, a chegada
das pedras, “implantou o indio”, ou seja, marcou o aparecimento de um
conceito — indio — que, antes inexistente, veio a sedimentar o modo de
vida daquelas pessoas. Uma vez categorizados como indios, os habitantes
de Almofala tornaram-se entidades administrativamente catalogadas

ILHA
v. 21, n. 1, p. 38-67, junho de 2019

57




Janaina Fernandes

e, portanto, pessoas estatizadas. “O indio ¢ federal”, disse-me certa
feita D. Nene Beata. Isso porque, uma vez inseridos em uma relagao
com a rainha, uma vez tendo realizado a troca da santa pelas pedras,
passaram do status de pessoas para o de suditos e, ainda, receberam o
territdrio indigena como espacgo limitado e circunscrito.

Por meio dessas consideracoes, ¢ possivel retornar as ideias trazidas
no inicio deste artigo, a fim de compreendermos em que medida os
estudos antropoldgicos acerca dos indios do Nordeste — e os Tremembé
nao fogem disso —estao tao relacionados ao conceito de territorializagao,
e porque pensa-los em termos de suas relacdes com o Estado parece
ser, em grande medida, tentador. Ora, os habitantes de Almofala sao
indios Tremembé e tém a terra indigena em razao de uma relacao com
o Estado iniciada, de acordo com o mito da santinha de ouro, por meio
de uma troca. E a categorizagao de indigena ¢ o que permite aquela
populacao manter, em alguma medida, o acesso a terra onde habita.
Visto dessa forma, parece que o processo descrito por Oliveira Filho como
territorializagao, ou seja, um processo de organizacao politica voltada
para uma unidade étnica e cultural especifica, tem como componente
essencial a presenca do Estado para a certificacao do territério — no
sentido geopolitico do termo. Ora, tanto quanto o mito da santinha
de ouro, o discurso de Oliveira Filho entende a ideia de territério
como resultado de uma intervencao direta do Estado. Isso o afasta
da abordagem deleuziana (2010) em relacao a desterritorializacao e
reterritorializagao, que percebe uma territorializacao primeira, seguida
de uma desterritorializagdo provocada pela maquina estatal.

Em outras palavras, se, para Oliveira Filho, o processo de
delimitacao territorial é o modo pelo qual as pessoas inscrevem sua
indianidade nos lugares, realizando marcagdes étnicas e fundando
um movimento politico de afirmacao identitaria, o que proponho
aqui ¢ pensarmos o mito de nomeacao de Almofala como uma
narrativa que trata, no fundo, do Estado. Em um primeiro momento,
o desencantamento, o tornar conhecido, visivel e nomeado um lugar,
se da pela chegada dos portugueses a costa (vejam que quem chegou
nao foram somente pessoas, mas membros de um Estado-nacao
em particular, representantes do processo de colonizagao que viria a
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produzir, ali, um territério estatal). E, posteriormente, esse lugar, uma
vez conhecido, foi catalogado e delimitado geograficamente, inscrevendo
seu uso para que os indios ali vivessem (ou que nao precisassem viver
em outros lugares), marcando um processo de reterritorializagao nos
termos de Deleuze (2010).

Ainda em uma linguagem deleuziana, o lugar ndao nomeado ¢é o
motor imével. E a desterritorializagao ¢ a descodificacao dos fluxos,
ou, em termos Tremembé, desencantamento. Isso significa, a meu ver,
que o desmantelamento da ordem encantada foi o primeiro grande
processo de desterritorializagao sofrido pelos Tremembé. A maquina
social encantada foi expurgada. O que o mito da santinha de ouro tras
¢ um processo de reterritorialicao, uma recodificagao de fluxos que
agora nao obedece mais a maquina social primitiva. Agora, os transitos
foram privatizados, reorganizados pela maquina estatal:

E que a mdquina primitiva subdivide o povo, mas o faz sobre uma
terra indivisivel onde se inscrevem as relagdes conectivas, disjuntivas e
conjuntivas de cada segmento com os outros [ ...]. Quando a divisdo incide
sobre a propria terra devido a uma organizacdo administrativa, fundidria
e residencial, ndo se pode ver nisso uma promogdo da territorialidade, mas,
ao contrdrio, o efeito do primeiro momento de desterritorializa¢do sobre
as comunidades primitivas. A unidade imanente da terra como motor
imdvel dd lugar a uma unidade transcendente de natureza totalmente
distinta, que é a unidade do Estado; o corpo pleno jd ndo é o da terra, mas
o0 do déspota, o Inegendrado, que se encarrega agora tanto da fertilidade do
solo como da chuva do céu e da apropriagdo geral das for¢as produtivas.
O socius primitivo selvagem era, portanto, a unica mdquina territorial
em sentido estrito. E o funcionamento de uma tal mdquina consiste no
sequinte: declinar alianga e filiagdo, declinar as linhagens sobre o corpo
da terra, antes que haja um Estado. (Deleuze & Guattarri, 2010, 194)

No trecho acima, Deleuze aponta diretamente para a questao que
estou tentando propor. A terra-mundo, ou pré-Almofala, tida como a
terra indivisivel, o motor imoével, tendo sido desterritorializada pelo
nomeacao, foi reterritorializada por meio das pedras. Sendo assim, fica
mais claro o papel da rainha de Portugal no mito da santinha de ouro.
Ela, como o Inegendrado, atua como o catalisador da reterritorializacao.
Com o fim da maquina social primitiva, resta apenas o Estado que,
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descodificando os fluxos da vida, recodifica-os e categoriza o mundo em
seus proprios termos, restando aos caboclo véi espacos hierarquizados,
catalogados e interditados.

Sob esse ponto de vista, o que se tem denominado de reelaboragao
cultural seriam os processos pelos quais determinadas populacoes
procuram enquadrar-se em categorias juridico-burocraticas criadas pelo
Estado, a fim de gozar do usufruto de determinado territério. E bem
provavel que algo desse tipo esteja em jogo entre muitas populagoes
indigenas, de um modo geral. Entretanto, meu interesse aqui ¢, antes,
tematizar o estreito vinculo que se formou entre as ideias de reelaboragao
cultural e territorializagdao nos estudos antropoldgicos. Parece que,
nos termos em que tais nocoes sao expostas, nao ¢ levada em conta a
existéncia da territorializacao primeira, a da maquina primitiva, mas
tao somente a codificacao estatal. Inverte-se, assim, os significados
das tentativas politicas de sobrevivéncia dos povos indigenas.

Além disso, ha algo mais profundo: a ideia de que o modo de vida
e das relacoes com a terra desses povos tenham que ser categorizados
sob o0 nome de indigenas para que eles possam sobreviver no mundo
de terras delimitadas. Nesse sentido, “implantar o indio” ¢ mais que
reconhecer-lhe direitos, é impor-lhe condigdes de existéncia. E a
imposicao do territério, por sua via estatal, impossibilita o movimento
para além dele. As pedras sedentarizaram pessoas, fixaram uma terra
que era puro movimento. E nesse sentido que o mito da santinha de
ouro ¢ uma histéria da “estatizacao” — sujeicao — das pessoas ¢ da
terra. As pedras demarcaram um territério e impuseram outro ritmo
para a vida'.

3 Consideracoes Finais

Ao reler este artigo pela tltima vez para envia-lo para possivel
publicacao, tenho frente a mim um impasse de ordem politico-
sentimental. Em meio as discussoes sobre demarcacao e ataque a
direitos indigenas que nos tomam de assalto todos os dias, falar sobre
o processo de colonizacao e sobre as maneiras pelas quais esse processo
interferiu e continua a interferir nos modos de vida indigenas é uma
tarefa necessaria e premente. No caso dos Tremembé, acredito ser
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necessario demonstrar em que medida uma demarcagao que encontra-
se parada judicialmente ha vinte anos, cuja terra encontra-se apinhada
de posseiros e grandes empresarios e latifundiarios, mesmo se se
concretizasse a contento das demandas do movimento indigena, nao
seria suficiente para garantir o modo de vida especifico que aquela
populagao construiu ao longo de sua vivéncia na terra.

Por outro lado, essa demarcacao, mesmo nao fazendo jus aos
movimentos previstos pelos fluxos de vida dos Tremembé, seria uma
seguranca — minima — frente ao processo colonizador que, no dizer de
Clastres (2010), tem o Estado como catalisador da homogeneizagao
capitalista. Entretanto, quanto a denominagao de Terra Indigena e todas
as circunscri¢oes impostas para a caracterizacao de determinadas terras
como indigenas tém de colonizadora por si s6? Essa é uma pergunta
que merece — claro — um maior aprofundamento teérico e etnografico
para ser devidamente respondida e quica levada em consideracao
pelas politicas estatais. Deixo aqui apenas um apontamento para um
enfrentamento futuro.

Minha pretensao, ao desenvolver as ideias aqui presentes, é pensar
os processos de luta pela terra — tal qual colocados atualmente no
Brasil — como processos que se fundam necessariamente na relagao dos
povos indigenas com o Estado. E, assim sendo, tratam-se de processos
pautados pelas relagoes entre colonizador e colonizado. No caso dos
povos indigenas que habitam o Nordeste brasileiro — tomando o caso
Tremembé como pano de fundo —, a ideia de sentenciar suas lutas
pela terra como territorializagao, nos termos de Joao Pacheco, torna-
se apenas mais uma maneira de aplicar a burocratizagao estatal as
vivéncias indigenas. Em outras palavras, o que estou querendo dizer é
que a logica estatal territorializante nao ¢ suficiente para alcangarmos
o sentido da nocao de terra para os povos indigenas. E, ainda, que o
conceito juridico de Terra Indigena esta longe de ser capaz de abarcar
esse sentido.
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Notas

! Utilizo, aqui, a expressao “espaco” sem maiores delimitagdes conceituais, pois
entendo que, nas formulagdes tedricas de Oliveira Filho, ndo ha uma preocupacao
em relagao a questdes como: de que o territdrio é constituido? Ou o que havia antes
do territério? Entretanto, enfrento, mais a frente, tais problemaéticas.

2 Esta grafia originou-se do Grupo de Pesquisa e do Laboratério organizado a partir
de pesquisas que tinham como tema condutor problematicas envolvendo povos
tradicionais e a questao fundiaria, localizando-se no Departamento de Antropologia
Social da Universidade de Brasilia. De acordo com seu projeto: “Nosso interesse pelo
termo ferra — e esta grafia T/terra — ¢ antes tdtico (e poético): queremos recupera-lo
de modo a explorar a capacidade de fazer aparecer a diferenca entre a “Terra Indigena”
como figura juridico-administrativa e a T/terra indigena tal como vivida/criada pelos
coletivos em questao, uma diferencga que a reinscrigao da “terra vivida” como “terra
tradicionalmente ocupada” tende a apagar”.

> Vale dizer que, de acordo com Seraine (1987), Almofala ¢ um vocabulo de origem
arabe (al-mahalla —acampamento). Ainda segundo Seraine 1987, p. 38), o Dicionario
portatil das palavras, térmos e phrases, que, em Portugal antigamente foi usado
e que hoje regularmente se ignora, de 1825, o termo originalmente significava
“campo ou arraial em que por algum tempo se reside” (Seraine, 1987, p. 38). Tal
origem etimolodgica ¢ significativa para este trabalho, como se verd mais a frente.

4 possivel visualizar uma relagao entre liberdade e paraiso, tal qual colocado na
fala de Nene Beata.

5 E preciso destacar, como serd observado mais adiante, que o termo nao pode ser
sistematizado em uma delimitacao conceitual inica e definida. Trata-se, em verdade,
de um termo polissémico e de dificil apreensao, fazendo-se necessaria uma analise
etnogréfica de longo alcance para que possa ser minimamente compreendido.

¢ Gondim (2016) propde uma classificacao para os encantados de Almofala, na qual
separa o Guajara, o Caipora e as Maes d’Agua dos encantados que estao presentes
em rituais de cura, além das visagens e assombragdes. Pontua, porém, que tal
classificagdo nao ¢ unanime entre os Tremembé. Neste artigo, nao utilizo essa
classificacdo, pois tento aqui elaborar algumas notas sobre encantes e encantados
que entendo serem aplicaveis a todos.

7 O pensamento légico, para Vaihinger, se quer dizer, em tltima instancia, uma
apropriagao experimental, por meio de observacao, do mundo exterior, seguida de
uma racionalizagdo dessa experiéncia. Entretanto, ainda nao estou plenamente
satisfeita com essa terminologia porque ela também faz referéncia a l6gica filosofica
da tradicao ocidental, especialmente a légica aristotélica, que ndo contempla a
nogao de experimentacao.

8 Digo isso a partir das criticas de alguns africanistas contemporaneos, especialmente
aqueles que se dedicam ao tema da bruxaria, ao trabalho de Evans-Pritchard entre
0s Azande, nas quais a bruxaria ¢ pensada a partir de um modelo epistemoldgico
ocidental, dentro de uma légica de causa e efeito muito aproximada do modelo
cientifico classico. Ver Costa (2016).

? Essa questdo do enigma foi debatida por Lévi-Strauss no sentido de que ¢ um
elemento sem resposta, a partir da anélise do mito de Edipo, mais especificamente
a questao do enigma da esfinge.

19 Percebe-se, aqui, que para os Tremembé hd uma diferenciagao entre conhecer
(tornar uma fend6meno completamente experienciavel — em suas causas e efeitos)
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e saber, uma vez que ¢é possivel saber que existem encantes, porém nao é possivel
conhecé-los plenamente.

Utilizo aqui a expressao visibilidade ndo por nao levar em conta os outros sentidos
disponiveis para a experiéncia humana, mas porque verifico que a visao € o sentido
colocado em maior relevo, entre os Tremembé, para a producao de conhecimento.
Note-se que o encantamento do peixe foi transmitido ao seu Zé Domingo, tal qual a
ideia de magia por contagio. Ha uma dimensao do encante, que nao pude explorar
ainda, que possui relagdo com o contagio magico, especialmente quando se fala
que algumas pessoas foram encantadas — levadas para a dimensao encantada — por
seres encantados.

E preciso deixar claro que, apesar de tentar aqui trazer algumas nogdes como
previsibilidade, racionalidade, visibilidade, experiencialidade, ndo estou nem de
longe convencida de que estes termos seriam os mais adequados para tratar as
questoes do encante. E certo que a nocao de experiencialidade, por exemplo, nio
esta plenamente conforme ao que estou querendo dizer. Isso porque, apesar de a
dimensao encantada nao ser plenamente acessivel a todas as pessoas, ha um certo
nivel de experiéncia sensivel em torno dela, embora raramente essa experiéncia seja
da mesma ordem que a experiéncia que tenho aqui chamado de experienciavel.
Interessante notar que as pedras também fundaram a Igreja de Nossa Senhora da
Conceicao de Almofala, que foi construida pelos missionarios jesuitas no século
XVIII. O objetivo das missdes naquela regiao era o de claramente fixar os indios e
transformd-los em trabalhadores nacionais.
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Resumo

Diante da catdstrofe ambiental em
curso, o debate sobre os limites
(materiais, planetarios) vem ao
primeiro plano: como lidar com
eles? Como agir em relacao a eles?
O exercicio aqui proposto é uma
breve e seletiva cartografia de praticas
politicas, estéticas e tedricas, que, lidas
sob o manto de uma nogao revisitada
de subsisténcia e da Antropofagia
de Oswald de Andrade, constituem
estratégias que fogem a alternativa
infernal da légica da lei e do limite,
a saber, a opcao entre obediéncia e
transgressao, apontando para uma
incorporacao desmetrificadora do
limite e sua conversao em acesso a
uma dimensao que desconhece limites.

Palavras-chave: Subsisténcia. Limite.

Antropofagia.

ILHA

Abstract

In the face of the current environmental
catastrophe, the debate over limits
(material, planetary) comes to the fore:
how to deal with them? How to act
on them? The exercise proposed here
is a brief and selective cartography of
the political, aesthetic, and theoretical
practices that, read under the mantle of
a revisited notion of subsistence and of
Oswald de Andrade’s Anthropophagy,
constitute strategies that escape from
the infernal alternative of the logic of
law and of the limit, namely, the choice
between obedience and transgression, and
point to a de-metrifying incorporation
of the limit as well as its conversion
into access to a dimension that knows
no limits.

Keywords: Subsistence. Limits. Antropophagy.
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1 Introducao

[A] reivindicacdo do espirito natural a que se poderia chamar o movimento
do homem, paralelo ao movimento da terra. (Revista de Antropofagia,
1929)

Figura 1 — Montagem da proposicao subterraneam TROPICALIA — Hélio Oiticica
(1969?) Alto: babylonests, Nova lorque/Meio: colidouescapo, Augusto de Campos/
Embaixo: Familia no semiarido nordestino em foto de Carlos Vergara

Fonte: Programa Hélio Oiticica (Itat Cultural)

ILHA
v. 21, n. 1, p. 68-72, junho de 2019

70




Limitar o Limite: modos de subsisténcia

Figura 2A — “Subterrania”, de Hélio Oiticica (1969)
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Figura 2B — “Subterrania 2”

SUBTERRANIA 2
e o W P s T
A sub
g Subsolo
Sub fenna
Svbmundo
osub desewvolvidp ewbaixoda fesca como oy
a svb Audarca

Sub fesmbuer oo dectredicerdo

edla

Sub Fraseadp

svb wan

Svbip ov desced o hemisteiio suf

Sub yeafed pu coateq

'é :g Qﬁ;‘th aé:gé de vewey e coustress
teara u;‘«:s;fz AR & 2abusy de

SUb FeAmIco Forwbueteo

AL 05l spa

Suge ved

Subru«ym pelas watns gy Cas cudas dy g,

SUD/im £ 00 .
4 vwb a fva wuisice esconctida  sob o
sup way

Fonte: Programa Hélio Oiticica (Itat Cultural)

ILHA
v.21,n. 1, p. 68-72, junho de 2019

71




Alexandre Nodari

2 “Os automoveis ardem em chamas”

Em 1968, a geragao que “enfrentou o tnico poder que [...] ainda
valia a pena enfrentar: o poder representativo da policia com seus
cassetetes e bombas de gas lacrimogéneo [...]” (Matos, 1989), entoou
mundo afora uma palavra de ordem: “E proibido proibir”. A férmula,
apesar da aparéncia, era tudo menos simples, arquitetando-se sobre
uma estrutura complexa exposta por Caetano Veloso na musica que
a traz como titulo: a conjugacao de uma redundancia (“e eu digo sim
ao sim”) com uma dupla negagao (“e eu digo nao ao nao”), realizadas
conjunta e simultaneamente (“e eu digo é proibido proibir”). Assim, a
proibicao da proibigao nao se confundia com a mera transgressao, na
medida em que, por um lado, afirmava em um metanivel a proibicao,
e, por outro, propunha justamente a transgressao da transgressao.
Desse modo, esses tultimos revolucionarios da modernidade — ou os
primeiros da primavera por vir — contestavam a légica normativa em sua
propria raiz, pois, no fundo, obedecer e aplicar a lei é a mesma coisa: a
transgressao da lei esta contida na propria lei, o estabelecimento de um
limite instaura uma dialética com o ilimitado, no qual o ultrapassamento
da lei a confirma e a reforca. O exemplo mais claro de tal estrutura
normativa talvez seja a estrutura do taliao, uma norma de equivaléncia:
a pena é tal qual o crime (Agamben, 2002, p. 33). A lex talionis cria uma
identidade entre dois atos distintos por meio de uma economia: um olho
e outro olho (a transgressao e a punicao, crime e castigo) tornam-se
olho por olho. Essa aparente repeticao, que Alvin Gouldner (1960, p. 172)
chamou de “reciprocidade negativa” ou “reciprocidade homeomorfica”,
constitui, na verdade, um cessar da repeticao, por meio da instituicao
de um termo que leva a sucessao de acontecimentos (a vinganga) a
seu fermo (a retaliacao legal), i.e, por meio do estabelecimento de uma
medida, uma métrica: nao por acaso, o famoso adagio nao ¢ olho por
olho por olho por olho..., mas olho por olho, dente por dente — nao uma série
infinita de atos, mas uma série finita de equivaléncias®. Todavia, a
equivaléncia material se ampara, para produzir seu efeito de cessagao,
numa ambivaléncia formal: o mesmo ato aparece, de um lado, como o
sem-sentido, o injusto, e, de outro, como o pleno de sentido, a justica’.
Dito de outro modo, a logica proibitiva e sua economia da transgressao
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produzem uma redugao daquilo que se pode ou nao fazer a um dever
positivo ou negativo — e por isso Gabriel Tarde (2007, p. 106) comparou
a lei a um dique dos possiveis, das diferengas. Metafora instrutiva: os
possiveis sao limitados pela lei, saindo do outro lado da “barragem”
como obediéncia ou transgressao, da mesma maneira que, numa
hidrelétrica, a poténcia indeterminada da matéria, como a caracterizou
Aristoteles, ¢ atualizada em forma de energia, metrificada em kW*.
Assim, o que estava em jogo no “E proibido proibir” era o acesso a
outra configuracao da vida para além (ou aquém) dessa logica da
lei, e, portanto, uma outra economia dos possiveis, como um bordao
conexo deixava claro: “Sejamos realistas, demandemos o impossivel”.

E com esse pano de fundo que devemos ler uma série de proposicoes
semelhantes de Hélio Oiticica, como “experimentar o experimental” e
— 0 que nos toca mais de perto — “consumir o consumo” . Essa formulacao,
talvez mais atual do que nunca, aparece num texto dos anos 1970,
ligado ao projeto Subterrdnia e sintomaticamente intitulado “Brasil
Diarréia”. Ali, o artista a contrapoe a duas estratégias sobre o consumo,
que aparecem como dois lados de uma mesma moeda: por um lado, a
negacao do consumo, que gera “prisao de ventre”; por outro, 0 consumo
desenfreado, que causa diluigao, diarreia (Oiticica, 1973, p. 150). Ambas
seriam modalidades do que Oiticica chamava de “super-"": a repressao
€ 0 excesso, ou, em termos psicanaliticos, o super-eu paterno que
castra e o super-eu materno que manda gozar, o limite e o ilimitado.
Por sua vez, consumir o consumo constituiria uma operacao do “sub-
sub” que nao visa nem conservar nem superar o subdesenvolvimento:
enquanto forma ativa de sub-desenvolver, buscaria, antes, atacar a logica
que rege ambas essas posturas, a “convi-conivéncia”’. Ou seja, nao se
tratava de uma solucao de meio termo, mas da dissolucao dos termos
por meio de sua absorcao: “uma transformacao radical no campo dos
conceitos-valores vigentes, no comportamento-contexto, que deglute e
dissolve a convi-conivéncia” (Oiticica, 1973, p. 152). Para Oiticica (1973,
p. 150), portanto, “consumir o consumo” nao significa

[...] que nao se deva optar com firmeza: a dificuldade de
uma opcao forte é sempre a de assumir as ambivaléncias
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e destrinchar pedaco por pedago cada problema. Assumir
ambivaléncias nao significa aceitar conformisticamente
todo esse estado de coisas; ao contrario, aspira entao a
colocé-lo em questao. Eis a questao.

A assuncao da ambivaléncia (da lei, do consumo) seria, desse
modo, o que permite coloca-la em xeque, isto é, torna-la uma via de
acesso a “multivaléncia”, a “posigdes globais vida-mundo - linguagem
— comportamento” (Oiticica, 1973, p. 148). Consumir o consumo
nao é consumir mais; antes, é consumir a légica do consumo: se o
consumo ¢ sempre uma transformagao, um processo digestivo, como
as imagens de Oiticica sublinham, entao o consumo do consumo ¢ uma
digestao desse processo, a sua dissolucao e transformacao em algo outro.
Em “O planeta doente”, Guy Debord (2011, p. 7) afirmava que a
geracao de 68 fez “o bom tempo”, a primavera, “porque alguns carros
queimaram e porque a todos os outros faltou combustivel para poluir”.
Ela consumiu o consumo por meio do fogo da revolta.

3 A Escassez do Excesso: gasto e indigestao

Na arte de Oiticica, a pratica de consumir o consumo implicava a
tentativa de “estar livre das amarras do consumismo [e do espetaculo],
ou seja, da demanda de produgao de obras”, isto é, implicava colocar “em
questao o proprio problema da cria¢do artistica”, visando “desintegra-
lo, disseca-lo”°. Tratava-se, portanto, da passagem da obra e da criagao
(analogas ao que na economia atende pelos nomes de mercadoria e
producao) aos acontecimentos (happenings), ambientes, incluindo os
“ninhos” de Oiticica, como a Babylonest, “um lugar tao complicado e
complexo que seja um mundo” (Oiticica apud Cera, 2012a, p. 155).
A arte deixa, assim, de ser a “producao infinita de objetos” e passa a
ser “a formulagao de uma possibilidade de vida”. Todavia, Oiticica nao
estava falando apenas de arte, ou melhor, estava falando sé de arte,
isto é, de técnica: se a guerra move as inovagoes técnicas ocidentais,
poderiamos dizer que a arte, vanguarda militar em outro sentido, é
também um manancial de inventos tecnolégicos. Desse modo, ao se
focar no prazer interessado do corpo, nos efeitos e no fazer — que Kant
atribuia a natureza em oposicao ao prazer desinteressado do julgamento,
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as obras e ao agir que caracterizariam a arte —, ele estava pensando
um dominio que nao se restringe a “cultura” em sentido estrito, mas
“a uma coisa mais global, que envolve um contexto maior de acao
(incluindo os lados ético-politico-social)”, o dominio da experiéncia:
por isso, ele afirmaré, ao final de seu texto sobre o consumo, que “Nao
existe ‘arte experimental’, mas o experimental” (Oiticica, 1973, p. 152).
A arte, desse modo, seria uma experimentacao de modos de vida, e,
no caso de Oiticica, de uma forma de vida na qual seria impossivel
dissociar nossas técnicas de seus efeitos, o julgamento do corpo, a
arte da natureza.

Todo o vocabulario digestivo do texto de Oiticica e sua énfase
no “consumo” o situam na tradicao da Antropofagia de Oswald de
Andrade (2011, p. 448), para quem “Nada existe fora da Devoracao.
O ser ¢ a Devoragao pura ¢ eterna”. A devoragao universal seria, assim, a
enunciacao cosmoldgica de uma maxima da termodinamica: na natureza,
nada se cria, nada se perde, tudo se devora. Todavia, ha transformacgoes
e transformacoes, devoracoes e devoracdes — e, assim como Oiticica,
Oswald também diferenciava entre praticas de consumo, entre o que
chamava de “alta” e de “baixa” antropofagia. Portanto, ao afirmar que
“O que interessa [...] nao ¢ a producao e sim o consumo” (Andrade,
1990, p. 52), Oswald estava propondo um modo de diagnosticar as
culturas: uma economia deve ser avaliada nao s6 de acordo com o
que ela produz, mas em relacao aquilo que ela consome e a forma
desse consumo. Os processos culturais (a economia geral) devem ser
analisados de acordo com seu modo de digestdo, o qual inclui o seu modo
de produgdo. Por essa via, deveriamos encarar também a producao como
um processo digestivo, de transformacao, de consumo, ou seja, encarar
uma cultura de acordo com os restos, os residuos, pois, como afirma
Elias Canetti (1995, p. 209), no “[...] excremento, que é o que resta de
tudo, [...] deixa-se reconhecer tudo quanto matamos”. Desse modo,
talvez a verdadeira face da “sociedade globalizada”, esse eufemismo
para a colonizacao do mundo pela padronizacao, esteja no seu lixo,
no que ela gasta.

Como se sabe, a definicao classica da economia como ciéncia
ou gerenciamento de recursos limitados/escassos para necessidades
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ilimitadas/infinitas é, na verdade, apenas a descricao da economia
de mercado, a expressao do capitalismo. De fato, foi a apropriagao
privada (cercamentos de terras, a reducao a propriedade dos iniimeros
direitos reais — das coisas —, que trouxe consigo como implicacao a
criacao da forma juridica vazia do sujeito de direito, etc.), e, com
ela, a concentracgao excessiva, que produziu a escassez, criando um
excedente da necessidade sobre a disponibilidade: limitando o acesso,
as necessidades se tornaram ilimitadas®. Essa dialética ocasionou a
passagem da escassez formal (a concentracao da propriedade) a uma
escassez da disponibilidade material, cujo fundamento “ontolégico” foi
a conversao das coisas do mundo em recursos, ou seja, a “metafisica
da utilidade”, enunciada por Hegel (2008, p. 388): “Como tudo ¢ util
ao homem, assim também o homem ¢ ttil a tudo””. O sentido das coisas
reduziu-se, assim, drasticamente, a sua instrumentalidade humana,
e elas puderam se tornar equivalentes por meio de uma medida,
a necessidade — outro nome da utilidade®. Talvez nada demonstre
melhor essa reducao unidimensional e unilateral do sentido que as
embalagens das mercadorias (seus limites e contornos), que parecem
tentar preservar o pouco de sentido que restou nelas (a utilidade),
suplementando-o com uma camada nova (por meio da propaganda).
O consumo capitalista comeca, portanto, jd nessa transformacdo ontologica
de coisas em mercadorias, nesse esvaziamento de sentido que marca o modo
de producao globalizante. O consumo propriamente dito apenas consuma
esse processo, ao converter as mercadorias em lixo (waste), a saber,
justamente aquilo que teve seu sentido gasto, que foi esvaziado de
sentido, em todos os sentidos: significacao, valor, beleza, e, por fim, a
utilidade. No “Hollowcene” (expressao cunhada por Eduardo Viveiros
de Castro para dar conta do Antropoceno), das palavras as coisas,
tudo se gasta, incluindo aqueles homens considerados “sem-sentido”
e trancafiados em prisoes e manicomios. O resultado é a conversao
do mundo em um imenso lixao a céu aberto — ou a céu fechado, se
levarmos em consideracao a camada de detritos de sucata espacial
que orbita a Terra e ameaca produzir a chamada Sindrome de Kessler.

Segundo um boato corrente nos anos 1990, além da Muralha da
China, a outra “construcao” humana visivel do espaco era o Aterro
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Sanitario de Fresh Kills, em Nova Iorque: sintomaticamente, um limite
e uma wasteland. Mesmo falso, o boato trazia consigo uma profunda
verdade: depositado no fundo do mar, deslocado para as periferias,
o lixo ¢ a grande produgao da modernidade, e sua maior realizacao
como obra é a Ilha de Lixo do Pacifico, espécie de anti-sopa primordial
possivelmente maior que os Estados Unidos. Ou seja, o mundo foi
contaminado pela indigestao consumista, fazendo da Terra um “planeta
doente”.

Figura 3 — Obra da série Midway: Message from the Gyre: entranhas repletas de lixo
de albatrozes mortos no atol homénimo localizado no oceano Pacifico, a 2.000
km do continente: seus pais os alimentaram com dejetos que flutuavam no mar,
tomando-os por comida

Fonte: Chris Jordan (2009-)

Nesse processo, ignorou-se a reciprocidade da transformacao
envolvida em toda digestao, a sua via de mao dupla: a transformacao
daquilo que se consome ¢ sempre acompanhada pela transformacao
daquele que consome: por um lado, o luxo capitalista, o excesso, nada
mais ¢ do que a acumulagao de lixo (0 que transparece no famoso
poema de Augusto de Campos); e, por outro, como sugerem as obras
artisticas de Tim Noble e Sue Webster (nas quais detritos e residuos sao
dispostos e iluminados de tal maneira que projetam sombras de seres
humanos, e suas produgoes, como cidades, etc.), o “projeto humano”
se tornou a sombra do seu lixo — e nao apenas o contrario.
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Figura 4 — Poema Luxo/Lixo

LYRD LYK® LUK® LYX® LYXD LUXO LUK®
LYRD LUX® LYXD LURD BLYXD LUXD LYED
LYXD LUXD LYUXD LUXD BYXD LUXD LUXD
LYRD LYND LUXOXD® LUXD BURE
LURD LYR® LURD LURD LURD
LURD LYRD LUXDORD LURD LURD
LYRD LUXD LYXD LYXD BYXD ELYND VYRS LYXD
LYXD LUYXD LYXD LUYXD LUXD LYXD LYXD LUXD
LYRD LUXD LYX® LUX® LYXRD EUXD LUXD LYXD.

Augusto de Campos — 1965

Fonte: Augusto de Campos (1965)

Figura 5 — HE/SHE (obra composta de sucata de metal)

Fonte: Tim Noble e Sue Webster (2004)
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Figura 6 — Dirty White Trash (with Gulls), obra feita com o equivalente a
6 meses de lixo dos artistas e duas gaivotas

Fonte: Tim Noble e Sue Webster (1998)

Desse modo, talvez nao seja um acaso que as cidades destruidas
por catastrofes “naturais”, portadoras do “sem-sentido” segundo
Heidegger (Valentim, 2012), se parecam muito mais com lixdes do
que com ruinas. Por isso, a meu ver, todo debate sobre o Antropoceno,
sobre as alternativas diante da catastrofe ecoldgica em curso, deve partir
desse cendrio de terra devastada, ou seja, de um mundo esvaziado
de sentido e das montanhas de lixo que continuarao aqui ainda que
cessemos imediata e totalmente de gastar as coisas do mundo. Nao é
apenas que teremos que #1os virar com pouco, como alertava Benjamin
em “Experiéncia e pobreza”: teremos que #0s virar com os restos.
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Figura 7 — Tsunami de Tohoku (Otsuchi, Japao, 2011)

© Reuters

Fonte: Foto de Aly Song/Reuters (2011)

Figura 8 — Tsunami de Tohoku (Minamisanriku, Japao, 2011)

Fonte: Foto de David Guttenfelder/AP (2011)
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4 Metrificacao e Desmetrificacao

Como dissemos, Oswald contrapunha duas formas de consumo,
digestao e devoracao. Contra a “baixa antropofagia” do produtivismo,
ele advogava uma “alta antropofagia”, identificada a “subsisténcia”.
A antropofagia ritual Tupinampa lhe oferecia um paradigma em que
a transformacao reciproca nao é apenas o resultado do consumo, mas
a sua finalidade: enquanto rito de passagem, matar um inimigo na
cerimdnia canibal é uma forma de devir-outro, adquirir outro nome,
por meio da sua incorporacao e transformacao (tradugdo) em um
signo. Aqui, o consumo nao esvazia de sentido aquilo (aquele) que é
consumido — pelo contrario: o préprio sentido provém dele, que constitui
uma relacao entre sujeitos, e nao entre sujeito e objeto —, e produz
como resto, ineliminével, algo como um “mais-sentido”, uma abertura
a série infinita de acontecimentos canibais: a vinganga, que fundava
o ritual e que este tencionava nao aplacar, como seu termo final, mas
sim suscitar, uma reciprocidade nao-negativa (¢ proibido proibir...)°.

Assim, fazendo da Antropofagia o paradigma de outro modo de
consumo, Oswald de Andrade (2011, p. 154) a caracterizou como a
transformagao do “métrico” (a “limitacao, o metro, o nomos, a lei e
em geral toda a adversidade que nos encara”, incluindo o “inimigo”,
mas também o “ambiente”, a “interdicao climatérica”) em “nao-
métrico”, em “valor favoravel”. Tomada de empréstimo ao fisico Thomas
Eddington, a diferenciagao, semelhante aquela deleuzo-guattariana
entre espacos lisos e estriados, nao diz respeito a porcoes distintas
do mundo, a uma divisao entre mundo material e mundo espiritual,
mas sim a formas diferentes de experimentar o mundo: por um lado, o
mundo métrico seria a perspectiva dada pela medigao cientifica, mas
também legal, econdmica, ontoldgica etc.; por outro, o nao-métrico
seria a experiéncia que nao se reduz ao (ou nao é reduzido pelo) mundo
dado pelos instrumentos econdmico-cientifico-juridico-metafisicos de
medigao e limitacao (o sonho, a arte, etc.). Desse modo, a transformagao
do métrico em ndo-métrico ndo consistiria em um ultrapassamento dos
limites, a superacao de uma adversidade, uma saida pela transcendéncia,
mas o acesso imanente a uma experiéncia desmetrificada, isto €, a algo
que esta antes ou aquém de todo limite. Pois se trata, justamente, de
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transformar, de consumir, de digerir o métrico, em um movimento que
Oswald descrevia, a partir da Antropofagia, como uma incorporagdo, a
“introversao objetiva” do limite: nela, o inimigo e a vinganca, enquanto
termos-limite — termos do limite —, sdo internalizados e se convertern em
uma cadeia infinita da producdo de sentido. Agora, dado o valor paradigmadtico
do canibalismo ritual, como pensar um modo de prdfica (de consumo)
que consiste em incorporar um limite, i.e., em dar corpo ao limite? E mais:
como tal incorporagao implica sua transfiguracao em acesso ao que
desconhece limites?

Um exemplo talvez nos ajude. O que ¢é a poesia senao esse dar
corpo a um limite externo, internaliza-lo objetivamente como via de
acesso a uma experiéncia de intensidade completamente alheia ao
limite? A cesura do verso, o branco da pagina, os pixels do monitor: a
poesia, em todos os seus modos, ¢ uma experimentagao de medidas
que atinge o nao-métrico por meio da introversao de uma métrica, a
sua conversiao em um modo. E a propria limitacao da extensao, ou
melhor, a absorcao do limite, que permite a intensificacao poética. Mas
a poesia nao se limita aquela forma que atende pelo seu nome, sendo
esta apenas o indice de todo fazer (poiesis) que transforma a limitagao
em intensidade, que descobre possiveis partindo de um beco sem
saida. Nao por acaso, ¢ comum, na linguagem popular, que qualquer
formulacao ou pratica intensa seja chamada de poética, de uma frase
de efeito a uma jogada de Garrincha. Na poesia, um efeito maximo
acontece (se faz) por um suporte material minimo: e dai podermos
chamar, como sugeriu Viveiros de Castro, de “poesia do mundo” todo
fazer desse tipo'®. Nela, o dar corpo ao limite coincide com uma experiéncia
do limite e sua transfiguracao em uma experiéncia que desconhece
limites: uma experiéncia-limite do limite.

Aqui, cabe invocar a distincao que Deleuze (2003. p. 97-110),
seguindo Bréhier, fazia entre dois tipos de limite:
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Figura 9 — Limite-contorno (limite externo, extenso)

Fonte: Elaborada pelo autor deste artigo

1) Por um lado, o limite contorno, externo e transcendente, como
forma que limita os corpos e impede a sua interpenetrabilidade,
marcando uma extensao, e cujo movimento ¢ do “contentor ao
conteudo, da circunferéncia ao centro” (Bréhier, 2012, p. 75).

Figura 10 — Limite-dinamico (limite imanente, intenso)

A

A

~y

S 4

Fonte: Elaborada pelo autor deste artigo

2) Por outro, o limite-dinamico, interno e imanente, que, na ver-
dade, ¢ a tensao dos corpos, a sua tendéncia, a sua inclinacao,
e, portanto, é intensivo e que nao chega a uma circunferéncia
extensa determinada, mas ¢ um movimento de contracao-di-
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latacao a partir de um centro. De um lado, a forma que informa
o corpo que tem lugar nesse limite; de outro, a forca, a tensao
do corpo que se expressa nao por um contorno, mas por uma
maneira de ser, de tender, por um modo (de vida), um habito:
nao um lugar determinado, mas uma maneira de habitar o
mundo, uma posicao relacional''.

Assim como o métrico e 0 nao-métrico, o limite externo e o
interno nao apontam para substancias distintas e sim para diferentes
experiéncias: uma que tende para a extensao-metrificagao, e outra,
para a intensao-desmetrificacao. O que ha sao linhas de forca,
processos de metrificacao e desmetrificacao que se sobrepoem, se
revertem, se antecipam e se conjuram uns aos outros. Se numa cultura
interessa o seu consumo, o sentido de sua transformacao, podemos
arriscar dizer que o processo digestivo de metrificacaio do mundo
em todas suas formas (cientifica, econémica, ontoldgica, etc.) se da
pela transformacao do limite imanente em um limite-contorno, dos
corpos em formas (a equivaléncia legal do olho por olho; a equivaléncia
geral da utilidade; a embalagem), ou seja, constitui uma operacao
de delimitar o limite, colocando por extenso, a ex-tensao, uma tensao
interna (a utilidade, p.ex.). Por outro lado, teriamos a operagao inversa,
proxima a “pratica experimental da vida” situacionista, de consumir o
consumo, a transformagao do métrico em nao-métrico, que incorpora
o limite-contorno, convertendo-o em limite intenso: um modo de
limitar o limite'?, pelo qual a medida extensa devém uma via de contato
a exterioridade, que o limite-contorno s6 possibilitava por meio da
transgressao e do ultrapassamento. E, muitas vezes, seja na politica
seja na estética, essa pratica pode se dar pela introducao de um limite
extenso sobre outro — ¢ proibido proibir —, perfurando-o e dando acesso
a intensidade, perfurando (de e por dentro) a medida invocada por
Platao contra os poetas (e um dos modos poéticos explicitos de fazé-
lo é pelo encavalgamento do verso, que barra a cesura — representada
justamente por uma barra):
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Figura 11 — Ocupagao de Belo Monte: Xingu +23 — 14 e 15 de junho de 2012 -
Limitar o limite: libertar o fluxo dos possiveis

Fonte: Foto de Atossa Soltani (2012)

Figura 12 — Ocupagao de Belo Monte: Xingu +23 — 14 e 15 de junho de 2012 -
O limite inserido no limite ¢ de outra ordem que o limite barrageiro: ¢ agua, nao
terra — “Devolver terra a terra” (Oiticica) é também remover o aterramento dos rios

Fonte: Foto de Mitchell Anderson (2012)
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Figura 13 — Ocupacgao de Belo Monte: Xingu +23 — 14 e 15 de junho de 2012
Contra a metrificacdo da poténcia pela energia: produzir um efeifo contra a obra

Fonte: Foto de Atossa Soltani (2012)

Figura 14 — Poema Mesdclise — Barrar a barragem: um corte obliquo contra a
ubiquidade do humano

32 WESVEEVE V¥
DARRAIVEEVE E
EBARRARVEEVE
ABARRAGEW FE
BARRA=LA~EHNOS

Fonte: André Vallias (2013)
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Figura 15 — Limitar o limite: manifestantes fazem o “Caveirao” recuar

Fonte: Foto de Fernando Rabelo (2013)

Se estamos corretos, entao talvez a “absorcao do ambiente” de que
falava Oswald ao tratar da transformacao do métrico em nao-métrico
ndo constituisse uma superacao da “interdicao climatérica” (associada
ao mundo métrico), dos limites ambientais, mas justamente um dar
corpo a eles, pela sua incorporacao e transformacao em modo de
acesso a uma experiéncia nao-métrica com o ambiente: a experiéncia
integral de que falava Eddington, o “eu com ambiente”. Dai o sentido
profundo de um trecho do Manifesto Antropofago: “Da equacao eu parte
do Cosmos ao axioma Cosmos parte do eu. Subsisténcia. Conhecimento.
Antropofagia”. Pois tratava-se de transformar um regime no qual o eu
¢ uma porcao delimitada do mundo, uma extensao, em outro no qual
o mundo ¢ o efeito da com-posicao de sujeitos e suas intensidades, uma
circunferéncia (inexistente) que resulta das (in)tensoes combinadas
de cada eu, da interpenetracao dos corpos que os limites-contorno
impediam. Isso que Oswald chamava de subsisténcia antropofdgica
era, portanto, um contato com a exterioridade: “O cosmos parte do
eu”, mas “S6 me interessa o que nao ¢ meu”. Dito de outro modo, o
mundo nao existe, mas subsiste: ¢ aquilo que estéa entre os seres, o inter-
esse, a resultante de suas transformagoes reciprocas, o efeito de suas
devoragdes. S6 me interessa o que nao é meu, ou seja, s6 me interessa
o mundo — que parte de mim. E se o exemplo oswaldiano de consumo
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que transforma o métrico em nao-métrico era a antropofagia ritual
tupi, relacao sujeito-sujeito, em que a devoragao do corpo extenso do
inimigo estava associada a adocao de um novo nome pelo matador,
entao poderiamos arriscar dizer que o nome adquirido por aqueles
que introvertem Gaia, fazendo a partir dela uma experiéncia nao-
métrica, seja “gaiatos”, e que a gaia ciéncia de Gaia, o conhecimento
da subsisténcia, se chame gaiatologia.

5 Modos de Subsisténcia

A poesia do mundo, como toda poesia, tem muitos modos, mas
em todos ela parece acessar uma dimensao que podemos chamar de
“subsisténcia”. Se a expressao maxima da economia da metrificagao
ou da metrificagao da economia ¢é o capitalismo, a sua contraparte
nao ¢ o socialismo, mas as economias de subsisténcia das “sociedades
contra o Estado”. Pierre Clastres (2003) mostrou como a auséncia de
Estado entre os amerindios, que aparecia aos olhos dos cronistas e
da teoria politica classica enquanto falta, constituia na verdade um
gesto deliberado de recusa: um “nao ao nao”. Para Clastres (2003, p.
61), o “principio de uma autoridade exterior e criadora de sua préopria
legalidade”, ou seja, o principio do poder, do limite e da hierarquia
politicos, é negado por meio de algo semelhante a “introversao objetiva”:
a sociedade “primitiva” internaliza o Estado, na figura do chefe, para
melhor “exorcizar aquilo que esta destinado a mata-lo: o poder e o
respeito ao poder” (Clastres, 2003, p. 216). Ao incorporar ¢ limitar
o limite, as sociedades contra o Estado ativamente constroem uma
politica sem hierarquia, desmetrificada. Como se sabe, essa operagao
envolve impedir a formacao de uma esfera econémica autdbnoma, ou
seja, envolve a manutencao de uma economia de susbsisténcia, entendida
nao enquanto defeito, mas como “recusa de um excesso” (Clastres, 2003,
p- 213) de producao, ou seja, de trabalho: em um artigo cléssico,
Marshall Sahlins (2004) evidenciou como os grupos de cacadores-
coletores, exemplo tipico de economias de subsisténcia nos manuais de
economia, nao tém um modo de producao no qual se trabalha o méaximo
para conseguir o minimo; sua economia, antes de ser “econémica”, é
de abundancia, 6cio e prodigalidade — o minimo de “trabalho” para o
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maximo de “6cio”. Na formulacao de Deleuze e Guattari (1997, p. 130
e ss.), essa recusa se da justamente por uma espécie de calculo contra o
calculo: a producao e a troca nas economias de subsisténcia antecipa o
ultimo objeto produzido ou trocado como /imite: ultrapassado, o limite
se converteria em um /imiar que transformaria o agenciamento em
outra coisa, formando uma economia de mercado — e é esse limiar que
é conjurado por meio da antecipagdo do limite. As economias de subsisténcia
nao sao “determinadas” exteriormente pelo ambiente, nem o superam,
pois ele nao constitui ali um limite externo: ao limitar a produgao, é
a propria metrificacao econémica, ou a economia da metrificacao (o
principio metafisico da utilidade) que ¢é limitada, dando lugar a uma
experiéncia nao-métrica com as coisas do mundo, com as coisas e o
mundo. Ndo se trata apenas da formula oposta a da economia de mercado:
recursos ilimitados, necessidades/desejos limitados, pois como todos que
trabalham com economias de subsisténcia nao cansam de repetir, uma
das maiores dificuldades (ou mesmo impossibilidade) é determinar
quantitativamente sua renda, quanto elas produzem e a diferenca entre
isso e suas “necessidades”. Excesso e necessidade, trabalho e écio,
utilidade e inutilidade, producao e consumo: quando limitado o limite
que separa os dois lados, seu sentido e sua relacao se transformam
completamente.

Mas se a subsisténcia designa uma experiéncia com o mundo,
ela nao se limita a politica e a economia: ela se deixa ver também
como uma forma de conhecimento, no que Lévi-Strauss definiu como
“pensamento selvagem”, em oposicao ao “pensamento domesticado”,
a bricolagem em oposicao a engenharia. Enquanto esta se caracteriza
por uma “capacidade ilimitada” guiada por um projeto, aquela,
fazendo uso de ““meios-limites’”, trabalha por uma com-posicao de
materiais heterdclitos e de utensilios de um “conjunto sempre finito”
(Lévi-Strauss, 1989, p. 33). De novo, aqui, estamos diante de duas
experiéncias do limite: em relacao as “limitagdbes que resumem um
estado da civilizacao”, continua, “o engenheiro sempre procura abrir
uma passagem e situar-se além, ao passo que o bricoleur, de bom ou
mau-grado, permanece aquém” (Lévi-Strauss, 1989, p. 35). Por um
lado, o engenheiro quer ultrapassar os limites por meio de um projeto,
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informando a matéria-prima, por meio de um novo limite-contorno.
Por outro, a bricolagem trabalha a partir de um limite imanente que
advém das proprias coisas, dos proprios corpos. Pois, ao operar com
“residuos de construcoes e destrui¢cdes anteriores”, ou seja, coisas
aparentemente gastas, “testemunhos fdsseis da histdria de um individuo
ou de uma sociedade” (Lévi-Strauss, 1989. p. 37), o bricoleur ndo lida com
coisas de sentido esvaziado, pelo contrdrio: as possibilidades de combinagdo/
composi¢do dos elementos na bricolagem estdo “limitadas pela histdria particular
de cada peca e por aquilo que nela subsiste”, a saber, 0 “conjunto de relagoes
ao mesmo tempo concretas e virtuais”, e tal limitagdo € justamente a condicdo
da imprevisibilidade da composicao (o “acaso objetivo” surrealista, na
comparagao feita por Lévi-Strauss) — “cada escolha” no arranjo do
bricoleur “acarretara uma reorganizacao completa da estrutura que
jamais sera igual aquela vagamente sonhada nem a uma outra que lhe
poderia ter sido preferida” (Lévi-Strauss, 1989, p. 34). Ao intensificar
aquilo que subsiste nas coisas, o bricoleur ¢ reciclador radical, que nao se
limita a simplesmente devolver a utilidade as coisas, mas mobilizar e
compor o seu sentido, como aqueles personagens de fic¢des apocalipticas
que mobilizam os restos de um mundo devastado nao apenas para novos
fins, novos usos, mas também para uma nova relagdo com as coisas,
inclusive para uma nova estética — para um devir-mundo por mais
trash que seja. Se ha uma ponta de esperanga nos filmes catastroéficos,
ela ndo estd na mera sobrevivéncia da espécie humana, mas na emergéncia de
um novo sentido do mundo, das coisas do mundo, incluindo a humanidade,
transformada em outra coisa: “a poesia do bricolage advém sobretudo do
fato de que nao se limita a ‘falar” apenas com as coisas, mas também
através das coisas” (Lévi-Strauss, 1989, p. 37). Como dizia Oswald
de Andrade, “o lado ndo-métrico das coisas [...], 0 sonho” subsiste a
todo esvaziamento:

Se a faina do homem sobre a terra é a reducao do mundo
nao-métrico ao mundo métrico, isto ¢, a reducao da
natureza pela técnica, o mundo nao-métrico ressurgira
adiante porque esta no interior da prépria natureza
(Andrade, 1974, p. 215)
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Figura 16 — Still de Mad Max — Mobilizagao dos restos contra o resto de Estado
(Estado Total)

o, N I R R
Fonte: George Miller (1979)

A catadora de lixo Estamira resumiu essa subsisténcia potente
do sentido ao afirmar que “Tudo que é imaginado ¢, existe e tem”,
férmula que talvez seja a melhor tradugao para a ontologia de Meinong
(2008). Ao atacar frontalmente o que chamava de “preconceito a
favor do atual”, Meinong optou por nao tomar o real, o extenso, como
para-metro. Antes de toda existéncia, indiferente a ela, tudo subsistiria
objetivamente (com a mesma “dignidade” do atual): as qualidades, as
relagoes, os modos, mas também os objetos impossiveis. Limitando o
limite que separa a existéncia da inexisténcia, ele abriu acesso a uma
zona ontologica do “extra-ser”, do “quase-ser”, habitada por toda uma
rica fauna e flora que ficou conhecida como “selva de Meinong”, e
na qual vige uma outra ecologia do pensamento: nela, para usar uma
belissima formulacao de Marcos Matos (2012, p. 3), “ariqueza material
existente ¢ infinitamente inferior a riqueza semidtica subsistente:
descemos a verdade das primeiras sociedades de afluéncia”.

6 Subsisténcia dos Modos

Tentemos sintetizar. Todos os modos de subsisténcia que
descrevemos fendem para baixo, sub-tendem, mas para um baixo que ¢é
muito mais rico, ou muito mais intenso, que o alto: buscam, portanto,
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desenvolver para baixo, sub-desenvolver. A subsisténcia designa,
assim, uma dimensao material e ontoldgica (ou contra-ontoldgica) baixa
(a alta antropofagia leva a uma ontologia do baixo), que ndo pode ser
quantificada: nao se confunde com a mera existéncia, enquanto distinta
de uma existéncia auténtica; nao constitui o dominio da necessidade.
Tudo o que existe também subsiste — assim como tudo o que nao
existe. A subsisténcia ¢ o sub-solo da existéncia, o seu adubo, a existéncia
em devir’. Se ha uma imagem para a subsisténcia, é a da putrescéncia
da matéria organica em toda sua riqueza vital, na qual, como plantas,
tudo que existe finca suas raizes, aquele “baixo materialismo” que
Bataille (2001, p. 51) dizia negar toda ontologia, por desconhecer a
coisa em si, por indistinguir a matéria atual de seus possiveis: lama,
nao lixo —nao a Wasteland esterilizada pela monocultura padronizadora,
mas uma forca putrefascente, como me sugeriu Felipe Vicari de Carli.
Desse modo, o que a catastrofe ambiental em curso ameaca destruir
nao ¢é s6 a existéncia na Terra, mas a prépria subsisténcia, em suas
dimensoes material e imaterial: consumando-se o fim do mundo, nao
apenas 0s mortos nao estarao a salvo, mas até mesmo aqueles que nem
existiram. Dai a importancia de cultivar a subsisténcia, pois nao sendo um
estado (econdmico, ontoldgico, etc.) com uma forma dada por limites
externos, ela constitui uma dimensao que se acessa ativamente pelo
fazer, por uma subversdo intensa, um efeito de revirar que faz algo “sub-
vir” “de dentro pro mundo” (expressoes de Oiticica). O fazer poético da
subsisténcia ¢ um adubamento da existéncia, um cultivo de possiveis,
uma cultura das virtualidades e suas diferentes consisténcias, que
nao tem como parametro o real, nem se guia pelo privilégio do atual
e da obra, e tampouco concede primazia a producdo e realizacdo, mas
sim aos efeitos e aos afetos — ou seja, nao constitui uma efetivacao
do virtual, mas um fornar palpdvel o (im)possivel: uma “permacultura
semidtica”, na definicao de Marcos Matos (2012, p. 4). O que se acessa
por ela, portanto, nao sao coisas ou palavras existentes e demarcadas
extensivamente, mas os efeitos e afetos das palavras e das coisas, ou
seja, o sentido, aquilo que esta (d)entre toda medida, entre as palavras e
as coisas, entre a linguagem e os corpos, entre os seres, ou seja, aquilo
que chamamos de mundo: o mundo € o sentido e o sentido € 0 mundo.
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Subsistir, portanto, € existir (n)o sub-, “um modo de vida subterranio”,
na formulacao de Flavia Cera (2012b), o que implica, porém, um fazer
contra a forma-Estado (o Estado e a forma), contra o super-, o alto,
seja do excesso seja da repressao, ou melhor, da légica do limite e do
ilimitado. O desafio que a catastrofe ambiental nos coloca, portanto,
nao é s6 escolher entre obedecer resignadamente aos limites materiais
do planeta mantendo nossa forma de existéncia ou ultrapassa-los
esperando uma superacao dialética. Antes, ela possibilita uma solugao
ao mesmo tempo mais simples e mais drastica: lidar com os limites
de outro modo; fazer deles uma inclinacdo — subverté-los, verté-los para
baixo, in-tendé-los, tendé-los para dentro: incorporar e transforma-los em
um modo intenso de vida, descobrindo toda a riqueza do baixo, fazer
uma experiéncia do limite de méxima intensidade, uma experiéncia-limite
do limite. Subsistir, portanto, € inserir o “sub-" na existéncia, fazendo
desta uma existéncia-limite, ou seja, descer — para o mundo, “[...]
devolver terra a terra para descer 4 terra, para re-infiltrar diversidade
no subsolo, para fazé-la emergir, para inventar outros modos de vida,
para comecar de novo” (Cera, 2012b).

Dito de outro modo: a meu ver, nao se trata de estabelecer uma
lei, um Nomos, um limite externo, mesmo na forma de um direito
natural ou uma lei da natureza, o que talvez seja uma contradigao em
termos, pois, como afirma Montaigne (1961, p. 322), “a natureza”,
produtora de dessemelhancas, “parece ter-se esforcado por nao criar
duas coisas idénticas”, e a lei, ao contrario, ampara-se em uma légica
da equivaléncia, constituindo, como vimos com Tarde, uma barragem
das diferencas (nao por acaso, a lei se identifica com a morte do mundo
na cosmologia de Peirce). Aquém da lei, porém, encontramos outra
figura (para-)juridica da maior relevancia pro debate atual: os /dbitos.
Nesse sentido, Leo Strauss (2014, p. 99) argumenta que a ideia de
“direito natural” depende da diferenciagao entre “fendmenos naturais
e fendmenos nao naturais: ‘natureza’ é um termo de diferenciacao”.
A distincao entre natureza e cultura ¢ cultural, assim como a distingao
entre fato e direito é criada pela lei. Todavia, Strauss parece sugerir
algo mais profundo: que as duas distingdes, os dois limites, estao
interligados. “Antes” de tais disting¢oes, diz ele, “o comportamento
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caracteristico de uma coisa ou de uma classe de coisas era concebido
a partir do seu costume ou do seu modo de ser” (Strauss, 2014,
p- 99), ou seja, seu habito. Os juristas tomam esse “antes” de modo
evolucionista, como uma falta que pressupde aquilo que falta: a lei.
Os habitos, nesse modo de ver, seriam uma forma de pré-Direito, a
ponto de Lineu ter caracterizado os amerindios — esses aos quais,
segundo os ocidentais, tudo faltava — como os homens que se regem
pelo costume, postulando na falta do direito o germe da lei. Todavia,
podemos interpretar esse ““antes’ das leis”” das sociedades “regidas
pelo habito” como um modo de antecipacao-conjuragao, uma limitacao
do limite, um modo de subsisténcia contra a lei: a lei, assim, nao seria

rrr

uma evolugao do costume, mas sua captura e sobrecodificacao. Visto
sob esse prisma, o hdbito nao constituiria uma espécie de lei natural,
uma passagem da natureza ao direito, da necessidade a convencgao,
mas justamente uma experiéncia que resulta da desmetrificagao dessa
distincao. Parece ser isso que estd em jogo na conhecida formulacao de
Pascal (2005, p. 43), em que um fopos classico é levado até o limite, a
ponto de ser torcionado e transformado em algo outro: “O costume é
uma segunda natureza que destroi a primeira. Mas o que é natureza?
Por que o costume nao ¢ natural? Temo muito que a prépria natureza
nao passe de um primeiro costume, como o costume ¢ uma segunda
natureza”. Se estamos corretos, poderiamos dizer que, ao limitar a lei
e suas distingoes, abre-se caminho a uma dimensao em que “ninguém
tem o direito de ultrapassar um certo limite porque nao ha limites,
mas modos de ser”, oposta a do universo globalizado daqueles que

[...] inventamos e legitimamos a ‘civilizacao” através da
tecnologia, e ha muito vazamos todas as fronteiras. Afinal,
somos inventores e compradores de automéveis e, pior
que isso, de refinarias. (DaMatta, 2014)

Dessa maneira, a guerra do Antropoceno, a guerra de Gaia, ¢ uma
guerra entre habitos, i.e., entre formas de habitar o mundo, ou melhor,
entre modos de modos de vida: aqueles habitos codificados na lei que
barra os possiveis pela “estandardizagao do homo sapiens” (Galvao;
Ferraz, 2013), e aqueles habitos contra a lei, habitos de subsisténcia,
modos de habitar o mundo que sustentam ao méaximo os possiveis
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que adubam a existéncia. E aqui a importancia da arte, daquilo que
estamos chamando de poesia: pois os artistas, sao, segundo Lygia
Clark (1973, p. 160), justamente aqueles que “inoculam a sociedade
com o virus de um novo modo de existir”: enquanto experimentacao
de modos, a arte é também uma moda, a (re)invencao de habitos, de
modos nao-métricos de habitar o mundo, de costumes, de maneiras
como nos relacionamos com e damos sentido ao mundo. A guerra de
Gaia é também uma guerra estética e imaginaria.

Diante da obra colidouescapo, de Augusto de Campos, poema
montavel de folhas soltas que se constréi interativamente pela dobragem
das folhas e mistura das péaginas pelo leitor, Oiticica destacou uma
palavra(-de-ordem) obtida em sua leitura construtiva, “SUBSISTO”, e
a partir dela formulou a teoria de resisténcia artistica de que partimos:
“Subsisto seria, portanto”, comenta Flavia Cera (2012a, p. 88), “uma
forma de criagao para resistir ao espetaculo, sub-sistir, sub-existir.
Contra o espetaculo [...], subsisto é a férmula de colocar em préatica
um modo de vida subterranio”. E nesse sentido que Oiticica afirmava
que (dizer) “subsisto” constitui um “grito-afirmacao” — e talvez
hoje, mais do que nunca, se torne claro a dimensao profunda desse
grito de guerra subversivo. Grito baixo, abafado pelo lixo semiético
antropodesenvolvimentista. Todavia, como dizia Clarice Lispector
(1997, p. 61),

[...] um primeiro grito desencadeia todos os outros,
o primeiro grito ao nascer desencadeia uma vida, se
eu gritasse acordaria milhares de seres gritantes que
iniciariam pelos telhados um coro de gritos e horror. Se
eu gritasse desencadearia a existéncia — a existéncia de
qué? A existéncia do mundo.

Mundo que ainda subsiste — mas nao por muito tempo. Sejamos
simplistas: demandemos o mais intenso.
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7 O Primeiro e o Ultimo, ou a “subsisténcia do futuro”

“[S]0 o presente existe; 0 passado e o futuro subsistem, mas nio
existem absolutamente” (Ario).

“No tempo, 0 passado e o futuro sdo ilimitados, mas o presente
é limitado” (Di6genes Laercio).

Em 1846, Henry Thoreau ¢ preso por se negar a pagar impostos
que financiariam a injusta guerra movida pelos Estados Unidos contra
0 México. No carcere, ele descobre o verdadeiro sentido desse lugar
onde as sociedades ditas modernas depositam aqueles homens que
consideram sem-sentido:

Num governo que aprisiona qualquer pessoa injustamente,
o verdadeiro lugar de um homem justo é também a
prisao. O lugar apropriado hoje, o tinico lugar que
Massachusetts proporciona a seus espiritos mais livres
e menos desesperangados, sao seus carceres, nos quais
se verao aprisionados e expulsos do Estado, por acao
deste, os mesmos homens que ja haviam expulsado a si
mesmos por seus principios. E ali que deverdo encontra-los
o escravo foragido, o prisioneiro mexicano em liberdade
condicional e o indio que queiram protestar contra as
injustigas sofridas por sua raga; naquele lugar a parte,
embora mais livre e honroso, em que o Estado coloca
aqueles que nao estao com ele, mas contra ele — o inico
lugar num Estado escravo em que um homem livre pode
viver com honra. (Thoreau, 2001, p. 28-29, grifo nosso)

O efeito dessa prisao foi sua conhecida teoria da desobediéncia civil,
uma estratégia politica muito mais complexa que a mera transgressao,
e que ele talvez tenha levado até o limite com sua decisao de “virar
indio” (Andrade, 2007, p. 200-1), de mudar seu modo de vida e ser
apenas “um héspede da Natureza” (Thoreau, 2012, p. 47). Em um
belissimo ensaio, Virginia Wolff (2014, p. 95-96) perguntava se a
“simplicidade” desse seu novo modo de vida seria “algo que vale por si
mesmo” ou “antes um método de intensificacdo, um modo de por em
liberdade a complicada e delicada méquina da alma, tornando-se assim
seus resultados o contrario do simples?” A questao era evidentemente
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retérica: Thoreau, como poucos ocidentais, soube limitar o limite, isto €,
viver no limite a partir do limite. Se, como afirma Wolff (2014, p. 101),
“E dificil saber se devemos considera-lo o tltimo de uma linhagem
mais antiga de homens, ou o primeiro de uma ainda por vir”, indio
ou moderno, velho que devém jovem ou moderno que devém indio, é
porque talvez nao se trate de uma alternativa, mas de uma experiéncia
que desconhece a medida do tempo: o primeiro e o tltimo, o passado
e o futuro, ou melhor, aquilo que esta entre os dois e possibilita a
subsisténcia de ambos. Como dizia Oiticica, “lugar: here. a beira da
selva. ao largo do civilized. juntar as coisas: fazer o presente: viver:
construir o futuro.”

Notas

! Uma versao resumida deste texto foi apresentada no Coléquio Os Mil Nomes de Gaia
(Rio de Janeiro, setembro de 2014), e publicada na série Pandemia de cordéis, da
editoran-1. O exercicio de “economia geral” (para usar a nomenclatura de Georges
Bataille) aqui exposto deve, mais do que seria possivel expressar em palavras,
ao auxilio e pesquisas de Flavia Cera (em especial, sua tese de doutorado citada
adiante), a quem dedico nao s6 este texto, mas o horizonte de um futuro possivel
que ele tenta sondar e que espero que possamos ajudar a construir com e para nosso
filho Caetano.

2 Ou seja, se as leis taliondrias precisam enunciar legalmente a relacao de equivaléncia
entre um e outro “olho”, é porque ela nao existe per se, sendo estabelecida
judicialmente. Portanto, ndo hd, como o esquema evolucionista do direito afirma,
uma linha de continuidade entre vinganca e reciprocidade negativa, ou taliao
(numa sequéncia que comecgaria na vinganga “privada”, passaria pela vinganga
estatal e estatizada, e chegaria finalmente na pena estatal desligada da vinganga),
pois elas sao heterogéneas. A equivaléncia criada pela lei parece, assim, ser uma
forma de conversao “monetaria” dos habitos, uma verdadeira moeda — ¢, seguindo a
analogia, é como se a fase de “padrao-ouro” juridico da lei de talido tivesse permitido
o posterior acordo de Breton Woods normativo, pelo qual a Lei das Doze Tabuas
dissociou a pena de seu lastro transgressivo, a desmedida que fundava a medida.
Nesse ponto, se explica a “redundancia” presente na férmula “E proibido proibir”:
cla restabelece o desdobramento de eventos em temporalidades e niveis distintos,
pois, no limite, a férmula aponta para uma infinitude: a proibi¢do da proibicdo da
proibicdo da proibi¢do... — nesse sentido, a férmula tem um qué da agramaticalidade
do I would prefer not to de Bartleby, assinalada por Deleuze: I would prefer not to prefer
not to prefer not to...

> Uma das defini¢des aristotélicas de limite (peras) ilustra bem essa duplicidade
equivaléncia-ambivaléncia: um ponto que divide duas retas, como ferminus ad quem
e terminus a quo, ao mesmo tempo discerne uma da outra e faz parte de ambas.

4 Ao contrario do que os aceleracionistas querem fazer crer, trata-se, levando-se em
consideracao, a partir da metafisica aristotélica, que a energia (energein, em-obra) é
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a atualizacao da poténcia, de uma reducdo da poténcia a uma unidade (um verdadeiro
e contraditério devir-maior da matéria). A acumulacao de energia per capita que
caracteriza as sociedades ocidentais, segundo Leslie White, é, desse modo, também
uma reducao da poténcia per capita.

A citagdo provém de um manuscrito de Oiticica datado de 1° de setembro de 1971,
consultado no acervo digital do artista (Programa Hélio Oiticica, mantido pelo Itat
Cultural).

Como argumenta Marshall Sahlins (2005, p. 565), “[a] génese da economia foi a
economia do Génesis”: a expulsao do Paraiso, a falta. O capitalismo, desse modo, é
um messianismo econdmico, a superagao da falta, a transcendéncia antropotécnica
pelas obras — pela producao. Além disso, antes de ingressar na economia classica, o
motivo da escassez fundamenta também o Estado moderno — a guerra hobessiana
de todos contra todos é uma guerra motivada pela escassez (que s6 o Leviata
pode superar). Tomando um gancho de Viveiros de Castro, poderiamos dizer que a
fundamentagao de um excepcionalismo humano na neotenia (armadilha da qual
nem Oswald, critico voraz dos messianismos de todo tipo, conseguiu escapar)
se baseia na dialética do limite e do ilimitado, que estamos descrevendo: a falta
humana é o que lhe possibilita tudo — o “ser genérico” de Marx, que se diferenciaria
dos outros animais justamente pela sua capacidade de projetar, ir além dos limites,
COMO veremos.

Sobre isso, vale a pena ler as linhas decisivas de Bataille (2016, p. 174), que me
foram indicadas por Fernando Scheibe: “Mas a apropriacao pelo homem de todo
recurso apropriavel nao se limitou aos organismos vivos. Nao falo tanto da exploragao
recente e impiedosa dos recursos naturais (fico espantado que se percebam tao
pouco os inforttinios — o desequilibrio — que essa industria introduz junto com a
prosperidade), mas do espirito do homem em proveito do qual toda a apropriagao
tem lugar — diferente neste ponto do estdbmago, que digere os alimentos sem nunca
digerir a si mesmo — que acabou ele proéprio se transformando em coisa (em objeto
apropriado). O espirito do homem se tornou seu préprio escravo e, pelo trabalho de
autodigestao que a operagao supoe, consumiu-se a si mesmo, sujeitou-se, destruiu-se.
Engrenagem entre as engrenagens que dispds, ele faz de si mesmo um abuso cujo
efeito lhe escapa — na medida em que esse efeito é o de que, no fim, nada subsiste
nele que nao seja coisa til. Nem mesmo Deus escapa de ser reduzido a servidao.
Um trabalho de roedores vai pouco a pouco retalhando-o, atribuindo-lhe posicées,
depois, como tudo é mével, constantemente remanejado, priva-o delas, demonstra
sua auséncia ou inutilidade”.

Cf. as paginas iniciais de “De I'économie considérée comme magie noire”, do
coletivo Tigqun, publicado no primeiro ntimero da revista homoénima. O fendmeno
estético, que deriva da natural (ou produzida) indiferenca das coisas em relacao a
distincao utilidade/inutilidade, foi também capturado pelo paradigma utilitario, por
meio criagdo de uma esfera que tornava util uma parcela do que se convertera em
inttil com a distingdo — o mesmo se passando com o 6cio, cindido entre preguica
(defeito moral inttil) e status social (util), e agora re-unificado pela sociedade do
espetaculo que utiliza todo tempo livre (o verdadeiro sentido do “6cio criativo”,
i.e., “produtivo”, de que fala certo soci6logo...). Por sua vez, o trabalho s6 pode ser
quantificado quando autonomizado do fazer — e essa quantificacdo é uma reducao
do seu sentido, o que possibilita a mais-valia: como mostraram Deleuze e Guattari, o
“trabalho” ja pressupde o sobre-trabalho. E importante lembrar que a legalizacao da
usura pelos tribunais europeus na primeira modernidade se da pela caracterizagao
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analégica do dinheiro como ufensilio (ferramenta, instrumento: cf. Mathiowetz,
2007) — o que possibilitou, depois, que se tornasse o equivalente geral a todas as
coisas (o utensilio universal).

“A reciprocidade do brago. Dentro das revelacdes reciprocas de hospitalidade”
(Gusmao, 1929). Sobre a antropofagia como producao da vinganca, de futuro e de
devir, cf. Viveiros de Castro (2002, p. 181-294); para uma leitura do papel dos restos
no ritual canibal (a bala do cauim, o cuspe do inimigo), cf. o capitulo de Nodari
(2007, p. 124-142).

Nao se deve, evidentemente, confundir a poesia com a producao intensiva, que é
uma forma de mili-metrificar a extensao, intensificar a extensao.

Poderiamos extrair, a partir desses dois tipos de limite, duas concepcdes do organico:
1) por um lado, o organico enquanto forma que molda o corpo (o organico enquanto
pré-determinado, por genes, por ex.), que obedece a um padrdo; 2) por outro, o
organico enquanto for¢a, enquanto fluir imanente da multiplicidade, do movimento
da vida. Os aparelhos de captura ou de sobrecodificacao (de vampirismo, a captura
da Antropofagia) visam converter o segundo organico no primeiro: basta ver a
padronizacao dos alimentos organicos vendidos em supermercados, quando qualquer
um sabe que a variacgao (a variedade/diversidade mas também o apodrecimento, a
presenca de larvas, etc.) € o que caracteriza a agroecologia. A padronizacdo da vida é,
na verdade, uma organizacdo da vida: a conversdo do orgdnico em forma, do habito em
lei (cf. abaixo), da permacultura em monocultura.

Trata-se da estratégia inversa a do capitalismo: “[O capitalismo] gostaria de fazer
crer que se choca com os limites do Universo, com o limite extremo dos recursos e
das energias. Mas ele se choca tao-somente com seus proprios limites (depreciacao
periddica do capital existente), e repele ou desloca apenas seus proprios limites
(formagdo de um novo capital, em novas industrias com forte taxa de lucro)”
(Deleuze; Guattari, 1997, p. 165). Sem entrar no mérito do diagnéstico, fica claro
que a operagao capitalista consiste em transformar o que seria um “limite dinamico”
em um “limite externo”, algo com o qual ele se ckoca ou deve deslocar: nela, os limites
devem sempre ser ultrapassados e confrontados.

Para retomar e redobrar a diferenciagao entre dois tipos de organico esbocada em
nota acima, poderiamos distinguir entre uma ideia de existéncia orgdnica, enquanto
existéncia auténtica, oposta ao artificioso e artificial; e uma ideia de subsisténcia
orgdnica, que se opde nao ao artificial, mas ao padronizado, ao padrao (a forma que
fundamenta a ideia de existéncia auténtica).
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Resumo

O objetivo deste artigo é tentar extrair
da obra de Lucien Lévy-Bruhl um
conceito de “territério” produtivo
do ponto de vista do atual estado da
literatura etnoldgica; extrai-lo e, em
um segundo movimento, experimenta-
lo a partir do material etnogréfico
Karaja. Depois de explorar brevemente
alguns dos aspectos centrais da obra,
do autor francés, sobretudo sua nogao
de participacao, passa-se a elaborar o
conceito karaja de hawa, geralmente
traduzido pelos indios por “territério”,
como um “amontoado de participacdes
e exclusoes”, segundo o entendimento
de Lévy-Bruhl. Pois um hawa associado
a uma aldeia engloba varios territérios
heterogéneos habitados por seres
Outros, entre os quais, o que ha nao
é uma divisao extensiva, mas uma
superposicao intensiva. Habitar um
hawa, portanto, demanda uma vivida
percepcao dos modos de relagdo que
esse “amontoado” implica, bem como
uma avaliacao cuidadosa do que se
pode ou nao fazer, levando em conta
as consequéncias, ou os efeitos, dessas
agdes —uma cosmopolitica do respeito.

Palavras-chave: Territorio. Participagao.

Lévy-Bruhl. Iny-Karaja.

ILHA

Abstract

The present article aims to extract from
Lucien Lévy-Bruhl's work a concept
of “territory” that may be productive
from the standpoint of the ethnological
literature’s current state; to extract it and,
in a second movement, to experiment with
it in reading the Karajd's ethnographic
data. After a brief treatment of some of
the central aspects of the French author’s
work, I explore the Karajd's concept
of hawa — usually translated by the
Indians as “territory” — as a “huddle of
participations and exclusions”, according
to Lévy-Bruhl’s phrasing. For a hawa
associated to a village contains within it
several heterogeneous territories inhabited
by Other, different beings; and between
which there is no extensive division, but
intensive superposition. To live in a hdwa
thus requires a vivid perception of the
relational modes this “huddle” implies as
well as a careful evaluation of that which
one can or cannot do taking into account
the consequences or effects of one’s actions
— a cosmopolitics of respect.

Keywords: Territory. Participation. Lévy-

Bruhl. Iny-Karajd.
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1 Introducao

Por caminhos mais ou menos misteriosos, foi em negativo que a obra
de Lucien Lévy-Bruhl se tornou amplamente conhecida: o tedrico da
“mentalidade primitiva” tornou-se exemplo de o quao preconceituoso
e autocentrado o olhar do velho mundo sobre as populacoes indigenas
poderia ser. Caminhos mais ou menos misteriosos, eu diria, pois, por um
lado, basta comegar a ler qualquer um dos livros de sua fase etnologica
para se dar conta que seu projeto intelectual se funda em um esforco
radicalmente relativista, em uma luta incessante e violenta contra seus
proprios “habitos mentais” para lograr descrever e seus proprios termos
o que ele chama, “na falta de um termo melhor” — expressao repetida
a exaustao ao longo de seus textos —, de “mentalidade primitiva”.
Quando se o 1¢, escalar Lévy-Bruhl no rol de autores evolucionistas,
por exemplo, se torna tarefa bastante trabalhosa, se nao simplesmente
um contrassenso. Quando se o 1¢, e esse é 0 aspecto menos misterioso
da questao. Pois, como apontou Marcio Goldman (1999, p. 224), tal
percepcao da obra de Lévy-Bruhl nao vem de sua leitura direta, mas
daquelas de segunda, terceira ou quarta maos. Tido antes como um
contraexemplo, um exemplo do que nao se fazer em antropologia, nao
era um autor a ser lido.

Um olhar atento para a obra etnolédgica de Lévy-Bruhl, porém,
nos mostra que, ainda que inevitavelmente datada, ela conserva toda
sua atualidade. Especialmente, penso eu, no que diz respeito a nocao
de participacdo, que tem um lugar central neste texto. Se nao somente
pela inspiragao, pela experimentagao que com ela faco, trazendo-a de
outras paragens para o Brasil Central. Dedicando-me a um tema lateral
(para dizer o minimo) na obra do autor francés, o que proponho aqui é
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uma primeira tentativa de explorar o conceito de ferritdrio presente em
seus escritos, especialmente n'A mentalidade primitiva (2008 [1922]) —
explorar ou, antes, dai extrai-lo. Trazendo Lévy-Bruhl ao pais dos Karaja,
esse artigo experimenta com uma leitura do territério (hdwa) desse
grupo indigena como um “amontoado de participagoes e exclusoes”.
Pois o0 hawa de uma aldeia, veremos, engloba diversos outros territorios
— de animais, espiritos, outros grupos indigenas, dos nao-indigenas
—, heterogéneos entre si. Engloba-o0s, no entanto, sem colapsar as
diferencas entre (os territérios d)os diversos seres neles implicados.
Um hdawa, sendo um, ¢ muitos. As diferengas entre os multiplos seres
que o habitam o crivam internamente e o constituem: possuindo uma
densidade ontoldgica propria, ele difere de si mesmo. Antes que uma
segmentacao extensiva da terra entre seres distintos, cada um tendo
“posse” ou “dominio” sobre seu quinhao, o que encontramos sao
superposicoes intensivas.

Um conceito de “territério” na obra de Lévy-Bruhl é, como dizia,
lateral. Para ser mais preciso, a relacao das coisas e seres (espiritos,
humanos, animais...) com um determinado territério aparecem,
na pena do autor francés — como ¢ o caso de praticamente todas as
questoes e elementos evidenciados nos fragmentos etnograficos por
ele utilizados —, como um material bruto (“les faits”) a partir do qual
abstrai as caracteristicas particulares da “mentalidade primitiva”. Um
tal conceito, portanto, aparece menos como uma elaboragao direta (e,
muito menos, exaustiva) do autor, que como um efeito ou consequéncia
de seu entendimento da participacao como fato fundamental, ou a
priori da mentalidade primitiva. Assim, menos que o argumento de
um livro, ou o tema desenvolvido em um de seus capitulos, sao alguns
breves trechos d’A mentalidade primitiva que tomo como ponto de partida
para essa reflexao. Seria possivel, a partir deles, elaborar um conceito
de territério produtivo do ponto de vista do atual estado da literatura
etnoldgica? Essa ¢ a aposta do texto. Ou, antes, apostando que sim, o
que o texto visa é experimenta-lo em um duplo movimento: primeiro
dentro da obra de Lévy-Bruhl, depois a partir do material etnografico
karaja. Mas comecemos pelo principio. Pois para extrair consequéncias
significativas dessa experimentacao, ¢ preciso nos debrucarmos sobre
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aquilo que, para nosso autor francés, nao ¢é, justamente, lateral: os
aspectos centrais de sua aproximagao para com a mentalidade primitiva.

2 O Territério em Lévy-Bruhl

A imersao de Lévy-Bruhl na mentalidade primitiva comeca, por
meio da leitura de relatos etnograficos de diversas origens (da etnografia
australiana precursora de Spencer e Gillen a relatos de missionarios
na Africa e alhures), com sua percepcao de uma diferenca inescapavel
para com mentalidade europeia, racional e fundada (a0 menos em
relagao ao que lhe interessa) no principio da nao-contradigao. Diferenca
essa evidenciada para ele sobretudo no que chama de “o insélito”,
acontecimentos para os quais as explicacoes indigenas se apresentavam,
aos olhos dos observadores europeus, como absolutamente contrarias
a ordem ou a causalidade natural dos fatos e, justamente por isso,
contraditorias, para dizer o minimo. Uma grande seca € atribuida pelos
indigenas do Congo a vestimenta longa dos missionarios catélicos
(Lévy-Bruhl, 1910, p. 71). Ainda na mesma regiao, onde abundam os
crocodilos mas, a despeito disso, os ataques a humanos sao raros, um
incidente desse tipo ¢ inevitavelmente atribuido a acao de um feiticeiro
que ‘se transforma’” em crocodilo, ou ‘entra no corpo’ de um desses
animais e o guia até a vitima (Lévy-Bruhl, 2008[1922], p. 41-2). Na
América do Sul, K. von den Stein relata que os Trumai afirmam serem
animais aquaticos, ao passo que os Bororo dizem ‘friamente’ que sao
araras (Lévy-Bruhl, 1910, p. 77). Mas como poderia a vestimenta dos
padres causar uma seca? Como poderia uma pessoa se transformar
em um animal, ou, mais ainda, ser um animal?

Em lugar de buscar uma razao deficiente ou negativa para
acontecimentos como esses, Lévy-Bruhl procura uma razao “real e
positiva” (2008[1922], p. 49). Em uma palavra, em lugar de tentar
explicar a mentalidade primitiva por suas supostas caréncias, ele
procura dar conta dela em seus proprios termos. Se os Bororo dizem
que sao araras, eles o sao. O significado que isso assume para eles,
porém, evidentemente nao pode ser o mesmo que para o observador
europeu. E a razao para isso é, e s6 poderia ser, que a mentalidade
primitiva ¢ uma mentalidade Outra. “Se existem sociedades humanas
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verdadeiramente diferentes umas das outras por suas instituicoes
[...]”, indaga Lévy-Bruhl (apud Cardoso de Oliveira, 1991, p. 146-147),
“[...] esta diferenca nao deveria aparecer também na estrutura de seu
espirito, ou como se diz, em sua mentalidade?”” Quais, entao, seriam
as caracteristicas da mentalidade primitiva?

Antes que guiada pelas leis da l6gica', ela seria pré-ldgica. Esse
termo, esclarece Lévy-Bruhl ainda em 1910,

[...] ndo deve nos levar a entender que esta mentalidade
constitua uma forma anterior, no tempo, ao aparecimento
do pensamento légico. Teria existido grupos humanos
ou pré-humanos cujas representagoes coletivas nao
obedeciam as leis 16gicas? Ignoramos: contudo, ¢ muito
pouco provavel. Pelo menos, a mentalidade que chamo de
pré-légica, na falta de termo melhor, nao apresenta esse
carater. Ela nao ¢ antildgica; como também nao ¢ aldgica.
Chamando-a pré-légica, pretendo dizer que ela nao se
limita acima de tudo, como em nosso pensamento, a
abster-se da contradigao. (Lévy-Bruhl, 1910, p. 79)?

Ela é pré-logica porque opera, desde o inicio, por meio de uma
sintese entre os acontecimentos concretos, de um lado, e seres e forgas
“misticas”, de outro, entre natural e sobrenatural, estabelecendo, “[...]
sem hesitagao possivel, a passagem imediata de tal percepgao sensivel
para tal forga invisivel” (Lévy-Bruhl, 2008[1922], p. 50). A mentalidade
primitiva, em suma, é essencialmente mistica. As duas ideias — misticismo
e pré-logismo — sao, com efeito, dois aspectos de uma mesma questao.
A principio, Lévy-Bruhl distingue misticismo como dizendo respeito
as “representacao coletivas” dessa mentalidade, ao passo que o pré-
logismo se referiria as ligagoes entre essas representacoes. A esses
dois conceitos, junta-se um terceiro, a participacdo, sobre a qual nos
deteremos adiante.

Ao longo de sua obra, essa trinca vai sofrer algumas modificacoes.
O misticismo ¢é substituido pela “categoria afetiva do sobrenatural”
para, por fim, ser caracterizado nao como uma propriedade da
mentalidade primitiva, mas como uma orienta¢do. Quanto ao termo
pré-ldgico, os inimeros mal-entendidos e dificuldades que gerou — a
despeito da definicao cuidadosa de Lévy-Bruhl (1952[1934], p. 120)
acima citada —, levou o autor a reconhecer que a escolha do termo foi
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“infeliz” e, posteriormente, a abandona-lo definitivamente (Lévy-
Bruhl, 2002[1949], p. 42-43). E a participacao, que, no inicio, ainda sob
influéncia clara do espirito positivista, ¢ tratada como uma /e, passa a
ser entendida como um fafo (Lévy-Bruhl, 2002[1949], p. 52-53). Em
seus Carnets, assim, restam de seu tridngulo conceitual inicial apenas
duas ideias fundamentais, a orientagao mistica e o fato da participacao.

Uma analise detalhada do desenvolvimento desses conceitos ao
longo da obra de Lévy-Bruhl seria um desvio extenso demais para o que
esse texto se propoe. Um trabalho, além do mais, feito com maestria
por Roberto Cardoso de Oliveira (1991) e, sobretudo, por Marcio
Goldman (1994). O que gostaria de abordar aqui mais detidamente
é a participacdo. O conceito aparece ja em Les fonctios mentales dans les
sociétés inférieurs como uma tentativa de caracterizar as relacoes entre as
representacoes coletivas da mentalidade primitiva que nao podiam ser
explicadas “pelo desenvolvimento do pensamento obcecado pelas leis
daloégica” (Lévy-Bruhl, 2002[1949], p. 52). “Na falta de uma férmula
satisfatoria”, de um “enunciado abstrato dessa lei”, Lévy-Bruhl (1910,
p- 77) apresenta, no entanto, uma “aproximacao”.

Eu diria que, nas representacoes coletivas de mentalidade
primitiva, objetos, seres, fendmenos podem ser, de um
modo incompreensivel para nds, a um s6 tempo eles
proprios e outra coisa eles proprios. De uma maneira nao
menos incompreensivel, eles emitem e recebem forgas,
virtudes, qualidades, acoes misticas, que se fazem sentir
fora deles, sem deixar de ser o que eles sao. Em outras
palavras, para essa mentalidade, a oposicao entre um
e o multiplo, entre o mesmo e o outro etc., nao impoe
a necessidade de afirmar um dos termos se ele nega o
outro, ou vice-versa. Ela nao tem mais que um interesse
subsididrio. As vezes, ela é percebida; muitas vezes, nao
o ¢. Ela muitas vezes se apaga face a uma comunidade
mistica de substancia entre seres que, no entanto, para o
nosso pensamento, nao seriam confundidos sem disparate.

Se os Bororo dizem que sao araras, isso nao indica um devir
postumo ou uma metamorfose, “nao é um nome que eles se dao, nem
um parentesco que proclamam” (Lévy-Bruhl, 1910, p. 77). O que tem
lugar entre os Bororo e as araras ¢ uma participagao.
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Que eles sejam a um s6 tempo os seres humanos que eles
sao e os passaros de plumagem vermelha, M. von den Stein
julga inconvincente. Mas para uma mentalidade regida
pela lei da participagdo, ndo ha nenhuma dificuldade.
(Lévy-Bruhl, 1910, p. 78)

A participacao nao ¢ uma representacao, nem uma analogia, nem
uma metéfora; ela ¢ uma conexao real, metonimica.

Uma participagao, sobretudo, nao é uma associagao, Lévy-Bruhl
insiste, pois nao ha termos preexistentes a participagao que sao por
ela relacionados. O individuo, seu grupo e sua espécie totémica, na
Australia, nao sao trés realidades distintas, ainda que estreitamente
relacionadas: para a mentalidade pré-légica, “les 3 n’en font qu’une, tout
en étant 3” (Lévy-Bruhl, 1910, p. 96), o que hd é¢ uma “[...] comunhao
de esséncia onde se confundem o individuo atual, o ser ancestral que
nele revive e a espécie animal ou vegetal que é seu totem” (Lévy-Bruhl,
1910, p. 95). A participacao, em suma, é um a priori, expressando o
carater sintético da mentalidade primitiva.

Ela nao representa seres cuja existéncia é concebida sem
fazer recurso a outros elementos que aqueles desses proprios
seres. Eles sao o que sao em virtude de participagdes: um
membro de um grupo humano, por participacao ao grupo e
aos ancestrais; um animal ou uma planta por participacao
ao arquétipo da espécie etc. Se esta participacao nao fosse
dada, ja real, os individuos nao existiriam. A questao
nao é: dados os objetos, os individuos, como eles podem
participar uns dos outros? [...] Mas como individuos
claramente definidos [...] emergem dessas participagoes?
(Lévy-Bruhl, 2002[1946], p. 20)

A participagao, poderiamos dizer, ¢ a mola mestra do fundo de
relacionalidade da mentalidade primitiva. E se, como a passagem acima
diz, os seres “sdao o que sao em virtude de participagdes” —ou, dizendo
de outro modo, se as relacoes precedem os termos —, ¢ a propria nogao
de “ser” que esta em questao. Para a mentalidade primitiva, “ser é
participar” (Lévy-Bruhl, 2002[1946], p. 20.). Nao h4, para ela, “um
conceito rigoroso de individualidade una” (Lévy-Bruhl, 2002[1927],
p- 130), de modo que, poderiamos dizer (e ainda que Lévy-Bruhl
formule a participacao, em mais de um lugar, como uma “comunhao
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de esséncia”), o ser nao se constitui por uma semelhanca em relacao
a si mesmo, i.e., uma identidade, mas por uma diferenca interna.

O individuo nao é ele mesmo que sob a condicao de ser,
ao mesmo tempo, outra coisa que ele mesmo. [...] Longe
de ser um, como o concebemos, ele é a um s6 tempo um
e varios. Ele é, portanto, por assim dizer, um verdadeiro
lugar de participacdes. (Lévy-Bruhl, 2002[1927], p. 130)

Sendo um a priori, ou, como coloquei, uma propriedade do pano
de fundo relacional da mentalidade primitiva, a participagao nao se
faz presente apenas em um nimero limitado de casos; ela esta, por
assim dizer, em todo lugar, “[...] tudo implica uma participacdo entre os
seres ou objetos ligados em uma representagao coletiva” (Lévy-Bruhl,
1910, p. 76). Isso é evidenciado na diversidade de exemplos utilizados
por Lévy-Bruhl. Diversidade essa que — e talvez nao pudesse ser de
outro modo — se refrata, em algum grau, sobre o préprio conceito de
participagao. No francés, nota Marcio Goldman, o verbo participer
exige uma de duas preposigoes, a (participer d, “tomar parte de”) ou
de (participer de, “compartilhar de uma certa natureza”). “Ora, o fato
¢ que Lévy-Bruhl utiliza quase indistintamente as duas preposigoes —
além de ‘avec’ e ‘entre’, quando se trata do substantivo ‘participation’ —o
que sugere que o sentido do termo se difrata por esses dois campos
semanticos: o primitivo ‘faria parte de’ outros seres e coisas, no duplo
sentido de interagir misticamente com eles e de compartilhar de certa
substancia, também mistica, com eles” (Goldman, 1994, p. 215).
Oscilacao que se dé a ver, note-se, ja em sua “aproximacao” ao conceito
em 1910 (ver supra).

Também do ponto de vista etnografico, a participagao, como o
proprio Lévy-Bruhl (1910, p. 78) reconhece, se apresenta “[...] de formas
muito variadas: contato, transferéncia, simpatia, acao a distancia etc.”.
Em seus Carnets, ele insiste sobre o ponto em mais de uma nota, falando
dos “[...] diversos tipos de participacao que, até o momento, eu nao
pude distinguir suficientemente” (Lévy-Bruhl, 2002[1949], p. 16). As
“partes” (appartenances) destacadas do corpo de uma pessoa — “o cabelo,
a saliva, o suor etc.” (Lévy-Bruhl, 2002[1949], p. 16) — participam dela
e, por isso, tomando uma passagem oportuna de outra obra, “[...]
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pode-se obter dela o que se obtém dele, pode-se agir sobre ele ao se
agir sobre ela [...]” (Lévy-Bruhl, 1910, p. 79); entre a crianca e seus
pais ha participagao, de modo que “o neonato sofre o contragolpe de
tudo o que seu pai faz, o que ele come etc.” (Lévy-Bruhl, 1910, p. 78);
o individuo participa de seu “grupo social” (Lévy-Bruhl, 2002[1949], p.
64-66); o feiticeiro participa do crocodilo que é o veiculo de seu maleficio
(Lévy-Bruhl, 2008[1922], p. 40-46); certos homens participam de certos
animais nos quais se transformam “a cada vez que lhes vestem a pele
(tigre, lobo, urso etc.)” (Lévy-Bruhl, 1910, p. 105); entre uma pessoa
e seu duplo animal h4, igualmente, participacao, de modo que “[...]
se o leopardo é ferido, 0 homem o é no mesmo momento e no mesmo
local do corpo; se ele € morto, 0 homem também morrera” (Lévy-Bruhl,
2002[1949], p. 90); um lado de um pote com agua utilizado para fins
divinatorios antes de uma investida bélica nao “representa” o inimigo,
mas dele participa, de modo que “sao os proprios guerreiros que estao
na presenca do inimigo”, assim como o resultado da acao divinatéria
¢ sua vitéria ou derrota, das quais eles sao atualmente testemunhas”
(Lévy-Bruhl, 2008[1922], p. 194).

Essa breve lista de exemplos evoca incontaveis paralelos para
com uma série de temas e questoes desenvolvidos pela etnologia
sul-americana (bem como, sob varios aspectos, de outras paragens)
no ultimo meio século: o uso de partes destacadas do corpo ou
pertences de uma pessoa para producao de feitico, a couvade, o
parentesco como consubstancialidade (ou melhor, como processo
de consubstancializagao), transformagoes xamanicas ou rituais (ou
o ritual e o xamanismo como instancias de transformacao), duplos
animais etc. O ponto, vale enfatizar, é importante. Nao simplesmente
porque tais paralelos apontam para a atualidade da obra de Lévy-
Bruhl, mas principalmente porque a participagao, na pena do autor,
remete a conexoes, ou modos de relagcdo, que escapam a um juizo
racional cartesiano; o que esta em questao é uma conectividade difusa,
pois imanente a mentalidade primitiva, que nao se coloca do lado da
metafora, mas sim da metonimia. Por diversas que sejam, as relagoes
de participagao nao sao articulagdes conceituais, portanto abstratas, ou
simbolicas entre seres (e coisas), mas conexoes reais, dado a realidade
que lhes é propria; elas remetem aquilo que, embora nao se possa ver
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ou, justamente, conceituar de maneira precisa, passa entre ou conecta 0s
seres e as coisas, processo esse que, como vimos, ¢ seu proprio meio
de constituigao. E ¢ ai, segundo percebo, que reside o sentido do uso
que Lévy-Bruhl faz do termo “mistico”: sendo ele préprio vago, o que o
termo captura nao ¢ algo positivo, mas sim negativo, modos de relagao
que escapam a divisao racional e empirista do mundo entre material
e imaterial, entre natural e sobrenatural.

Talvez se pudesse dizer que, por importante que possa ser essa
ordem de relagoes que a participacao encerra, isso nao ¢ tudo — para
lembrar uma das expressoes prediletas de Lévi-Strauss, critico sempre
ironico de Lévy-Bruhl; que, ainda sim, ha lugar para a metafora. Penso,
porém, que o ponto central da participagao, o que Lévy-Bruhl tentava
capturar, ou o que capturou na tentativa de fazer algo ligeiramente
diferente, eram certas propriedades do pano de fundo relacional
imanente as sociocosmologias indigenas. Entretanto, ¢ bem verdade
que o que uma tal leitura faz, se o leitor ou a leitora me concedem o
ponto, é¢ muito mais ajudar a recuperar a obra de Lévy-Bruhl para a
histéria da antropologia do que propriamente trazer alguma novidade
em termos tedrico-etnograficos. Afinal, suas percepcdes sobre, para
voltar apenas a um exemplo, corpo e pessoa, ainda que muito instigantes
para a producao etnolégica atual, foram incomparavelmente melhor
desenvolvidas por esta do que por nosso autor — vide a percepgao da
centralidade do corpo para as sociocosmologias amerindias (Seeger;
Damatta; Viveiros de Castro, 1979) e seus desenvolvimentos no que
diz respeito ao parentesco como um processo de consubstancializagao
—ver, entre outros, Coelho de Souza (2001; 2004), Vilaca (2002), Rival
(1998), Gow (1997a) — e a correlata elaboragao do préprio conceito
de corpo (Viveiros de Castro, 2002; Lima, 2002). Mas ha um aspecto,
talvez, em que possamos extrair uma ideia da obra de Lévy-Bruhl que,
se nao completamente inovadora, se situa em um terreno no qual
alguns desenvolvimentos ainda estao por vir: o conceito de “territério”
implicado em seus escritos.

Se, como vimos, “tudo implica uma participacao”, entre seres, entre
seres e objetos, no que tange ao territério, nao poderia ser diferente.
Se o individuo participa de seu grupo, ha também participacao “[...]
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entre o grupo € seu totem, entre o grupo € seus ancestrais miticos,
[entre o grupo e] o solo, do qual ele vive e sobre o qual ele vive” (Lévy-Bruhl,
2002[1949], p. 57, grifos meus). Isso implica, é claro, um entendimento
da relacao para com a “natureza” nao como organizada segundo as
leis de causalidade natural, mas segundo uma orientacao “mistica”.

A natureza que cerca um determinado grupo, uma tribo
ou uma familia de tribos, por exemplo, aparece assim
em suas representacoes coletivas, nao como um objeto
ou como um sistema de objetos e fendmenos regidos por
leis fixas, de acordo com as regras do pensamento légico
— mas como um conjunto movente de agdes e reacoes
misticas, cujos objetos, seres, fend6menos, sao apenas
veiculos e manifestagoes, conjunto que depende do grupo,
como o grupo depende dele. Orientada diferentemente que
a nossa, preocupada acima de tudo com as relagoes e
propriedades misticas, tendo por lei principal a lei da
participacao, a mentalidade dos primitivos interpreta
necessariamente de forma diferente da nossa aquilo que
nés chamamos de natureza e experiéncia. Ela vé sobretudo
a comunicacao de propriedades, por transferéncia, por
contato, por transmissao a distancia, por contaminagao,
por corrupgao [souillure], por possessao, por uma
multiplicidade de operacdes que, em uma palavra, fazem
participar, imediatamente ou depois de um tempo mais ou
menos longo, um objeto ou um ser a uma dada virtude.
(Lévy-Bruhl, 1910, p. 103-104, grifos meus)

Ainda que, em certos momentos, Lévy-Bruhl descreva essa
participagao com tendo lugar entre um individuo e um territorio,
ele parece dar muito mais importancia a sua dimensao coletiva: os
individuos participam do territério de seu grupo, na medida em que
o ‘fundamento mistico’ dessa participacao, por assim dizer, sao as
“representacoes coletivas” do grupo. E, se ha grupos diversos, cada
um (misticamente) ligado a terra que € sua, um territério implica um
conjunto de participacoes assim como de exclusoes misticas: ele participa
dos seres que o habitam e exclui aqueles que nao o habitam, pois
participam de outro. Em uma palavra, o grupo ¢ sua terra, assim como
a terra € o grupo que a habita. Que a leitora ou o leitor me permitam
uma ultima citagao, mais extensa.
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Nesse mundo fechado, que tem assim seu espago, sua
causalidade, seu tempo, um pouco diferentes dos nossos,
as sociedades se sentem soliddrias com outros seres ou
conjuntos de seres, visiveis e invisiveis, que habitam
com elas. Cada grupo social, conforme seja errante ou
sedentdrio, ocupa um territério mais ou menos extenso,
cujos limites sao, em geral, claramente fixados por ele e
pelos seus vizinhos. Ele ndo é apenas seu senhor, com
direito exclusivo, por exemplo, de nele cagar ou de nele
colher frutos. O solo Ihe “pertence”, no sentido mistico do
termo: uma relacao mistica liga seus vivos e seus mortos
as poténcias ocultas de todas as espécies que povoam essa
terra, que lhe permitem nela viver e que, sem davida, nao
toleram a presenca de nenhum outro. Da mesma forma
que, em virtude de uma participagdo intima, aquilo que
esteve em contato imediato e constante com um homem
—suas vestes ou ornamentos, suas armas, seu rebanho —é
esse proprio homem, e é por isso que, quando ele morre,
frequentemente eles nao podem pertencer a ninguém
mais, e 0 acompanham em sua nova condi¢ao; do mesmo
modo, a por¢do de terra em que vive um grupo humano é
esse proprio grupo: ele nao poderia viver em outros lugares,
e qualquer outro grupo, caso quisesse a ele se assemelhar e
nele viver se exporia ao piores perigos. Desse modo, vemos,
entre tribos vizinhas, conflitos e guerras a propdsito de
incursoes, de raides [sic], de violacoes de territorio, mas
nao de conquistas propriamente ditas. Eles destruirao
um grupo, e nao anexarao a terra dele. De que serviria,
se nele se encontraria a hostilidade temivel dos ‘espiritos’
de todo o tipo e de espécies animais e vegetais, que nele
predominam e que, sem duvida, fariam a vinganca dos
vencidos? Nao se poderia viver ai, e seria inevitavel ai
morrer. (Lévy-Bruhl, 2008[1922], p. 452).

Um territdrio, em suma, ¢ “um amontoado de participagoes e de
exclusdes misticas” (Lévy-Bruhl, 2008[1922], p. 453).

EE

Como se pode notar, Lévy-Bruhl nao usa o termo “territério”
como um conceito estavel. Antes, ele o utiliza de maneira mais ou
menos frouxa, valendo-se de outros termos como “regiao do espaco”,
“solo”, “pais” (contrée) ou “terra” de maneira intercambiavel. Minha
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preferéncia por “territério” se da em funcao da confluéncia entre a
abordagem do autor e o termo karaja hdwa, que é frequentemente
traduzido pelos indigenas por, justamente, “territério”. Voltaremos
a isso logo a seguir. Aqui, cabe assinalar que, a despeito da variacao
terminologica, os argumentos de Lévy-Bruhl guardam semelhanga
com uma literatura mais recente sobre lugar e/ou paisagem.

As conexoes entre pessoas, coisas, animais, espiritos e um territorio
nao sao meramente representadas, i.e., nao sao “construcoes sociais”
ou “culturais”, uma adicao de uma camada de significacao sobre um
substrato que € o espago; antes essas conexoes sao reais, os seres que
habitam um lugar estao nele implicados — ver, por exemplo, Hirsch
(1997), Ingold (2000), Gow (1997b). A relagao entre o grupo e o
territdrio, note-se, é reciproca: cada ‘regiao do espago’

[...] participa dos animais reais ou misticos que nela vivem,
das plantas que nela crescem, das tribos que a habitam,

dos ventos e das tempestades que nela sobrevém etc.
(Lévy-Bruhl, 2008[1922], p. 205)

Pessoas e lugares, em suma, se constituem reciprocamente — ver,
por exemplo, Casey (1996). O territdrio de Lévy-Bruhl, assim, nao ¢é
um espago cartesiano, sobre o qual relagdes (misticas, se quisermos) tem
lugar; ¢, para retomar os termos do autor, um “conjunto movente de
acoes e reacoes misticas”, ou melhor, ¢ um dos termos dessas relagoes
de participagao.

Em outro lugar (Nunes, 2013), inspirado também pela obra
de Lévy-Bruhl, analisei os transitos dos Karaja de Buridina a dois
territérios habitados por seres Outros (a cidade, que é “a aldeia dos
brancos”, e uma determinada por¢ao da mata préxima a aldeia, que
¢ “territério das ongas”), argumentando que, pessoas ¢ lugares se
constituindo reciprocamente, os lugares estabilizam a perspectiva
dos seres seus habitantes, de modo que estar em um lugar implica
estabelecer uma relagdao com a perspectiva dos seres para os quais
aquele lugar é uma aldeia ou um territério — ver também Coelho de
Souza (2009). Aquele texto, a seu modo, era ja uma demonstracao de
como um grupo determinado (humano ou nao) e o territério no qual
vive participam um do outro. Aqui, porém, ndao me deterei sobre a
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constituicao dos lugares (i.e., o estabelecimento de participagoes), mas
sobre as relagdes entre lugares heterogéneos, ou entre as participagoes
e exclusdes que, em um “mesmo” territorio, se “amontoam” — para
lembrar a frase com a qual encerramos o topico anterior. Tratando
do caso karaja, o que quero explorar mais detidamente ¢ a natureza
desses “amontoados”.

Pois um hdwa (um “territério” associado a uma aldeia), em sua
conotacao mais ampla, abarca territérios ocupados por seres Outros;
e, ainda mais, territérios heterogéneos, o de humanos e espiritos, por
exemplo, se superpoe intensivamente. Lévy-Bruhl nao leva ele préprio
suas analises até esse ponto, permanecendo com seu foco voltado para
a percepgao global desses “conjuntos de acdes e reagdes misticas”.
Desdobrando sua anélise, porém, pode-se reconhecer diferenciacoes
internas a esses conjuntos, de modo que, se um grupo e seus ancestrais,
por exemplo, participam de um mesmo territorio, ele nao é exatamente
o mesmo para cada um deles; “compartilhado” por seres distintos, um
“mesmo” territério é ontologicamente heterogéneo. E aqui o termo
“amontoado de participacoes” ¢é extremamente sugestivo. Pois se ha
participacoes e exclusoes, ha também coexisténcias (Soares-Pinto,
2017), superposicao intensiva de territérios heterogéneos em um
mesmo lugar que é, a um sé tempo — para lembrar uma das expressoes
prediletas de Lévy-Bruhl —, um territério humano e um territério de
espiritos, por exemplo; um territério, em suma, que difere de si mesmo.
Para explorar a questao, levando Lévy-Bruhl ao pais dos Karaja, quero
me deter sobre a conformacao territorial da aldeia de Santa Isabel do
Morro (Ilha do Bananal). Antes, porém, é preciso que entendamos o
que é, para esses indigenas, uma aldeia e um territério.

3 Ix§ hawa: coletivo de parentes territorialmente localizado

Os Karaja, grupo falante de uma lingua Macro-Jé (Davis, 1968°),
sao habitantes imemoriais da calha do rio Araguaia, que corta o Brasil
Central, margeando os estados de Goias, Mato Grosso, Tocantins e
Para. Suas aldeias se estendem por um vasto territério, deste o alto
curso do rio, na confluéncia com o rio Vermelho, até o baixo Araguaia,
onde faz a divisa entre os estados de Tocantins e Para. A maioria

ILHA
v. 21, n. 1, p. 103-138, junho de 2019

117




Eduardo S. Nunes

de suas aldeias, porém, se concentra na regiao de Ilha do Bananal
(Médio-Araguaia, TO), a maior ilha fluvial do mundo, com cerca de
dois milhoes de hectares.

Em tempos recentes, todas suas aldeias se situam nos barrancos
altos dorio, os poucos pontos imunes a alagamento no periodo das cheias.
Até o comeco do século XX, porém, os Iny — como se autodenominam
os Karaja* — moravam nas praias, como gostam de lembrar. Havia, com
efeito, um regime sazonal de ocupacao do espaco. Algumas aldeias, em
locais mais altos, eram pontos de refiigio durante as grandes enchentes
do Araguaia — periodo chamado pelos In§y de bédora. Quando a dgua ia
cedendo lugar aos grandes bancos de areia do tempo da seca (wyra),
a populacao da aldeia ia mudando-se para as praias. Em alguns casos,
uma aldeia de enchente e uma praia sao referidas como pertencendo a
um mesmo grupo local, que ocupava cada um em uma época do ano.
Em outros, uma aldeia em local alto abrigava, quando da cheia do rio,
grupos territoriais distintos. E ha relatos de que, quando mais o rio
secava, as familias iam se dividindo e mudando de sitio. O movimento
das pessoas acompanhava o das dguas — ver Krause (1941, p. 255) e
Toral (1992, p. 103).

A cada aldeia, hdwa, é associado um territério, que circunscreve
basicamente os locais por onde sua populacao circula, com fins diversos:
areas nao alagaveis onde geralmente se faz as rocas, os trechos dorio e
lagos onde pescam, as areas de mata onde coletam materiais ou cacam.
Os limites desse territério sao definidos com precisao e respeitados
pelas outras aldeias®. H4, por exemplo, um furo chamado wayry fola na
parte sul da I1ha do Bananal, no curso do Araguaia, que é um ponto de
pesca coletiva de tartaruga — o alimento in¥ por exceléncia — utilizado
por vérias aldeias. Mas como o lugar “¢é do pessoal de Fontoura”, sao os
homens dessa aldeia que tem a prerrogativa de fazer a primeira despesca
anual 1a; apenas depois disso, esta “liberado”, como os Karaja dizem,
para as demais aldeias. Hawa, com efeito, designa tanto uma aldeia
quanto o territorio a ela associado — ver também Rodrigues, (2008,
p- 247, nota 7). Uma outra tradugao oferecida pelos Karaja para zawa,
além de “aldeia” e “territério”, é, de modo mais genérico, “lugar”. Hawa,
portanto, ¢ uma aldeia/territério/lugar; é um territério associado a uma
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aldeia, ou uma aldeia associada a um territorio — talvez a polissemia
do termo resida, justamente, na implicagao reciproca entre uma aldeia
e seu territério. E, importante notar, assim como os Karaja tem suas
aldeias/territorios (iny hawa), outras gentes também o tém. As cidades,
por exemplo, sdo fori hawa, as “aldeias” ou “territérios” dos brancos;
os diversos ixyju, os outros indios, tém seus #dwa; e assim, também,
os muitos seres que habitam o cosmos, havendo aldeias/territérios de
animais (como as ongas — ver Nunes (2013) ou de espiritos como 0s
wordsy (o coletivo anénimo dos mortos — ver infra).

Se hawa enfatiza um aspecto territorial, ha termos para se referir
a “aldeia” que remetem ao coletivo (de parentes) que a habita. Uma
maneira comum de se referir a uma aldeia é utilizando o termo
mahddu, que é geralmente traduzido pelos Karaja por “o pessoal”:
hawalo mahddu, o pessoal da aldeia Santa Isabel”, batoiry mahddu, “o
pessoal de Fontoura”. De maneira analoga, pode-se referir a uma aldeia
por meio do termo sy, “parentes”. Quando uma pessoa diz was¥y-ki°,
literalmente “nos meus parentes”, ela esta se referindo a sua aldeia,
ou a sua casa, dependendo do contexto. Como quem diz “la no meu
pessoal”, “1a entre os meus”. Toral oferece para o termo as traducoes
de “meu lugar” e “minha familia”. ““Meu lugar’ remete ao local
onde vive atualmente, a uma comunidade concreta. ‘Minha familia’
é o termo que descreve a parentela a qual se liga e que existe nesse
local. Wasy [sic] parece marcar de maneira enfdtica a existéncia de grupos de
descendéncia ou parentelas associados a locais determinados” (Toral, 1992,
p. 72, grifos meus)’. Esse lastro territorial das parentelas foi enfatizado
por Patricia Rodrigues (2008, p. 548), em sua etnografia sobre os Javaé.
A autora argumenta que, para este grupo, a descendéncia nao pode ser
separada da residéncia, respondendo a uma espacializa¢do da sociedade.

Os ancestrais de alguém sao referidos como os seus
lahina, palavra que contém um componente espacial,
ao invés de genealdgico, expresso através do sufixo na®.
Literalmente falando, lahina significa ‘o lugar (na) da avo
(lahi)’, indicando que os ancestrais nao sao um grupo
de quem se descende pela via matrilinear, mas um grupo
de pessoas que se define pela co-residéncia em um determinado
espago, associado principalmente a figura das avds ancestrais.
(Rodrigues, 2008, p. 556, grifo meu)
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Mas ¢ principalmente, segundo entendo, o conceito de ixy que
evidencia que um coletivo (de parentes) é, necessariamente, um grupo
territorial. Ixy designa o espago residencial da aldeia (em contraposicao
ao patio ritual), assim como um coletivo mulheres®. Nesse ultimo
sentido, ¢ complementar a ijoi, que se refere a um grupo de homens,
operando como um pronome de primeira ou terceira pessoa do plural.
Quando algumas mulheres vém chegando, pode-se dizer ixy rareri, “a
mulherada esta vindo”; ou um grupo de mulheres pode dizer, com o
mesmo significado, kardirénykre (-0i-, raiz plural do verbo “ir/vir”) ou
ixy rakre, “nds vamos”. Mas ixy também se refere a comunidade aldea:
da mesma maneira que se pode dizer iny hawa, diz-se ixy hawa. De
modo mais restrito, ixy designaria o espaco residencial, as fileiras de
casas a beira do rio, em oposicao ao patio ritual masculino, itxoina 9,
ijoina &' (lit., “o que serve para a rapaziada”, ou “o lugar da rapaziada”).
Ao se referir, portanto, a aldeia como ix¥, ixy hawa, faz-se uma equacao
entre a aldeia e o espaco residencial, excluindo — e nao subsumindo
— 0 patio masculino. O patio ritual, os Iny dizem explicitamente, estd
fora da aldeia™.

Se ixy pode designar a aldeia, o termo, entao, faz referéncia a um
coletivo de pessoas, de parentes. Quando se diz, por exemplo, ixy hawa,
estd se referindo a um “lugar/territério” de um ix¥, i.e., de um grupo
iny. Aqui, ha duas coisas a se notar. Primeiro, a proximidade do campo
semantico de in¥y (“nds”, “gente”) e ixy. Para Nathalie Pétesch (1992,
p. 87, énfase minha), um dos usos desse tltimo termo é para designar
“[...] toda formacao organizada de seres viventes — e, portanto, todos
0s grupos com caracteristicas humanas — ligados a um territorio”. Nessa
acepcao, prossegue ela, ixy se oporia a in¥y, que remete “a identidade
coletiva, entidade relativamente homogénea, comunidade mais cultural
que territorial, mais c6smica que terrestre. Os In§, somos noés; os Ixy,
estes sao os outros” (Pétesch, 1992, p. 87). Ora, mas os Iny referem a
si proprios, em varios contextos, como um ixy; assim como, hoje, em
ocasioes em que se identificam a todos os outros indios em contraposigao
aos brancos, podem se dizer ixJju, “estrangeiros”, do ponto de vista dos
brancos. Antes que oposicao, portanto, ha uma certa sobreposicao entre
os dois termos. Mas enquanto in¥ se refere a humanidade enquanto
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condicao, ixy se refere a um “pessoal” ou a um “povo”, um coletivo
concreto de pessoas (humanas umas para as outras) — ver Nunes
(2016, p. 237-242).

Segundo e, de certo modo, como consequéncia do exposto acima,
ha uma associacao, de um lado, entre humanidade e um principio
feminino e, de outro, entre alteridade e um principio masculino'.
O ixy, o espago residencial da aldeia, é por exceléncia o lugar da producao
de parentesco, i.e., da producao de pessoas humanas. Os homens se
transformam em uma gama variada de espiritos no curso dos rituais
coletivos de praca, mas também, ¢ certo, tem um aspecto feminino,
igualando-se as mulheres — ou melhor, sendo a elas subsumidos —
enquanto parentes, membros de um ixy. Ix¥y, assim como mahddu,
designa uma coletividade. Nao uma qualquer — como mahddu, que
pode designar um coletivo de pessoas como de objetos —, mas uma
coletividade de pessoas associadas a um lugar, a um territério especifico
e que, por isso, sao presumivelmente humanas para si mesmas: ou seja,
uma coletividade de parentes. Ha, portanto, uma implicagao reciproca entre
hawa e ixy: um coletivo de parentes s6 pode existir territorialmente, i.e.,
em um /4dwa, ao passo que um territério sé pode existir, em oposicao
a outros, por ser habitado por um coletivo de parentes, i.e., um ixy.
Entre os dois, para voltar a Lévy-Bruhl, hé participacao.

O territdrio iny, nesse sentido, ¢ um conjunto de “participagoes
e exclusoes”. Cada lugar € o territério de um grupo, seja ele um outro
grupo karaja (o “pessoal” de outra aldeia), Javaé, de outra etnia
(os vizinhos Xavante e Tapirapé, por exemplo), ou de determinados
animais etc. Essa reparticao do mundo em uma multiplicidade de
hawa, porém, nao ¢ de todo extensiva, os limites desses territérios nao
coincidindo perfeitamente uns com os outros. Esse é, com efeito, o caso
dos territorios das aldeias iny: hd, como disse, limites precisos onde
um comeca ¢ outro termina. Mas nao ¢ o caso dos territorios Outros:
seja o dos brancos, o de outros indios, o de animais ou o de espiritos,
0 hawa de uma aldeia karaja é entrecortado por outros territorios.
O caso da constituicao da aldeia de Santa Isabel nos servird de exemplo.
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4 O Territorio de Santa Isabel

A historia de Santa Isabel, a maior e mais conhecida aldeia karaja
atual, remonta a um tempo préximo do come¢o do mundo. Uma
narrativa'? conta como os Iny que moravam no Berahatxi — o Fundo
do Rio, patamar inferior do cosmos — sairam do Araguaia para habitar
0 Mundo de Fora — Ahana, o patamar intermediario do cosmos, onde
os In¥y atuais vivem. Wokubedu §, Woubedu § foi quem descobriu a
passagem e conduziu seu pessoal para o lado de fora. Isso ocorreu em
um local chamado inysédyna, proximo a foz do rio Tapirapé, onde, ainda
hoje, esta a aldeia Itxala. Mas, junto com Woubedu, o mito revela em
dado momento, também sairam os ixyju, os outros indios. Eles todos
viveram juntos e pacificamente por um tempo. Até que, como era
inevitavel, dado o comportamento inapropriado e agressivo dos ixyju,
teve lugar um conflito iniciado pelos indios Kumyko. A harmonia,
entao, cedeu lugar a um estado de guerra generalizado.

Um desses grupos ixyju, os Were, extremamente belicosos,
subiram o rio e se estabeleceram na regiao mediana da Ilha do Bananal.
Periodicamente, entretanto, eles desciam promovendo reides contra os
Iny e outros grupos. Em uma dessas investidas, os Weére mataram o
pai de Teribre, que ainda era apenas um menino. Outra histéria'? conta
como Teribre e seu irmao mais novo (Wanahua, um Kayapé adotado), se
prepararam durante muitos anos para vingar seu pai. Eles passavam o
dia inteiro dentro d’agua, até que sua carne ficou tao dura que as flechas
nao mais penetravam. Por fim, ja crescidos e plenamente preparados,
os dois, sozinhos, investem contra os Were e dizimam praticamente
todos os homens, restando so6 o chefe, as mulheres, velhos e criangas.
Os Were se rendem e vao morar junto a Teribre, na regiao proxima de
onde todos sairam do fundo do rio. Depois de anos, Teribre os manda
embora. Os Were, entao, entregam para ele seu rio, o Araguaia, e sua
comida, alguns tipos de peixe, e sobem até sua antiga aldeia. De 14,
atravessam a Ilha do Bananal, se estabelecendo no rio Javaés. Estes,
dizem, sao os ancestrais dos Java¢ atuais. Com a expulsao dos Were,
os Iny estabelecem dominio sobre o vale do Araguaia.

Varias familias subiram o rio e, muito tempo depois dessa guerra,
havia grupos karaja morando nas proximidades da antiga aldeia dos

ILHA
v. 21, n. 1, p. 103-138, junho de 2019

122




Territorio e Participa¢do: Lévy-Bruhl no pais dos Karajd

Were, localizada em um barranco alto a beira do rio. Abandonada,
uma densa manta tomou conta do lugar e, ali, foram as ongas que
encontraram abrigo, constituindo, assim, um /#dwa para si. Os Iny, em
contrapartida, habitavam praias e outros barrancos, acima e abaixo
dali. E assim estavam quando, em 1927, um encarregado do Servico de
Protecao aos Indios (SPI), M. Bandeira de Melo, chegou a regiao para
fundar o Posto Indigena voltado para a populagao Karaja. O primeiro
grupo com o qual estabeleceu contato foi de Birihoa, que habitava a
grande praia em frente a antiga aldeia Were. Bandeira de Melo sugere
aos Karaja que o posto fosse fundado em um morro na margem esquerda
do rio — limite norte da atual cidade de Sao Félix do Araguaia (MT)
—, mas Birihoa nega, temendo ataques dos Xavante. Esse belicoso
grupo Jé costumava empreender expedi¢oes de guerra na época da
seca, descendo o Rio das Mortes e chegando até o Araguaia, de modo
que conflitos eram frequentes. Birihoa, entao, sugere o barranco alto
na margem oposta, precisamente o sitio da antiga aldeia Were. O SPI
inicia o trabalho de abertura da mata e funda o Posto. Com o tempo,
outros grupos territoriais se juntam ao de Birihoa. Pelos relatos dos
In¥, pude localizar 14 aldeias cujos grupos territoriais se juntaram em
torno do Posto, trés delas no Rio das Mortes (Tese, Halokoe Laku @,
Haloe Luu & e Manawitxi, cuja importancia veremos mais adiante),
cuja foz dista aproximadamente 20 km a montante do local onde o SPI
se instalara (Nunes, 2016, p. 72-76). A vida do Posto foi curta — depois
de alguns anos de intensa atividade, em 1931 ele entra uma rapida e
avassaladora decadéncia, que culminaria com seu abandono em menos
de um ano —, mas os Karaja continuaram reunidos ali, dando origem
a aldeia de Santa Isabel do Morro, ou Hawalo.

Quando esses grupos territoriais se juntaram ao posto, iniciaram
o processo de constituicao daquele lugar como uma in§ hawa, uma
aldeia/territério propriamente humano, iny: construindo suas casas
em linhas paralelas ao rio, um patio ritual com uma hetokre @, hetoare
& (“casa de aruana” ou “casa dos homens”), fazendo rocas etc., bem
como passando a produzir-se enquanto parentes sobre aquele chao e com
aquele chao. O que vale dizer, iniciaram o processo de constituicao de
um Zxy, um coletivo de parentes territorialmente localizado. No entanto,
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muitos dos locais utilizados naquela regiao (para pesca, plantio, coleta
de materiais, sepultamento etc.) ja eram, certamente, associados a
algum (ou alguns') dos grupos territoriais que se uniram em torno do
Posto, e continuaram a sé-lo depois da conformacgao da aldeia nova. Um
cemitério novo foi feito abaixo da aldeia, por exemplo, mas os antigos
continuaram a ser utilizados e, até recentemente, algumas pessoas
ainda foram sepultadas nos cemitérios de seus grupos territoriais de
origem (o ultimo caso, do importante lider Watau, data do inicio dos
anos 2000). O territério de Santa Isabel, assim, foi construido como
um novo hkdawa se utilizando, em parte, de uma bricolagem com (os
elementos d)os hdwa das aldeias antigas. Os Karaja mantém essa
memoria bastante viva. Em expedicoes de pesca, coleta, ou simples
andancas pelo rio, comumente me contavam que tal ou qual lugar era
uma aldeia, relembrando quem era o chefe daquele grupo territorial e
quais moradores da Santa Isabel atual sao seus descendentes.

Mais ainda, eles também se lembram das histérias dos tempos
antigos, da empreitada heroica de Teribre, e dizem que “essa aldeia, na
verdade, é dos Were. N6s chegamos aqui depois”. O principal cemitério
da aldeia — ha outro, de criacao recente — é, com efeito, o cemitério
da antiga aldeia Were, no qual os Karaja passaram a enterrar seus
mortos. Um cemitério sobreposto ao outro, supde-se, os mortos dos
dois grupos também se sobrepdoem (cf. infra). Também alguns locais
dentro do territério de Santa Isabel guardam em seus nomes a memoria
de seus “donos” originarios: em frente a aldeia, ha um furo chamado
Were tola, “furo dos Were”; em um local nao muito distante continente
a dentro, hd uma mata fechada chamada Were bajiku @, Were bajiu &,
“mata dos Were”. O hawa de Santa Isabel, portanto, ¢ uma composicao
heterdéclita de diversos #dwa, que, embora “incorporados” —no sentido
de produzidos como préprios —, guardam as marcas de suas origens.

Formulado dessa maneira, o problema parece se colocar em termos
da histéria do territério de Santa Isabel, composto de lugares que,
outrora, participavam de outros territérios. Como se a heteroclicidade
fosse apenas de sua constituicao histérica, e nao de sua existéncia
atual. Mas esse, certamente, nao ¢ o caso. De fato, nem os Were nem
as linhas de fissao entre os grupos territoriais que formaram Santa
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Isabel parecem ser um problema hoje. Em um caso, porque os Were
como tais nao mais existem, tendo se tornado, por assim dizer, um
outro povo, com seu territorio proprio; em outro, porque as associacoes
de locais determinados aos grupos territoriais a partir dos quais a
aldeia se formou nao resultam, a principio, em nenhuma espécie
de prerrogativa de uso'® para seus descendente atuais, podendo, ao
contrario, ser irrestritamente explorados por todos os coaldeaos (mas
nao por pessoas de outras aldeias). De direito, entretanto, a composicao
heterdclita desse territério permanece atual. Uma familia que descenda
de um grupo territorial determinado “tem direito”, como dizem, a
antiga aldeia daquele grupo, podendo reivindicar aquele local (hawa)
para moradia — e, por conseguinte, o territério (2dwa) que o conforma.

Mas ¢é sobretudo no que se refere aos territérios dos Outros que
essa questao se mostra de maneira mais clara. Passemos, entao, a
€sses casos.

5 Os Lugares dos Outros

Comecemos pelos mortos. Pessoas que morrem de morte
“normal”, i.e., por varias formas de adoecimento que provocam um
agravamento progressivo até o falecimento, se tornam, depois de um
processo conduzido pelos mortos eles proprios, wakurdsy Q, wordsy 3.
Esse termo pode ser referir ao “espirito” de uma pessoa falecida em
especifico, mas, em geral, remete a coletividade andnima dos mortos.
Eles vivem sob o cemitério. Nas palavras de Sokrowe, os wordsy “tém
uma aldeia. O cemitério ¢ a terra deles, fica no fundo do cemitério”.
Segundo Donahue (1982, p. 162-165), essa aldeia é “igual a aldeia
karaja, com casas”; ver também Lima Filho (1994, p. 153).

Ainda que tenham sua aldeia, na qual, dizem os Karaja, eles vivem,
0s wordsy estao sempre acompanhando 0s vivos em suas atividades
cotidianas: quando um homem vai para pescaria, quando uma mulher
vai buscar lenha, ou simplesmente ‘fazendo companhia” para os vivos,
em suas casas. Por isso os Iny fazem o xiwe'® sobre a comida cotidiana.
Fazendo assim, eles garantem o auxilio e a protecao de seus mortos.
Se um homem estd na pescaria, por exemplo, seus wordsy afastam
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as piranhas, arraias ou outros bichos que possam lhe fazer mal. Eles
também dao sinais, geralmente sob a forma da aparigao de algum
animal em um local nao usual para a espécie, de que alguma coisa
esta errada: de que a pescaria nao rendera frutos ou que um parente
ird morrer, por exemplo. Se nao se faz xiwe, os worasy ficam bravos
e deixam seus “parentes” vivos a sua propria sorte — sobre isso, ver
Nunes (2012, p. 107-108), Lima Filho (1994, p. 56), Toral (1992,
p. 213), Pétesch (1992, p. 90, nota 3).

Além disso, os wordsy tem um papel fundamental no Hetohok¥,
o grande ritual coletivo de iniciagdo masculina. Em varios momentos
da festa, a coletividade masculina da aldeia (ijoi) se transforma em
wordasy para realizar tarefas especificas: embora o que quem olhe de
fora veja é um grupo de homens, sao os wordsy que cortam o grande
mastro (f00) que sera erguido no centro da praga, trazem-no do mato
para a aldeia e o fincam no chao, sao eles que erguem as estruturas de
madeira e palha em torno das quais se desenrola o ritual, sao eles que
fazem as cacadas coletivas, sao eles que cantam e dancam na praca e
sao eles, por fim, que protagonizam a disputa ritual com os wordsy da
aldeia visitante em torno do f00. Nao somente no apice do ritual, porém,
grupos de wordsy se rivalizam. Em alguns momentos, os homens da
aldeia anfitria e da visitante se visitam reciprocamente, ocasioes nas
quais seus worasy disputam lutando o ijésu, a luta corporal iny. E nao
apenas nessas ocasioes. Em Santa Isabel, os wordsy de quatro aldeias
antigas — trés de rio acima, as ja citadas do Rio das Mortes, e uma de
rio abaixo, chamada Huotaby — se agregam progressivamente aos dali.
No momento em que eles chegam, também lutam ijésu com os wordsy
locais, para depois se juntar a eles (para uma descrigao mais detalhada
do ritual, ver Nunes (2016), Souza Filho (1987a; 1987b; 1987c; 1987d).

Se os wordsy tém sua aldeia (hdwa), eles, presumivelmente, também
tém um territério (#dwa). Entretanto, esse territorio, tal como podemos
imaginé-lo, nao se distingue extensivamente do territério da aldeia
Santa Isabel. Antes, ele lhe superpde. A aldeia dos mortos é seu local de
moradia, mas eles exploram, junto com os vivos, 0s mesmos lugares que
esses (lagos, trechos do rio, praias, matas). Além disso, o territério dos
worasy, assim como o de Santa Isabel, de certo modo, nao ¢ um espaco
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tnico e homogéneo, com limites bem marcados, mas uma composicao
de varias aldeias-cemitérios, espalhadas a beira do Araguaia e do Rio
das Mortes. Se, em certo sentido, os kdwa dos wordsy estao “dentro” do
hawa de Santa Isabel, pois eles sao os mortos dos habitantes daquela
aldeia, eles também estao “fora”, pois sao aldeias-territorios de Outros;
pois 0s wordsy nao sao humanos, estando bem mais proximos dos aoni
do que destes.

Os anoni Q, aoni &' sdao uma gama variada de seres que povoam o
universo iny. O contato com eles é inerentemente perigoso, precisando,
sempre que inevitavel ou desejado, ser mediado xamanicamente. Com
alguns deles, como os mascarados 7jaso, é possivel estabelecer relacoes
produtivas, se tomados os necessarios cuidados que sua presenga na
aldeia no curso de um ciclo ritual préprio demanda. Ja outros, sao
monstros antropofagicos (injrodu, “comedores de gente”) para com 0s
quais o contato deve ser evitado a todo custo. Assim como os wordsy,
esses seres tém seus Zdwa. Se os Iny sao moradores da beira do rio, os
aoni sdo, em geral, badérahyky ladu Q, badérahy ladu 3, “moradores do
mato”, um espaco em grande medida inculto e antissocial. Badérahy é
uma designagao geral, que comporta uma variedade de lugares, muitos
dos quais, ¢ claro, os Karaja exploram, seja para caga, pesca ou coleta
de materiais variados. Ha diversos relatos de encontros de homens —
pois sao principalmente esses que transitam no mato para fins diversos
— com algum adéni em uma ocasiao em que o primeiro passava pelo
territério do segundo, quer por que motivo seja. Encontros com poucas
consequéncias — como avistar um aoni ao longe, ou mesmo apenas
ouvi-lo —, e alguns com consequéncias importantes ou severas — como
o ataque de um aoni, que pode levar a um adoecimento iniciatério a
carreira de xama ou mesmo a adoecimentos graves, até fatais.

Vejamos brevemente, para citar apenas um exemplo, o caso do
Aonihiky, “o grande aoni”, ou Ilabicheky, “o grande avd”. Esse &,
certamente, o ser mais perigoso de todo o universo iny. Ele € trazido para
a aldeia no final dos sete dias de reclusao dos meninos no Hetohok¥, e
mesmo o xama que sai com a entidade, vestindo sua mascara, precisa
ser acompanhado por um ajudante que lhe ministra remédio. Todo
o trajeto que o Ilabicheky percorre é coberto por palhas, de modo a
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impedir completamente que ele seja visto pelo publico. Ainda assim,
quando ele sai, todas as pessoas ficam de costas, pois olha-lo de frente
seria letal. O aoni, apenas ao olhar no olho de alguém, come seu figado,
provocando a morte depois de pouquissimo tempo, durante o qual a
pessoa vomita sangue. Ha relatos de homens que o avistaram no mato,
situacao na qual o Unico que se pode fazer ¢ jogar-se ao chao, com a
face voltada para baixo, esquivando-se, assim, do olhar letal. Mas ha
também relatos de encontros fatais.

Um ser tao perigoso, poder-se-ia imaginar, s6 poderia coexistir
com os Iny se seu territdrio fosse afastado mato adentro, de modo que
as possibilidades de encontro se reduzissem a um minimo. Isso, em
geral, é o que se passa, mas nao necessariamente; pois se assim o é de
fato, nao o é de direito. Ha um desses adni que, embora habite o mato,
tem uma “estrada” que liga seu territério ao Araguaia. De quando
em vez, ele sai do rio na alta madrugada e ruma por essa estrada para
seu hawa. Ocorre que tal estrada encontra com o rio exatamente onde
esta a aldeia de Santa Isabel, de modo que, quando ele sobe da agua,
caminha por entre as casas, em um trilheiro que todos sabem qual é,
antes de se embrenhar no mato. Ha pelo menos dois relatos de homens
o viram ali. Um deles voltava da casa de aruana no meio da madrugada
e percebeu a entidade de longe, ao que se virou e saiu correndo no
sentido contrario. O outro, porém, se sentiu mal pouco tempo depois
de ver o Ilabich¢ky, comecou a vomitar sangue e morreu rapidamente.
Nesse caso, dois territorios em tudo antitéticos se superpoem.

Sobre os adni, cabe notar que, embora sejam ditos comumente
“moradores do mato”, ha também os béraladu mahadu, “moradores
do rio”. Entre eles estao os aruanas mascarados que, em sua maioria,
habitam o Berahatxi, mundo subaquatico, patamar inferior do cosmos.
Andando em varios trechos do rio e nos lagos (assim como no mato),
os In¥ estao sempre alerta aos habitantes desses lugares e os perigos
que podem representar. Em varios momentos, ouvi-los dizer que “aqui
tem aoni”. Alguns homens mesmo evitam ir a certos lugares por conta
disso. Mas, ¢ claro, nao ¢ possivel evitar todos. Um trecho do rio ou
um lago habitado por um aéni, portanto, ¢ um lugar denso, por assim
dizer, pois é um hdwa para mais de um ser/grupo, €, por isso mesmo,
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ele nao é uno, mas sim, difratado por diferentes perspectivas — sensu
Viveiros de Castro (2002), Lima (1996; 1998), dois #dwa. O que ha é
uma superposicao.

Um ultimo caso que vale mencionar é o dos Tori, os nao-indigenas;
mais especificamente os da pequenina cidade de Sao Félix do Araguaia
(MT), distante apenas cerca de cinco quilometros de Santa Isabel, na
margem oposta do rio. Os Karaja circulam por ali cotidianamente,
seja para fazer compras no comércio local, para frequentar o colégio
estadual (como ¢ o caso de cada vez mais jovens), para trabalhar (varios
deles sao empregados do Distrito Sanitario Especial Indigena — DSEI
Araguaia), para competir em campeonatos esportivos, para participar
de festas na cidade ou simplesmente para passear. Com efeito, quem
anda pelas ruas do centro de Sao Félix vé indios em todo lugar. E os
Karaja gostam bastante dessa proximidade.

A cidade, como disse, € fori hawa, a “aldeia” ou “territério dos
brancos”. Entretanto, Sao Félix estd em um espaco densamente ocupado
pelos Karaja até a chegada do SPI em 1927 — o primeiro habitante
da cidade, considerado seu fundador, s6 chegou ali em 1941. “Aqui,
antigamente, era aldeia”, dizem os indios. No alto do morro que € o
limite norte da cidade ha um cemitério utilizado até recentemente (ver
supra); ali havia uma aldeia chamada Hawalolaby; a pouquissimos
quilometros do limite sul da cidade, ha outro cemitério, que pertencia
a uma aldeia chamada Lateni Ixéna; na praia imediatamente em
frente a cidade, havia outra aldeia, Kotirara ¢, Otirara &, cujo ponto
de agremiagao no inverno era um outro morro, ao sul do centro de
Sao Félix, no qual ha hoje um bairro; além disso, ha um brejo entre
as partes velha e nova da cidade no qual ha um grande buritizal, e 14
era, como ainda ¢, um dos bons locais onde os karaja extraem de olho
de buriti; e, por fim, a mata na encosta norte do morro de Hawalolaby,
onde hoje ha uma fazenda, é o local onde os homens — ou melhor, os
worasy — de Santa Isabel cortam o mastro ritual t00 pelo menos desde
a chegada do SPI. Em vista de tudo isso, os Karaja dizem que o lugar
onde esta a cidade “¢é nosso” — e disso nao ha davidas. “Se a gente
quiser tomar a cidade, a gente toma, porque aqui é de Santa Isabel”,
me disse um amigo diversas vezes, sempre esclarecendo, na sequéncia,
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que poderiam tomar, mas nao irao, pois nao querem. Com efeito, na
Unica ocasiao em que os Karaja comegaram a se mobilizar para solicitar
ao o0rgao indigenista a demarcagao de uma terra na margem mato-
grossense (onde estd a cidade de Sao Félix), sua intengao nao era
demandar uma area grande, que abarcasse toda a cidade, mas apenas
um perimetro diminuto — a mata de onde tiram o mastro ritual 100*.
E enfatizaram, justamente, que nao queriam “tomar Sao Félix”. Para
eles, como dito, a proximidade com a “aldeia dos brancos” é em geral
apreciada, ainda que apresente seus problemas.

Uma vez mais, superposigao. A cidade ¢ o territorio (hawa) dos
brancos, guardando as marcas de sua socialidade. Mas, de outro ponto
de vista, ela é parte do #dwa de Santa Isabel, evidenciando as marcas
de um lugar feito humano pelos ancestrais dos Iny atuais. O territdrio
da aldeia engloba a cidade e, a um s6 tempo, a cidade o limita, pois é
um territério Outro. E essa mesma questao pode ser estendida a todo
o vale do Araguaia. Nao apenas porque ocorre 0 mesmo com outras
aldeias e cidades vizinhas — como Sao Domingos e a cidade de Luciara-
MT ou Buridina e a cidade de Aruana-GO; mas porque, sendo os Iny
habitantes imemoriais do vale do Araguaia e, mais ainda, tendo sua
humanidade emergido do fundo dessas aguas, entendem que toda
a extensao da calha do rio é seu territério. “Esse Araguaia, aqui, é
nosso”, por isso tém direito de andar por onde bem entenderem ao
longo do rio, pescando, extraindo materiais de suas margens etc.
E Sao Félix nao € a tnica cidade a margem do Araguaia, dentro desse
imenso hawa que ¢ o rio para a humanidade iny.

6 O “Amontoado” e a Vida

Superposicao ou, para retomar Lévy-Bruhl, amontoado: o territério
karaja é “um amontoado de participacoes e exclusoes”. Um hawa é
ele mesmo diferindo de si préprio. Mais, ou antes que um mosaico,
no sentido de um tnico territério cuja composicao ¢ uma bricolagem
com (partes de) outros territérios, um sZdwa “amontoa” parcialmente
uma série de outros, diferentes entre si. Os lugares, assim, possuem
uma densidade ontoldgica prépria, sendo, ‘a um sé tempo’, hawa
diferentes para diferentes seres. Um amontoado nao ¢ o produto de
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uma soma, nem de uma partilha, nem de uma estratificagao, nem de
qualquer tipo de operagao extensiva; um amontado de participagoes
é um estado, ou um evento, intensivo. O territério karaja, em suma, ¢
uma superposicao intensiva de territorios heterogéneos.

Se 0s grupos sao seus territérios, assim como os territérios sao
0s grupos seus habitantes, parafraseando Lévy-Bruhl, a coexisténcia,
ou superposicao, de multiplos #dwa implica “[...] uma congregacao
mais ou menos temporaria, mais ou menos ‘harmonica’, de uma
pluralidade de agentes” (Coelho de Souza et al., 2016, p. 49). Um
amontoado, assim, implica relagdes entre essa pluralidade de seres,
a producao continuada de um territério podendo ser descrita como
uma delicada politica cosmoterritorial. Os Karaja extraem madeira
(para construgao de casas, por exemplo) de matas que sao, a0 menos
algumas delas, territérios de aoni. Para que isso seja possivel, é claro,
nao se pode ignorar que se estd em um hdwa Outro. E preciso, antes,
que se esteja atento a medida em que as participagdes heterdclitas de
humanos e espiritos para com um “mesmo” lugar se amontoam ou se
excluem. H4 certas condicoes, em suma, para que um kzdwa qualquer
possa durar no tempo — i.e., continuar a ser produzido enquanto tal.
Condigoes essas que, poderia tentar resumir, dizem respeito a uma
vivida percepcao de suas superposicoes e dos modos de relacao que
elas implicam, bem como de uma avaliagao cuidadosa do que se pode
ou nao fazer, levando em conta as consequéncias, ou os efeitos, dessas
acoes — uma cosmopolitica do respeito. Pois um territério como um
“amontoado de participacoes e exclusdes”, ou um hdwa, nao ¢ uma
“[...] categoria geopolitica dependente de ato de tomada ou de relagao
de dominio sobre uma certa extensao de terra” (Coelho de Souza et
al., 2016, p. 25), mas um espaco de vida denso, no qual diferentes
existéncias territorializadas (i.e., participacoes) se sobrepoem.

Encerremos esse percurso com o trecho de uma fala do xama
karaja Cléber Axiwera, durante o 1° Encontro de Pajés Karaja (Sao
Félix do Araguaia, agosto de 2015). Nela, Axiwera usa os termos iny,
ixyju e aoni de maneira intercambidvel. Segundo entendo, o que ele
esta afirmando é que os multiplos seres que habitam os diversos hdwa
que conformam um territdrio, ainda que alguns deles se apresentem
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como a antitese da humanidade in¥ (certos aoni, por exemplo, como
o Ilabicheky de que faldvamos a pouco), todos eles sao gente (inyp,
ixyju)** — para si proprios, escusado dizer —, seres dotados de agéncia,
personitude e, é claro, territério.

No rio, também tem gente como nds, mas nds nao
conhecemos. No rio tem gente, os peixes, os botos, os
piroscas [pirarucus] sao os Iny, sao povo iny. Esta ai! O
rio esta sendo poluido, as matas estao sendo derrubadas,
os bichos estao sendo tirados [...] Fala que é bicho, mas
nao é bicho, nao! E igual a nés, iny, povo iny, ixyju. Esta
14! Os fazendeiros derrubam as matas, acabam com as
moradias do povo que esta morando ali dentro. Porque na
cidade acontece furacao? Porque que acontece? Na cidade
nao tem as matas, esta tudo derrubado. Entao esse povo,
0 povo adni, iny, estd 1a se juntando para poder atacar a
casa do povo Tori. Estao derrubando [a casa deles] porque
eles também estao zangados. Aquele 14 é o lugar deles!
Se eles veem as pessoas [tori], eles brigam, igual n6s
brigamos no ministério. Porque nds estamos brigando 1a
no ministério? Porque nés estamos aqui, vendo os Tori.
Eles [os adni] ndo, quem pode ver somos nos, sao os pajés,
os Tori nao estao vendo.

Os Karaja “brigam no ministério”, poderiamos complementar,
justamente porque os Tori, com sua destrutiva — para si e para outros,
para pessoas e lugares — politica de homogeneizacao e de rigida
compartimentalizacao territorial, nao logram enxergar o que para os
In¥ é tao evidente: que habitar um sdwa, viver na e da terra que € sua,
e que se o ¢, esse delicado exercicio cosmopoliticoterritorial, é participar
desse “amontoado”; que, como disse Lévy-Bruhl, ser é participar.

Notas

! “Naturalmente que a légica a qual se refere L-B é a habitual no século XIX,
essencialmente normativa — e nao como ela seria vista posteriormente, como uma
ciéncia das estruturas formais do pensamento indigena.” (Cardoso de Oliveira,
1991, p. 97, nota 4).

2 Todas as tradugdes dos originais em francés aqui citados foram feitas por mim.

> Alingua karaja, o injrybe, apresenta uma diferenciagao da fala pelo sexo do falante
— ver Ribeiro (2012). As variantes feminina e masculina das palavras aparecem
indicadas no texto por meio dos simbolos ¢ e &, respectivamente.
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Ha, com efeito, trés grupos que se autodenominam Iny: os Karaja (cujas aldeias
se estendem desde o alto Araguaia até um pouco abaixo da Ilha do Bananal), os
Javaé (habitantes do braco direito da Ilha, o rio Javaés) e os Ixybiowa (habitantes
do trecho encachoeirado do rio, ja préximo ao local onde ele desagua no Tocantins).
Apesar do inegavel ar de familia, os trés grupos se consideram, em geral, como
distintos.

Sobre os Javaé, Rodrigues (2008, p. 654) diz que, “[...] os habitantes de cada aldeia
reconhecem com precisao os limites de seu territério de uso, evitando adentrar nos
rios e lagos utilizados pelos moradores de aldeias vizinhas”.

Wa-, possessivo de primeira pessoa; sy, “parentes”; -ki, locativo.

Essa associacdo de parentelas a locais determinados se relaciona também a clivagem
interna aos Iny entre iboko mahddu 9, iboo mahadu &, “pessoal de rio acima”, e iraru
mahddu, “pessoal de rio abaixo”. Essa divisao opera tanto entre os Karaja como um
todo quanto dentro de cada aldeia. Assim, o “pessoal de baixo” que mora em Santa
Isabel (uma aldeia de iboo, “de cima”), por exemplo, sdo geralmente descentes de
grupos territoriais de rio abaixo que, em algum momento, migraram de seus lugares
de origem. Essas pessoas podem usar o termo wasy para designar tanto sua aldeia
atual quanto o territério/aldeia de origem de sua familia. Importante notar, porém,
que os Karaja nutrem um ideal de endogamia de aldeia, de modo que, por mais
que toda aldeia tenha uma minoria de pessoas oriundas de outros lugares (tendo
migrado por motivos diversos, incluindo, eventualmente, o casamento), cada sitio
tende a conformar um grupo de parentesco e territorial especifico.

A posposigao -na €, para ser mais preciso, primeiramente um instrumental, formando
diversos nomes de objetos, como kowona @, owona &, (escada, “o que serve para
subir”), herana (panela, “o que serve para cozinhar”), rubuna (feitico, “o que serve
para a morte, para matar”), krésyna Q, arésyna & (tesoura, “o que serve para cortar”).
De maneira derivada, ele também ¢ usado, em uma quantidade bem menor de casos,
como um locativo, como no caso em questao ou em Zjoina (praga dos homens, “o
que serve para os homens”, i.e., “o lugar dos homens”).

Ou, ainda, os porcos queixada. Para o que nos interessa aqui, nao cabe discutir em
detalhes o campo semantico comum as mulheres e porcos do mato, que se articula
ainda ao termo ixjju — lit. “dente (juu) de queixada (ixy)” —, “estrangeiros”, “nao-
Iny”. Sobre isso, ver Nunes (2016, p. 235-242).

Isso também é evidenciado linguisticamente. Quem esta em casa sai (verbo de raiz
-0hony-) para o ijoina. Os homens, em casa, dizem muitas vezes apenas arohonykre,
“eu vou sair”, e sabe-se que eles estdo indo para o patio ritual. Quem esta no patio,
por sua vez, entra (verbo de raiz -/0-) para o ixy. No jjoina, escuta-se frequentemente
os homens, quando estdo indo embora, dizerem simplesmente aralokre, “eu vou
entrar”, e sabe-se que eles estao indo para casa. Quando se est4 fora da aldeia, na
pescaria, por exemplo, também se “entra” de volta para o ixj.

Patricia Rodrigues (2007;2008), em sua etnografia Javaé, insiste na tese oposta,
de que ha uma associagao clara entre alteridade e um principio feminino. Essa
associagao tragada pela autora se ancora sobretudo em trés elementos: a mitologia,
as musicas de 7jaso (espiritos vestidos com méascaras de palha que sao trazidos para
a aldeia para dangar e cantar em um ciclo ritual) e a relacao que os 7jaso e os aoni —
uma categoria de espiritos — estabelecem em certos rituais javaé. Em minha tese de
doutorado, me demorei sobre cada um desses aspectos, apontando como o argumento
da autora nao se sustenta para o caso karaja e que, ainda mais, dependente que é
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de certos pressupostos tedricos, o proprio material javaé poderia ser lido de outra
maneira — ver Nunes (2016, p. 242-254).

Nunes (2016, p. 553-556, M12) “A saida do fundo do rio”.

Nunes (2016, p. 571-578, M19) “A guerra de Teribré contra os Were”.

Os Karaja, com efeito, foram se espalhando rio acima — as aldeias do baixo curso
nunca deixaram de existir — chegando até ao alto Araguaia, onde hoje esta a aldeia
Buridina. Na virada do século XIX para o XX, porém, esses grupos mais meridionais
que se estabeleceram ao sul da Ilha do Bananal, foram progressivamente retornando
a seus territérios de origem, restando, acima da Ilha, apenas a aldeia Buridina (GO)
e um pequeno nucleo karaja na cidade de Cocalinho (MT). Sobre esse movimento
de expansao rico acima, ver Toral (1992).

Ao que tudo indica, a conformagao dos “territérios” dessas aldeias antigas parece
mais complexa do que o descrito acima, em termos de seus limites precisos. Alguns
desses diferentes grupos moravam em aldeias (de verao) préximas, entretinham
relagdes de parentesco consideravelmente estreitas e se reuniam em uma mesma
aldeia de inverno — verao e inverno, aqui, se referem respectivamente as estagoes
seca e chuvosa. De modo que, muito provavelmente, locais de pesca, de coleta e
de sepultamento (mas nao de plantio, provavelmente) eram, em alguma medida,
partilhados por mais de uma aldeia. Essa é uma questao que cabe investigar mais
a fundo.

Excetuando-se, talvez, os cemitérios, ainda que, nesse caso, nao se trate propriamente
de prerrogativa, mas de preferéncia.

Mortes repentinas, nas quais pessoas que estao bem falecem em virtude de um
acontecimento pontual (acidente, assassinato, certos tipos de feitico como o de
enforcamento, etc.), resultam na transformagdo em /huré, um tipo de espectro
bastante ameacador e perigoso para os vivos. Esses também tém sua aldeia, que,
por uma questao de economia textual, ndo cabe explorar aqui (para uma descrigao
mais detalhada, ver Nunes (2016, p. 338-339).

Espécie de “reza” feita sobre a comida e direcionada, no mais das vezes, aos worasy,
oferecendo-se a comida para que eles partilhem. O xiwe é uma injuncao curta, que,
no cotidiano se limita, na maior parte do tempo, a um simples /#jyp!, com as maos
abertas sobre a comida. A férmula nao é de todo padronizada, mas é geralmente
algo como: Kie-my ini hé! [sem traducgao] Ijé biraspbeny! (“Comam um pouco!”),
podendo ser acrescida de pedidos especificos como wadeé aruki-myp! (“me protejam”),
ou aobinabinahaky warabi irehe-my bijjarany! (“Afastem de mim as coisas ruins/
perigosas”).

Em mais de um momento, na verdade, os Karaja conversaram entre si sobre isso,
sempre motivados por conflitos com o proprietario da fazenda onde se localiza tal
mata. Em nenhuma dessas vezes uma demanda formal foi apresentada ao érgao
indigenista, a iniciativa esfriando em passo paralelo ao apaziguamento do conflito.
Os ixjju (“outros indios”, “estrangeiros”) sao Outros, nao-iny, por definicao. Ainda
assim, os Karaja, como dito acima, por vezes se referem a si proprios como ixyju
— a fala que se segue também o ilustrara. Em outro lugar (Nunes, 2016, p. 329-
242) fiz uma analise do campo semantico desses termos, argumentando que essa
possibilidade de comutagao surge da percepcao de que um grupo ixjju ¢ também um
ixy, um coletivo de parentes territorialmente localizado, sendo, portanto, humanos
para si mesmos.
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Resumo

Maloca, seringal e aldeia sao espacos
por meio dos quais os Karo-Arara
falam de suas trajetorias familiares e da
histéria de seu povo. Aqui, pretende-se
mostrar como tais espagos podem ser
entendidos de duas formas distintas:
de um lado, como lugares particulares
que sao constituidos por (e constituem)
grupos de parentes; de outro, como
espagos-tempos contrastantes que
distinguem socialidades especificas
idealmente praticadas em cada um
desses espacos-tempos e que acabam
constituindo um coletivo mais amplo,
algo como o povo Karo-Arara. As
andangas pela regiao do rio Machado
sao fundamentais para entender a
constituicdo de lugares, espacgos-
tempos e coletivos.

Palavras-chave: Lugar. Espaco.

Andancas. Tempo.

ILHA

Abstract

Longhouse, rubber estate and village are
spaces triggered by the Karo-Arara for
talking about their family trajectories
and the history of the people. I pretend to
show how such spaces can be understood
in two different ways: on the one hand, as
particular places which are constituted
by (and constitute) kin groups; on the
other hand, as contrasting space-times
which distinguish specific socialities
ideally experienced on those space-times.
Such space-times constitute a broader
collective, something like the Karo-
Arara people. The wanderings on the
river Machado region are fundamental if
we want to understand the constitution
of places, space-time and collectives.

Keywords: Place. Space. Walking. Time.
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1 Lugares e Espacos-tempos

ste artigo resulta da tentativa de investigar as andangas dos Karo-

Arara, grupo falante de uma lingua isolada da familia ramarama
(Tupi), pela regiao do rio Machado a partir especialmente do ponto
de vista dos mais velhos, como insistiram que eu fizesse todos os(as)
que nao sao considerados velhos(as)!. Um dos objetivos, conforme
desejo expresso pelas pessoas que me recebem em suas casas e aldeias,
¢ situd-las nao s6 no espaco, mas também no tempo — na verdade em
uma sucessao de espagos-tempos e lugares.

Pretende-se mostrar como o caminhar por uma T/terra ? (feito de
encontros com uma série de Outros) e a(s) memoria(s) a ele associada
acabam gerando ao menos dois efeitos: de um lado, a produgao de
Iugares — certa maloca, um seringal, aquela colocacao de seringa, certa
aldeia — e grupos de parentes que se constituem mutuamente; de
outro, uma distincao de formas da socialidade expressas em termos
de espacos-tempos contrastantes, descritos por meio das imagens da
maloca, do seringal e da aldeia e que acabam por elicitar um coletivo
mais amplo, algo como o povo Karo-Arara. As diferentes formas que
um coletivo de parentes pode tomar depende, portanto, da relagao com
a T/terra (e com o tempo): lugares constituem (e sao constituidos por)
diferentes grupos de parentes; espacos-tempos produzem um povo
como um agregado de parentes.

Assim, por um lado, a histéria das pessoas e familias ¢ vivida e
narrada a partir de um caminhar entre malocas, seringais, aldeias, rogas
e acampamentos particulares, que se constituem enquanto lugares
na medida em que compdoem uma memoria familiar e sio nomeados
segundo acontecimentos, nomes de seus donos ou algum elemento
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da paisagem. Esses sao lugares especificos vinculados a determinados
grupos de parentes. Um grupo produz um determinado lugar e um
lugar faz determinado grupo.

O que chamo de lugar ¢ uma tradugao de dois termos cuja a
distincao do uso nao sou completamente capaz de precisar. Xabéya,
uma palavra que tem os sentidos de lugar, casco e marca, permite um
uso possessivo. Oxabéya, por exemplo, é “meu lugar”. Naka [cabeca]
xabéya ¢ o cranio; moa xabéya, o casco do jabuti; e iyd kap xabéya, o ourico
da castanha. O lugar de um animal, reconhecido pelos rastros que ele
deixa no chao quando dorme, ¢é dito maxa "t xabéya. Kand ou kand pdt,
onde kand € o termo para “lugar” e pdt para “originario”, ¢ uma forma
possivel para se referir ao lugar de um grupo. Kand em geral significa
‘coisa’ e, quando usado apds verbos transitivos e intransitivos, exerce
funcao nominalizadora, produzindo substantivos de lugar (Gabas, 1999,
p. 111), como em wat ip wia kand, “meu lugar de matar peixe”, em que
wat [1SG], ip [peixe], wia [matar] e kand [nomilizador]. Suspeito que
kand padt seja mais abrangente do que xabéya: referindo-se ao conjunto
de lugares (xabéya) nao claramente quantificaveis, de um grupo de
parentes, seu sentido ¢ mais impreciso e relativo.

Por outro lado, transversalmente as histdrias dos grupos que
se estabeleceram ou transitaram por determinados lugares, outra
perspectiva pode ser captada em alguns desses mesmos lugares que
figuram nas historias familiares — maloca, seringal e aldeia — tomados,
neste caso, por seu modo alterno de apari¢ao no discurso karo-arara, a
saber, como imagens que remetem a espacos-tempos contrastantes nos
quais se cultivam certas relagdes (entre parentes e outros, humanos
e nao humanos) em lugar de outras. A maloca, o seringal e a aldeia,
entendidos por mim enquanto espagos desterritorializados, atuam
como poderosas imagens descritivas das relacoes sociais idealmente
experimentadas em cada um desses espagos-tempos. Diferentemente
dos lugares, que pertencem a conjuntos especificos de pessoas, 0s
espacos-tempos vinculam-se ao povo Karo-Arara, a mais ampla escala
de um coletivo de parentes; eles possibilitam entremear as trajetdrias
dos diversos grupos em um percurso comum, mesmo 0s grupos nao
tendo passado pelos mesmos lugares.
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E, sobretudo, em funcio de uma socialidade especifica que os
espacos-tempos aparecem no discurso nativo. Pensados sempre em
comparacao, os espacos-tempos da maloca, do seringal e da aldeia,
distinguem-se uns dos outros na medida em que sublinham como
algumas relagoes — parentesco, casamento, festas, guerra — se davam
(ou se dao) em detrimento de outras e com (ou contra) que Outros
— parentes distantes, mortos, espiritos, inimigos e brancos. Para os
meus anfitrides, e talvez para qualquer coletividade indigena, o que
determina as distincoes espago-temporais que organizam as experiéncias
vividas ao longo do tempo sao as formas de socialidade caracteristicas
de cada época. Nao estamos lidando com uma periodizagao, com uma
segmentacao do continuo temporal tomado como série consecutiva
e irreversivel. Como coloca Strathern para os Hagen das terras altas
da Papua Nova Guiné, “[...] nao se trata de ‘mudanca’ no sentido de
desenvolvimento progressivo, mas do deslocamento de um tipo de
socialidade para outro” (Strathern, 1998, p. 158). Espacos-tempos
— como estou me referindo a um dos modos possiveis de descrever e
contrapor socialidades, um que imagina o tempo por meio do espaco —
podem se alternar e até coexistir, nao configurando uma histoéria linear
com uma dire¢ao tnica. Veremos como o espaco-tempo da maloca
pode ou nao se atualizar no seringal ou na aldeia.

A dindmica entre pessoas, coletivos, lugares e espagos-tempos
estd intimamente ligada as andancas. Era principalmente sobre elas
que os velhos gostavam de falar em uma série de conversas que gravei
em 2011 e 2012 e que embasam boa parte do que apresento a seguir.
E por meio de um caminhar pela terra que as pessoas produzem lugares
e sao por eles produzidas. Andar ou permanecer parado corresponde
a oscilacoes na dispersao e concentracao de parentes, formuladas
pelos Karo-Arara em termos de uma oposicao entre estar junto e estar
separado, expressoes usadas em portugués. Da forma como entendo,
essa é uma distincao central para a continuidade social dos Karo-
Arara, que se colocam esse problema frequentemente. Trata-se de
uma oposicao contextual e contrastiva, mas que remete sempre a
diferenciacao entre uma socialidade considerada mais restrita, isto ¢,
marcada pelo parentesco e semelhanga, e uma mais expandida, marcada
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pela alteridade e a diferenga. Entre uma vida entre si e uma vida entre
outros, conforme elaborado por Lima (2005) em sua etnografia sobre
o povo Yudja. As formas de atualizacao entre um estar junto e um estar
separado, conectadas aos movimentos de parar e andar principalmente
no espaco-tempo da maloca, sao fundamentais para caracterizar os
diferentes espacos-tempos e compreender a dinamica de constituicao
dos lugares.

As historias que gravei com os velhos em Paygap e Iterap’® falam
de um tempo antigo, associado as andancas e a vida na maloca, e de
um tempo mais recente quando passam a viver no meio dos brancos.
Esta nova era inicia-se a partir do deslocamento para os seringais da
regiao do Machado e do estabelecimento de vinculos com patroes na
década de 1940. O periodo do seringal é claramente demarcado como
um espago-tempo préprio por conta dos arranjos sociais que ali se
criaram e que serao descritos mais adiante. Com o aparecimento do
SPI em 1966, as pessoas alternam periodos na aldeia e em colocagoes
familiares de extracao de seringa, quando comecam a trabalhar por
conta propria e nao mais para os patroes. O tempo vivido no meio
dos brancos convive por algum tempo com as andangas, que s6 vém a
se interromper (ou ganhar novas formas e intensidades) quando se
estabelecem de modo mais permanente em Iterap a partir de 1985.

2 Separar-se e Juntar-se: andancas e o espaco-tempo da
maloca

Se perguntados de onde vieram ou por onde andaram, meus
anfitrides costumam responder “por aqui”, “isso aqui era tudo nosso”,
ou em expressoes similares, aludindo sobretudo a regiao do rio Machado,
Awdy’a’ xit (“rio grande”), mas também a cidade de Ji-Parana em
Ronddnia. Como me contou Pedro Agamenon, cacique de Paygap e
lideranga muito respeitada em toda a regiao, “Arara* era mais do que
qualquer indio aqui, mais do que Gavido’. Entdo essa regido aqui de Ji-Parand,
do Machado pra cd até a Serra da Providéncia era o povo que comandava tudo” .
E por essas bandas que sempre andaram praticando a horticultura, a
caca e a pesca, fazendo festa e tomando bebida doce ou fermentada

feita de macaxeira, cara ou milho. Uma das primeiras coisas que me
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fizeram saber foi que no centro da cidade, no lugar em que hoje se
encontra a diocese, outrora havia uma grande maloca karo-arara.

Pelo Machado andaram os mdyamadt tap, i.e., os antepassados
que viveram no tempo da maloca — ou, como costumam se referir em
portugués, os antigos — e continuam a transitar os Karo-Arara de hoje.
Menos andarilhos, como sempre gostam de frisar. Como acontece com
grupos que caminhavam por um territério e vieram a se estabelecer
em aldeias apds a chegada do SPI, as andangas de antigamente ¢ a
cessacao (ou transformacao) desses deslocamentos sao importantes
marcadores temporais.

Sobre o periodo anterior ao (des)encontro com os brancos, os
velhos costumam sublinhar trés coisas: que eram muitos, que os
parentes moravam juntos em uma mesma maloca e, principalmente,
que andavam muito, “nao paravam em canto nenhum”. “Depois que
a gente parou de andar” é uma forma muito acionada por adultos —
que, embora nao tenham vivido em malocas, empreenderam muitas
andancas desde o seringal até as aldeias atuais — e velhos para falarem
da vida que levam desde que se estabeleceram em Iterap e Paygap.

Muito do que sei sobre esse periodo foi relatado pelo casal de
idosos Maria ‘Ora Y0 e Dutra Yohway. O casal fala da existéncia de
dois grupos. Antes de se casarem, cada um deles deslocava-se com
seu proprio pessoal. A forma para se referir aos dois grupos enunciada
por Dutra Yohway é met kand pdt tap e men gui tap: o “grupo daqui” e o
“grupo de la”. Tap é uma particula associativa coletivizadora usada com
o sentido de parente, pessoal, coisas e, nas narrativas sobre as andancas
e lugares, muitas vezes me foi traduzida como grupo. O uso que faco
do termo grupo é, portanto, de inspiracao etnografica e comporta, pelo
menos, trés aspectos: seu carater relacional (perfeitamente explicitado
pela distingao entre “os daqui” e “os de 1a”), a referéncia a producao
de um conjunto de parentes, ¢ a conexao dessa producao com um
conjunto de lugares. Sobre o primeiro aspecto, uma explicacao: em
qualquer escala em que se produz um agregado de parentes (um povo,
uma aldeia, um pessoal, uma familia), este serd sempre contextual e
provisério (com alguns com uma capacidade maior de duragao). Com
isso, quero dizer que a ideia de grupo utilizada aqui é independente de
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uma nocgao de pertencimento ou de participagdo em uma totalidade
concebida enquanto tal, que, segundo Wagner (1974), fundamenta a
nogao de pertencimento grupal caracteristica do Ocidente — e de sua
antropologia.

A composicao desses grupos nao é fixa, e as narrativas indigenas
sobre o espaco-tempo da maloca vacilam em varios momentos sobre a
inclusao ou exclusao de pessoas em seus fap ou sobre sua aritmética (se
sao um, dois ou trés). Sao dispositivos de identificacao e diferenciacao
que tém lugar no cotidiano, no ritual, na guerra, no xamanismo,
e, atualmente, na politica indigenista, que fazem e desfazem um
coletivo. Embora os grupos nao se pensem claramente territorializados,
o caminhar pela T/terra e a constituicao de lugares sao fundamentais
para a materializacao das diferencas entre conjuntos de parentes: um
fap €, mesmo que provisoriamente, aquele que abre e caminha por
determinados lugares.

Os pais e avos de meus interlocutores mais velhos abriram rogas
e levantaram malocas e acampamentos de caga e pesca onde hoje é
o Distrito de Nova Colina, na foz do rio Urupa e nos rios Machado,
Riachuelo, Molim e Prainha, ao sul do que ¢ hoje a Terra Indigena
Igarapé Lourdes. Na parte localizada ao norte da TI, andavam pelo
igarapé Lourdes e seus afluentes, e no igarapé Agua Azul, localizado
na Reserva Biol6gica Jaru. A maioria deles andava pelos igarapés da
margem direita do médio curso do Machado, utilizando o Awdy Ixil
para acampamentos de caga.

Os mais velhos sao capazes de delinear os conjuntos de pessoas
que andavam juntas e seus percursos, especialmente os dos parentes.
Como dizem os filhos e netos desses velhos, cada um conhece uma parte
da histéria; cada grupo andava por uma regiao. Dutra Yohway conta,
por exemplo, ter sempre vivido com seus irmaos e um cunhado (ZH)¢.
Seus parentes andavam pelo igarapé Lourdes, pelo igarapé Tapirema
e proximo ao seringal Santa Maria, situado na margem esquerda do
rio Machado. Maria ‘Ora Yo andava com a maior parte dos velhos que
ainda estao vivos, entre eles Cicero Xia Mot (o mais poderoso xama
karo-arara), pelos igarapés Riachuelo e Molim (lugares de caga no
verao e onde hoje se encontra a fazenda de Mario Piloto”). Antes de
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Dutra e Maria se casarem, cada um deslocava-se com seus parentes
por uma série de lugares, quase sempre referidos com advérbios como
, nomes de rios, malocas, acampamentos de caga e rogas.
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Figura 1: Localizacao da Terra Indigena Igarapé Lourdes e entorno
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Os grupos colocavam-se em movimento pelo prazer de andar e
em busca de recursos para o plantio, a caga, a pesca; taboca para a
produgao de flecha e flautas; e barro para a fabricagao de ceramica.
Como explicou Peme, professora de Iterap e minha companheira nas
conversas com os velhos, “eles plantavam, ai ia embora. Voltava para
colher milho e fazer mamé (espécie de beiju de milho) e levava esse
mamé nas andancas. Era a farinha dos Arara”, que s6 vieram a conhecer
a mandioca brava com os seringueiros. Os deslocamentos constantes
jamais se opuseram, portanto, a pratica da horticultura. Os Karo-Arara
sempre tiveram grandes rogas ¢ plantavam milho, card, macaxeira,
algodao, banana e abacaxi®.
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As andancas eram entremeadas com paradas na maloca, ocasioes
que reuniam os grupos de Dutra e de Maria, pois “se juntavam na mesma
maloca, que a maloca sé era uma”. Quando eu estava absolutamente
convencida de que Maria andava em um grupo e Dutra em outro, Peme
esclareceu que eles eram do mesmo, “sé que era grupao”. A maloca
atualiza o fap para uma escala mais ampla. As fronteiras entre os
grupos que caminham se desfazem momentaneamente e o fap passa
a ser funcao do lugar maloca, isto é, da estabilidade relativa da casa
que junta um pessoal.

Desconheco associagoes da maloca com outros elementos do
cosmos, como aquelas tao produtivas nos conjuntos pano setentrionais
estudados por Matos (2017). Nesse contexto em que uma série de
analogias entre o corpo e a arquitetura da casa informam o entendimento
desse espago, cada coletivo do cosmos tem sua prépria maloca: “[...] a
maloca é como um corpo que singulariza uma coletividade [...]” (Matos,
2017, p. 49), ela da forma a um coletivo frente a outros. No plano
socioldgico, é exatamente isso que ela faz entre os Karo-Arara, pois a
habitacao da nova forma (ou amplitude) a um fap e um fap diferencia-
se de outro por parar em diferentes malocas. Desse modo, os parentes
de Dutra e Maria sao um “grupao” também porque se contrapoem a
outros fap que se reinem em outras malocas. Quando perguntados
sobre Agamenon, pai de Pedro, cacique de Paygap, e reportado como
um grande pajé e o primeiro cacique geral dos Karo-Arara na época do
contato, Maria nao titubeou: “Agamenon ndo era da gente ndo”. Chegaram
a andar juntos, mas depois que ele quis matar um parente deles, foi
deixado “para tras”, em sua maloca Yay Pepat K&’, “Dente Partido”,
nomeada em virtude de um homem ter quebrado o dente nesse lugar.

As pessoas, contudo, nao falam tanto dos lugares-malocas quanto
de seus percursos entre eles. A proeminéncia das andancas nos relatos
sempre me pareceu obscurecer um pouco as paradas, que apareciam
de uma forma um tanto quanto fugaz. E como se a casa fosse o fundo
contra o qual se anda. Nesse sentido, acredito que o espago-tempo
do qual estamos tratando toma a maloca como referéncia por duas
razoes. Primeiramente, em virtude da fungao continente que compete
potencialmente a toda casa, isto é, por conter — no sentido de ter em
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si e deter (0o movimento de) — as pessoas ¢ familias de uma forma
especifica, a saber, juntas. Como coloca Kara'ya Péw:

[...] a casa era maloca...cles faziam grande pra todo mundo
morar numa casa so... duas... trés familias... pra nao ficar
afastado. Todo mundo era familia antigamente... era
parente: primo... tio... avd. Quando as pessoas se casavam
também ajuntavam numa familia s6 ali e morava todos
juntos. (Sebastido Gavido apud De Paula, 2008, p. 172)

Para ndo ficarem afastados, levantavam malocas, um contraste
sempre sublinhado com as casas de madeira ou alvenaria que abrigam
familias nucleares no presente, ainda que perto de outras casas de
parentes e distantes do pessoal de outros.

Ao mesmo tempo em que a maloca opera a passagem da alteridade
para o parentesco — ela é o lugar provisoério de constituicao de um fap,
conformado por pessoas que, quando dispersas em lugares outros, sao
tap pdy, “outros” —, é quando os fap se ampliam e param na maloca
que uma outra socialidade tem lugar. Esta ¢ a segunda razao para o
destaque que a habitacao coletiva ganha nas narrativas contemporaneas:
a pausa na casa ¢ o tempo das festas, quando tomavam nayd kap xi’,
marixa'® do rocado novo e recebiam visitantes de outras malocas para
beber, cantar e dancar.

Essas festas sao lembradas principalmente em virtude da alegria
coletiva suscitada e da experimentacao de uma socialidade mais
expandida, aberta a alteridade e engatilhada por alguma embriaguez,
em um presente no qual as pessoas optaram por viver entre si, junto a
sua familia e seu grupo doméstico. Fazer festas, trocar visitas e trabalho
sao disposicoes que necessitam de certo manejo do animo coletivo,
como bem entendeu Overing (1989) em sua tentativa de iluminar o
“enigma” amerindio da coexisténcia entre autonomia pessoal e aprego
pela vida comunitaria. Atualmente, poucas liderangas conseguem
disparar o animo necessario para se encarar uma vida entre outros,
ainda mais com o consumo de bebida fermentada suspenso em Iterap
(e rarissimo em Paygap) desde que as familias da primeira aldeia se
converteram ao protestantismo hé cerca de doze anos. Parte consideravel
dos Karo-Arara lamenta profundamente esse pendor exagerado para
uma vida entre si.
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Em resumo, o espaco-tempo da maloca caracteriza-se por uma
temporalidade alternada e repetida, referente ao lugar em que se estéa:
se no mato, naxo, ou na maloca, mardk ka’. Essa imagem pendular da
vida social karo-arara me foi sugerida pela leitura de Diniz (2017) e sua
discussao sobre a mobilidade territorial awa-guaja. A autora entende que
um aspecto fundante da sociomorfologia desse grupo, mal capturada
pela ideia de nomadismo, relaciona-se a “[...] um padrao sociolégico
oscilatério entre periodos de uma socialidade ostensivamente dissolvida
(regido pela autonomia dos pequenos grupos dispersos e moéveis) e um
padrao mais gregario, embora também impermanente” (Diniz, 2017,
p- 89). Para Diniz, a sociomorfologia awa-guaja desenrola-se “[...] entre
polos de dispersao e concentragao de acordo com a alternancia sazonal
e com a mobilidade territorial dos varios e varidveis grupos” (Diniz,
2017, p. 90). Apesar das lacunas de minha pesquisa sobre o impacto
da sazonalidade na dinamica karo-arara, essa descricao da autora cabe
bem a eles. A variacao entre o mato ¢ a maloca corresponde muito
claramente a dois tipos de socialidade: uma mais fechada e outra mais
aberta a alteridade, que passam a se reproduzir de formas diferentes
nos espagos-tempos do seringal e da aldeia.

3 Chefia, Xamanismo e Constituicao de Lugares e Coletivos

No espago-tempo da maloca, a vida desenrolava-se, assim, em
idas e vindas a lugares habitados, abandonados e retomados, em
movimentos de separagao e reuniao entre pessoas ¢ coletivos. Esses
movimentos eram liderados sempre por um homem considerado por
esta razao i'yat xii (“nosso grande”, donde i’yat [1PL] e xi [grande]).
Essa me parece ser a principal atribuigao da lideranca, especialmente
no passado, quando a abertura de lugares e as andangas eram mais
intensas. Melhor, tornava-se chefe aquele que inaugurava e liderava a
movimentacio de seu pessoal. E desse modo que as pessoas se referem
a essa figura: “aquele que andava” ou “o cabeca”. Nas palavras de
Ar0y, esposa do cacique de Paygap — que nao viveu em maloca, mas
empreendeu varias andangas comandadas por Cicero Xia Mot, o pajé
mais forte dos Karo-Arara, no periodo pds-SPI —, “ele ia e nds iamos
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atras”, abrindo os lugares em que as rocgas, as malocas e as pessoas
permaneceriam um tempo'!.

Cada pessoal ou grupo constitui-se em funcao de seu chefe e de
seus lugares. Um grupo é um conjunto de parentes que andou por
determinados lugares tendo um 7’yat xit como guia. O lugar oscila entre
a multiplicidade e a singularidade: o lugar de um pessoal pode ser varios
(cada local onde o grupo passou ou nomeou) ou Unico (toda extensao
tragada pelos movimentos dos corpos que conectam esses diferentes
locais) — nesta ultima acepcao, o lugar tem o sentido de territério.
Assim, quando dizem “meu lugar era aqui” ou “meu lugar sempre foi
aqui”, expressao um tanto quanto imprecisa e sempre acompanhada
de um gesto que aponta, aos meus olhos, para o infinito, suspeito que
esse ato ostensivo produz o limite do lugar como aquele tracado pelos
corpos moventes ao longo do tempo. Na medida em que ¢ produzido
pelos corpos que andam, esse limite é sempre relativo e mével. Como
se 0 corpo e a terra em alguma medida se superpusessem ou onde o
corpo andasse e/ou parasse se produzisse lugar.

Essa descricao aproxima-se do conceito de campo espacial,
mobilizado por Munn (1996) para entender os tabus espaciais na
Australia. Um campo é definido com referéncia a um ator, que € o seu
centro organizador. Por se originar em um sujeito, ele é apreendido
como “[...] um campo sensoério-corpéreo de distancias significativas
estendendo-se a partir de um corpo em uma posicao ou agao particular
em um dado local ou enquanto se move através dos lugares” (Munn,
1996, p. 451, traducao livre). Pessoas e coletivos constituem campos
espaciais cujas fronteiras jamais estao definitivamente dadas, sendo
produzidas no encontro com Outros, como veremos mais adiante.

A acao inaugural do i’yat x11, em parceria com o seu pessoal,
transforma, de certa forma, mato, naxo, em lugar, xabéya. E quase
como se, por seu carater de territorio incessantemente percorrido, toda
a terra fosse potencialmente de algum sujeito — o que nunca foi (s6)
mato, ja era territorio de outros, humanos ou nao humanos. Mesmo
os lugares abandonados ou ha muito nao visitados quando reocupados
trazem consigo a memoria daqueles que ali pisaram. Abertura de
rocas e sitios distantes das aldeias atuais, que podem vir ou nao a
se atualizar em novas aldeias, acontecem quase sempre em lugares
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ocupados anteriormente por outras pessoas. Embora reivindicagoes de
posse de capoeira e assentamentos antigos nao sejam comuns, todo
mundo sabe dizer quem abriu o lugar que uma familia decide ocupar.

Sobre a aldeia Paygap, fundada por Pedro ha cerca de 25 anos,
Cicero fez questao de me dizer que aquilo nao era mato, pois ele ja
havia morado 14 anos antes. Todos dizem o mesmo da aldeia Cinco
Irmaos, aberta ha cerca de sete anos por um pessoal que retornou
de Porto Velho para viver em Paygap por volta de 2005. Assim que
essa familia se mudou para a nova aldeia, os demais a chamavam
de Palhoga, nome da antiga colocagao de seringa de um senhor de
Iterap. Aos poucos, com a ocupacao reiterada do lugar e o trabalho
primoroso da familia em suas rocas, as pessoas passaram a se referir
ao local como Cinco Irmaos.

Essa transformagao do mato em lugar ¢ uma que nao pode
prescindir da agao xamanica. Se “[...] a T/terra constitui o fundo do
qual se extrai essa figura do lugar como domesticidade — parentesco para/
de alguém, nem sempre os proprios humanos e nunca exclusivamente
eles [...]” (Coelho de Souza, 2017, p. 112), é trabalho do pajé lidar com
outros donos dos lugares. Atualmente, os conhecimentos xamanicos
nao sao indispensaveis para o exercicio da chefia, mas os grandes
chefes sempre procuram se associar a um xama'?. Antigamente, um
i’yat xii deveria ser também um poderoso xama, pois a habilidade de
fazer lugares e coletivos requer as capacidades de iniciar movimentos
e negociar com outros habitantes do lugar. O que parece mato pode
ser a casa de outros seres, alguns dos quais s6 podem ser vistos e
amansados por um pajé.

Assim, a vida em Iterap s6 é possivel porque Cicero espantou os
‘oraxexe que la viviam. ‘Oraxexe é o espectro do morto, liberado assim
que a pessoa morre. Quando se inicia a jornada da ximit (alma) no
céu, o ‘oraxexe, cuja imagem ¢ idéntica a do falecido, comeca a andar
no chao pelos lugares que o morto andava. E bastante comum que
apareca para algum neto ou neta. Depois que o corpo apodrece e s
0s 0ss0s restam, o que coincide com processo de esquecimento mutuo
do morto e seus parentes, ele nao é (mais) a imagem fiel de ninguém.
Transforma-se quase em seu oposto: anti-imagem da pessoa, ele é
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pura monstruosidade que vaga errante pelo mato. Desassociado de
seu cadaver, ‘oraxexe passa a designar qualquer forca ou presenca cuja
poténcia para o mal e para a transformacao se faz perceptivel para as
pessoas.

O territério karo-arara é povoado por esses seres. Ha sempre o
risco de se adentrar inadvertidamente na casa de um deles. O marido
de Peme, um branco que vive ha muitos anos com os Karo-Arara,
gosta muito de cacar sozinho, o que ¢é sempre reprovado pela esposa,
que insiste com o marido para que arranje um companheiro. Em uma
dessas andangas, Eduardo parou em uma serra queimada, que “parecia
capoeira”. Ao chegar neste lugar, foi acometido por um mal stdbito:
“deitei ali, minha vontade era ficar ali mesmo. Uma dor no corpo, uma
indisposicao”. Ele conta que sentiu alguém batendo nele, mas que
nao era possivel ver quem era. Andava, andava, chegava ao igarapé e
saia no mesmo lugar. Com o corpo todo doido e sem nenhum animo,
reuniu forcas e conseguiu voltar para casa. Estava todo arranhado,
como quem apanha com umas varas fininhas. Cicero lhe disse que ele
nao poderia mais andar naquele lugar, pois estivera cagando queixada
na casa do ‘oraxexe. O pajé travou uma batalha com o espirito e curou
Eduardo. Isso foi ha mais de dez anos e desde entao, ele nunca mais
voltou a esse lugar.

Os ‘oraxexe nao sao os Unicos espiritos que assombram o0s vivos.
Mudancas repentinas na paisagem também podem ser indices da
presenga de kopdt. Kopdt, em portugués “bicho”, sao animais-espiritos,
como a onga, o jacaré-acu, a jiboia e a sucuri. Os kopdt e os ‘oraxexe
carregam ximit da pessoa para o mato, desencadeando um processo de
adoecimento que, caso nao seja interrompido pelo pajé, pode levar a
morte. Certa vez, quando estavam na roga, o cachorro de Yena, esposa
de Kara’ya Péw, despareceu. Luiza Xera Yay, mae dele e de Peme, foi
atras do animal e chegou a um lugar limpo. De repente, tudo ficou
escuro e veio um vento forte que fez o mato deitar. Amedrontada, ela
chamou o marido para irem embora, pois estavam entrando na boca
da sucuri.

Esses acontecimentos mostram o perigo de se caminhar pelo
territorio alheio. Os lugares onde estes encontros com 0s espiritos
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acontecem sao muitas vezes limpos, assemelhando-se a antigas capoeiras.
Estas paisagens que as pessoas sabem nao ter sido transformadas por
maos humanas, mas que ainda assim aparentam sé-lo, sao sempre o
lugar de alguém. E com e contra uma série de outros que se constituem,
pois, os lugares. Com alguns, como no caso dos ‘oraxexe que consentiram
que os Karo-Arara habitassem Iterap, é possivel negociar. Com outros,
como o ‘oraxexe que atacou Eduardo, a negociacao implica retirar-se.

As fronteiras se fazem contra outros, humanos e nao humanos.
Os interditos espaciais sao um modo de fabrica-las. Espacos excluidos
é como Munn (1996, p. 46) entende os tabus espaciais australianos
que recaem sobre antigos lugares de poder e certas interacoes entre
pessoas especificas e o espaco. A casa do ‘oraxexe a qual o cagador esta
impedido de retornar seria um lugar desse tipo.

4 Guerra e Amansamento: a relacao com os brancos e o
espaco-tempo do seringal

O espaco-tempo seringal configura-se a partir do aparecimento de
um novo Outro, os peg, ideofone com o qual os Karo-Arara designam os
brancos e que alude ao som dos disparos das armas de fogo. Marcado por
diferentes estratégias e graus de envolvimento nas diversas atividades
necessarias ao funcionamento de um seringal, o contato com os peg ¢
concebido como um amansamento muatuo.

E possivel que tenha havido um envolvimento dos Karo-Arara com
a empresa caucheira e seringalista entre 1880 e as primeiras décadas
do século XX. Um relato que Maria ‘Ora Y0 ouviu de sua mae e que
nao reproduzirei aqui corrobora essa hip6tese. Todavia, os Karo-Arara
tomam como marco do contato o periodo de 1940, quando homens e
mulheres passam a exercer diversos tipos de trabalhos em diferentes
seringais espalhados pela regiao do rio Machado.

Reconstruir o percurso das familias por esses seringais entre as
décadas de 1940 ¢ meados de 1960 é um trabalho que ainda esta por
ser feito. O que sei é que os diversos grupos transitaram principalmente
entre um seringal no rio Urupa — de onde sairam por conta da violéncia
de Urira (o gerente) —, o seringal do Barroso localizado no igarapé
Riachuelo e o Santa Maria, cujo dono Maho, o seringalista José de
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Barros, ¢ considerado por varios velhos como um bom patrao e o
primeiro branco com quem travaram contato. O contato tem um
sentido muito particular: um amansamento mutuo, que suplanta as
relacoes hostis com os brancos.

As narrativas que abordam o periodo anterior a Maho falam de
uma disputa entre indios e seringueiros marcada por ataques de ambas
as partes e mortes oriundas de doencas. Diversas epidemias eliminaram
grande parte da populacao nessa época. Em Gabas (2012), pode-se ler os
relatos de alguns dos senhores com os quais conversei contando como
seus pais e avos tentaram se esconder dos brancos por algum tempo
em regiao do hoje Distrito de Nova Colina, ao sul da TI, intensamente
ocupada pelos Karo-Arara quando do aparecimento massivo dos nao
indios e nao contemplada no processo de demarcacao.

Depoimentos sobre o processo de aproximagao com os peg gravados
por mim, pelo projeto da Cartografia Social’® e por Gabas (2012)
expressam uma dialética do ver e ser visto, na qual brancos e indios
ocupam alternadamente as posi¢oes de sujeito da visao — aquele que
v€ o outro — e de objeto do olhar de outrem, como se pode antever em
depoimento gravado com o xama Cicero Xia M6t e sua esposa para o
projeto da Cartografia Social.

Alicate para Cicero: Fala outra coisa. Vocés viram primeiro o seringueiro?
Cicero: A gente viu seringueiro.

Joana: Esse tempo que a gente viu seringueiro. Ele que viu nos.
Alicate: Aqui?

Cicero: Aqui.

Alicate: Esse daqui é o mesmo lugar?

Cicero: E outro.

Alicate: No Santa Maria.

Pereira: Ai que ele amansou eles.

Cicero: Af 0 Maho chegou também.

Alicate: Af ele viu vocés.

Cicero: A que ele viu nés mesmo.

Joana: Machado, facdo. Eles deixavam muitas coisas.

Cicero: Ele vinha. Ai depois ele veio mesmo para ver a gente.
Joana: Ele via a gente escondido.
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A fala de Joana, “esse tempo que a gente viu seringueiro. Ele que viu
nos”, repete-se em diferentes formulagdes ao longo das rememoracoes
dos velhos. O contato é uma troca reciproca de olhares. E a qualidade
visual e ndo a aproximacao tatil (como supde o termo usualmente
escolhido para tratar das relagoes entre indios e brancos) que define o
encontro com os brancos. As relagoes s6 podem ser efetivadas quando
as pessoas se veem mutuamente. Antes do olhar reciproco, brancos e
indios escondiam-se uns dos outros, observando-se de longe, sem que
aquele que era visto se reconhecesse como objeto do olhar do outro.

O amansamento também é reciproco: os Karo-Arara amansaram
e foram amansados pelos brancos. Nas narrativas sobre esse periodo,
as duas formas se alternam indiscriminadamente. Amansar ¢ uma
traducao da expressao xawero ma'iba. Xawero é a palavra para ‘primeira
visdo’'s e ma'iba significa ‘fazer descer’. E quando Karo-Arara e brancos
se dao a ver uns aos outros que um amansamento mutuo ¢ possivel.

A relacao com Maho ¢ a primeira relacao estabelecida com um
branco nao efetuada pela via da guerra; o dono do Santa Maria se
deixa amansar e amansa os antigos. Aqueles que sobreviveram as
doencas e as matancas impetradas pelos nao indios na regiao de Nova
Colina passaram, entao, a fazer alguns servigos para o seringalista. Nao
trabalharam como seringueiros. Cacavam, faziam roca, cozinhavam,
realizavam tarefas domésticas e torravam farinha.

Antes de Maho, os peg eram considerados pewiup, “brabos”.
O seringalista inaugura um novo modo de relagao com os nao indios,
tornando-se o primeiro patrao dos Karo-Arara, sendo seguido por
Firmino, dono do seringal da Penha. Assim como os Paumari (falantes
de uma lingua arud e habitantes do médio Purus) falam de seus patroes
do tempo da borracha (Bonilla, 2005), os Karo-Arara que viveram
nesses dois seringais ressaltam as qualidades positivas (basicamente
a bondade, associada ao fornecimento de mercadorias) de Maho e
Firmino. Porém, ao contrario dos Paumari, meus anfitrides nao se
colocam no lugar de presa ou de animal de criagdo, embora também
desenvolvam uma relagao de familiarizagao, uma de filiacao adotiva,
pois os antigos faziam de seus patrdes, pais. E de papai que os chamavam.
Quando queriam ir ao Santa Maria, chegavam na beira do Machado e
gritavam “papai, papai, canoa” e o patrao vinha busca-los.
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Maho e seu seringal sao justamente os conversores de uma relacao
de pura predacao em uma de parentesco. Aqueles que tém seus nomes
lembrados, Maho e Firmino, sao os que foram feitos (bons) patroes:
cuidadores e fornecedores de mercadoria, constituem-se como (e sao
chamados de) pai.

Ha algo mais a ser dito sobre a relacao com Maho. As familias
nunca moraram no seringal Santa Maria, como viriam a fazer alguns
anos depois, quando se estabeleceram na Penha. O Santa Maria estava
situado na margem esquerda do Machado, na altura do igarapé Lourdes,
e os Karo-Arara viviam em malocas na margem oposta, distantes
do Machado (e, portanto, do seringal), estabelecendo um contato
intermitente com os brancos. De certa forma, ainda que relacoes de
exploracao e violéncia compusessem a dindmica social do seringal, o
que ¢ destacado pelos jovens, durante esse periodo os grupos puderam
manter suas andancas e seus lugares, concebendo muitas vezes o Santa
Maria como um lugar para passear, cujo dono, convertido em pai, 0s
acolhia em seus dominios. Mantendo uma aproximacao controlada de
Maho e seu seringal, as pessoas foram capazes de preservar aspectos
de seu mundo.

O espago-tempo do seringal ¢ composto por uma multiplicidade
de lugares. Intuo, contudo, que o mais importante deles ¢ o seringal da
Penha, localizado na beira do Machado, entre os igarapés Jatuarana e
Lourdes. As familias se estabeleceram 14 vindas de diferentes seringais,
como o de Barroso e de Urira. Algumas vinham de um periodo vivendo
em uma maloca situada no igarapé Lourdes, onde se estabeleceram
apo6s fugirem do Santa Maria em virtude de um ataque dos Gaviao
a este seringal seguido depois por uma investida desses contra os
Karo-Arara'®. Seguiram para a Penha em busca de um novo i'vat xi,
nas palavras de Peme.

Foi la que nasceu boa parte da geragao de adultos mais velhos,
filhos dos idosos com quem conversei. Durante este tempo, recebiam
mercadorias como comida, roupa, panela, pinga, em troca da extragao de
seringa e da produgao de farinha para o seringalista Firmino. As familias
moravam separadas umas das outras, cada qual em sua colocacao.
Nao faziam festa e se visitavam raramente, encontrando-se somente
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no barracao. Tinham pequenas rocas junto as casas, mas pararam de
produzir grandes rogas. Segundo Luiza Xera Yay, nao tomavam bebida
fermentada porque “nem plantavam mandioca, so tirando seringa e fazendo
farinha pro Firmino”. A bebida doce continuou a ser produzida em
pequenas rogas, pois jamais ficaram sem toma-la.

Esse ¢ considerado um periodo de dispersao permanente das
familias, de pausa prolongada da vida entre outros. Com a interrupgao
das festas e das visitas, as reunioes de diferentes tap foram suspensas.
Nao tenho noticias de lugares abertos nessa época, e, talvez, justamente
por isso nao saiba muito sobre ela. Como se a cessacao das andangas
e a suspensao da oscilacao dos movimentos de separagao e juncao
desacelerasse os acontecimentos e o tempo parasse...

O espaco-tempo do seringal caracteriza-se pela parada duradoura
de um fap em um mesmo lugar, pela dificuldade de reuniao de diferentes
grupos (antes mobilizada pelas festas e visitas regadas a bebida) e por
uma forma mais estavel de engajamento com o mundo dos brancos.
A posicao do patrao Firmino como um pai ou chefe nao é metaférica.
Por determinar o lugar onde se vive, mesmo que pela retragao da
mobilidade e detencao das pessoas em seu seringal, ele ¢ um chefe,
como sugeriu Peme, ou um pai, como dizem os velhos.

E na Penha que o Servico de Protecao ao indio encontra a maior
parte dos Karo-Arara em 1966. As relagdoes com os seringalistas sao,
entao, cortadas. Se no passado impressionavam os Gaviao pela enorme
populagao — este povo referia-se aos vizinhos pelo nome Itinguirei,
“batata”, em uma analogia com a forma de crescimento dessa
espécie, que nasce esparramando-se pelo solo, multiplicando-se em
grande quantidade —, neste momento, contam meus anfitrides com
consternacao, ja nao eram muitos. Referindo-se aos chefes de familia,
dizem que havia somente seis ou sete pessoas, uma populacao de
menos de 50 individuos, segundo Moore (1978).

A reuniao dos parentes proporcionada pelo SPI é considerada
crucial para a continuidade dos Karo-Arara, algo que é reiteradamente
lembrado. “A gente nao ia nem aumentar”, “nao tinha menina pequena
naquele tempo la na Penha, quando a gente foi embora de 14 que
aumentou” e variagoes dessas formulagdes sao recorrentes sobre esse
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momento. O crescimento exige casamento e o casamento era realizado
com meninas pré-puberes. “Dez pessoas, dez familias”, era o que restava
quando o SPI chegou, contou Alicate. Ou “oito pessoas, nenhuma
crianca”, segundo Peme. Este era o saldo final do tempo da seringa:
um ntmero de familias/pessoas passivel de ser contado nos dedos das
maos. Sem criangas, sem mulheres e com as relagdes entre parentes
interrompidas, a ameaca era o fim dos Karo-Arara caso a saida da
Penha nao tivesse possibilitado a reorganizagao de algumas de suas
praticas vitais.

Situado na beira do igarapé Lourdes, o posto criado pelo SPI na
Penha, em 1971, acabou acolhendo os Gaviao e com isso afastando
a maioria dos Karo-Arara, que prosseguiram com suas andancas,
divididos em dois grupos. Um grupo de irmaos classificatorios cujo
i’yat xit era Armando, estabeleceu-se no Iquideia, afluente do Lourdes.
Foi la que Pedro Agamenon reencontrou os parentes por volta de 1977,
vindo a se casar com Ardy, sobrinha (BZ) de Armando. O outro grupo,
liderado por Cicero, estabeleceu-se em um lugar préximo chamado
Morokoy Xa Kd (nome de uma fruta que abundava no local). Entre
a chagada do SPI e a abertura, também por Cicero, de um lugar no
Igarapé Setembrino no final da década de 1970, as familias seguiram
andando. Como escutei do irmao mais velho de Arody, “de 14 da Penha
até aqui [Paygap], tinha nao sei quantas aldeias. Viemos rodando”.
As pessoas seguiam Cicero — o yat ‘xii que sucedeu Armando apds esse
morrer por picada de cobra — em “suas viagens malucas”, nas palavras
de Peme. Em 1981, foi instalado o primeiro Posto Indigena dos Karo-
Arara, localizado no Setembrino e conhecido como Posto Central.

Até o estabelecimento mais permanente em Iterap em 1985, os
homens seguiram extraindo borracha, trabalhando por conta prépria
(e nao mais para os patroes) em suas antigas colocacoes familiares
na Penha. As pessoas apareciam esporadicamente na aldeia para
vender borracha, encontrar parentes e trabalhar na roga comunitaria.
Uma colocagao costumava abrigar uma familia nuclear, mas alguns
homens mais poderosos, como Cicero, reuniram mais de uma familia.
Quanto mais proximo era o parentesco entre as pessoas, menor era a
distancia entre as colocacoes. Os parentes costumavam se visitar, quando
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tomavam bebida fermentada, comiam carne, faziam brincadeira, como
se referem a danca e canto ensejados pela bebida. Essas festas eram
oferecidas por uma familia diferente a cada fim de semana. A alegria
desse periodo é sempre ressaltada pela familia de Pedro.

De certa forma, esse intervalo entre o aparecimento do SPI e
a fixagao em Iterap restabelece o espaco-tempo da maloca, mesmo
estando os Karo-Arara irremediavelmente ro meio dos brancos. As pessoas
viviam junto aos seus fap, empreendiam suas andangas e visitavam-se
periodicamente. O Posto Central, e posteriormente Iterap em sua origem,
funcionavam como a maloca, recebendo as familias em uma tnica casa
(no modelo das casas de seringueiros) e possibilitando um momento
de concentracao de diferentes grupos e a abertura caracteristica da
socialidade ritual.

5 Juntos Demais: o espaco-tempo da aldeia

O relativo abandono das andancgas e a permanéncia em aldeias
que duram demais inauguram uma das transformacoes mais profundas
no modo de vida de meus anfitrides. O acesso a educagao ¢ a principal
razao alegada para a disposicao de permanecerem em Iterap depois
que pararam de extrair seringa'’. Situada na beira do igarapé Prainha,
a localizacao escolhida possibilitava um acesso mais rapido a cidade
de Ji-Parana, pelo rio Machado. De certa forma, ao menos na visao
dos mais velhos, a escola foi a grande responsavel pela cessacao dos
deslocamentos, como fica claro na fala de Peme:

[...] hoje eles [os velhos] falam: Ah! Porque a SEDUC
trouxe professor e agora tem que ficar s6 num canto...
antigamente nao era assim. Eles falam muito... culpam
muito a SEDUC porque tinham aquele costume de ficar
num canto... passar mais ou menos uma semana e depois
ficar andando... cacar... pescar... eles gostam dessas coisas.
Esses dias eles estavam conversando sobre isso comigo: a
gente gosta que tem escola... mas nds nao somos muito
satisfeitos com a escola... porque a escola prende muito a
gente [...] Antigamente... a gente safa... ficava no mato.
Para os velhos a escola é negativa porque sempre foram
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de estar andando... passar um tempo num canto... um
tempo no outro. (Marli Peme Arara apud De Paula, 2008,
p- 155-156, grifo nosso)

Essa imagem de fixagdo e confinamento repete-se quanto ao
entendimento do que significa viver em uma terra indigena demarcada.
Com 185.534 ha, a Terra Indigena Igarapé Lourdes foi demarcada em
1976 e homologada e registrada em 1983. Embora a demarcacao tenha
possibilitado que os Karo-Arara seguissem vivos, fabricando parentes,
habitando sua terra e visitando seus lugares, as pessoas ressentem-se
dos limites que ela impde ao caminhar, como se pode antever na fala
de Pedro.

A demarcacao ajudou muito. Porque se nao fosse a
demarcacao, eu acho nao existia nés mais como nos
somos indios aqui dentro dessa terra. E quando a gente
vé o problema que a gente passou, a gente fica meio triste
porque nao tem mais aquela liberdade que vocé tinha,
nosso povo tinha. Entao, eu acho que hoje a gente td aqui,
bem dizer, preso. Ta quase preso porque vocé nao tem mais
por onde ir. Enfraqueceu caga aqui, vocé nao tem mais
para onde sair. Entao, realmente as coisas era diferente
naquela época. Hoje aqui é uma aldeia e quando terminar
essa caca que ficava perto, mudava pra la. Ficava dois, trés
anos e voltava pra ca de novo. Entao, o indio andava por
isso, né? Se o parente morre também. Ficar um dia para
esquecer um pouco dali, depois voltava. (Pedro Agamenon
em entrevista realizada em setembro de 2012, grifo nosso)

“N6s viviamos bem. Hoje em dia nao tem mais como andar
por causa da demarcacao”, decretou o sogro de Pedro em outra
ocasiao. Assentar e demarcar — (tentar) estancar o movimento dos
corpos e grupos — é criar espacos de exclusao coletivos. A exclusao de
determinados lugares do campo espacial dos atores nao se restringe
a esse novo contexto. A novidade que a demarcacao engendra é um
desenho esculpido na terra por cercas e marcos demarcatérios, que
produz um espago de exclusao continuo, permanente e coletivo.
A Terra Indigena com suas aldeias e lugares preferencialmente fixos e
mapedaveis é¢ uma forma de territorializacao, uma que toma um povo
ou etnia como o habitante privilegiado e dado dessa terra. Nao se
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presume que outras formas de coletividade, humanas e nao humanas,
tenham seus modos especificos — ou tradicionais, para ficarmos com o
texto constitucional — de habitar.

Tampouco se imagina que o campo espacial (Munn 1996) é
inescapavelmente tragado a partir do ponto de vista de um sujeito (seja
ele uma pessoa ou um grupo) e, por conseguinte, relativo. Como vimos
é impossivel decidir sobre a multiplicidade ou singularidade dos lugares
produzidos, seu limite é sempre movel e situado no corpo daquele(s)
que anda(m). E por isso que meus amigos dizem que “cada um sabe
contar uma parte da histéria”. Essa histéria € a historia do territério; cada
parte da historia/territorio ¢ um todo. Converter essas partes-todos em
um todo que encerra uma perspectiva tinica e desincorporada é o que a
figura juridico-administrativa da Terra Indigena parece fazer do ponto
de vista de meus amigos. Pode a figura da TI dar conta dessa topologia
situada e aterrada nos corpos que andam? No caso aqui tratado, essa
pergunta é fundamental. Os Karo-Arara referem-se a terra demarcada
pela expressao i’yat naxo, “nosso mato”. E o mato, espaco das andancas
e de constituicao de lugares pretéritos, presentes e futuros, que contém
o sentido de territorio para 0os meus amigos.

A Terra Indigena, porém, desenha um limite equivalente ao
limite-contorno pensado por Deleuze e recuperado por Nodari (neste
volume), um limite “externo e transcendente, enquanto forma que
limita os corpos e impede sua interpenetrabilidade, marcando uma
extensao” (Nodari, neste volume). Este tipo de limite choca-se com “o
modo ‘indigena” que tracaria um limite-dinamico, intensivo, interno e
imanente, que toma os corpos por sua forga e tensao, expressas “nao
por um contorno, mas por uma maneira de ser, de tender, por um modo
(de vida), um habito, nao um lugar determinado, mas uma maneira
de habitar o mundo, uma posigao relacional” (Nodari, neste volume).

Como no caso aqui discutido o limite € o proprio corpo que anda,
barrado somente por Outros indomesticaveis, as fronteiras estao sempre
se atualizando e fazendo vazar a poténcia da T/terra. Assim, por mais
que o limite-contorno e a permanéncia mais longa em aldeias tenham
efeitos deletérios na vida dos meus anfitrides, a fixacdo permanente
dos corpos ¢ impossivel'®. Os Karo-Arara inventaram novas formas de
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andar que possibilitam o exercicio de seu modo de ocupar a T/terra,
que se faz entre movimentos e paradas. Houve mudangas severas
na intensidade desses transitos, é verdade, mas as pessoas seguem
caminhando. As expedi¢des para a coleta de castanha no inverno,
por exemplo, esvaziam as aldeias e colocam os grupos familiares em
movimento.

Deslocamentos no espago da prépria aldeia também sao bastante
ordinarios. Ao longo dos tltimos doze anos, o nticleo original de Iterap
vem sendo paulatinamente abandonado por diferentes familias.
Pequenas aldeias, habitadas em geral por um grupo doméstico, nao
param de surgir. Além disso, a maioria das familias tem o que chamam
de sitios, rocas mais distantes para onde se dirigem com frequéncia
para passear, trabalhar e passar uma temporada. A ocupacao reiterada
dessas rogas traz em si a possibilidade de abertura de futuras aldeias,
0 que ja vem acontecendo.

Em Paygap, onde vivem o grupo familiar de Pedro e o de seu
S0gro, as casas sao mais proximas umas das outras, mas ja andaram
algumas vezes desde que Pedro abriu o lugar por volta de 1992, depois
de desentendimentos em Iterap. Os cunhados do cacique afastaram-
se poucos metros, mas o suficiente para marcar alguma distancia do
marido da irma. Os dois irmaos assentaram suas casas praticamente
coladas uma a outra, marcando no chao da aldeia do cunhado um
outro fap. Os grupos de parentes seguem constituindo seus lugares,
no mato ou na aldeia.

Ha4, todavia, algo de insuficiente nessa variagao atual. Ainda que
a criatividade de meus anfitrides possibilite inimeras atualizagdes da
alternancia entre estar junto e estar separado, cujo modelo ¢ o do espaco-
tempo da maloca, algumas sao consideradas mais bem realizadas do
que outras. O periodo em que habitam as colocagoes familiares sem
a presenca dos patrdes ¢ narrado, por exemplo, como um momento
de alegria e plenitude. Ele assemelha-se a maloca ao menos em dois
niveis: a oposicao colocacao familiar/aldeia ¢ andloga a oposicao mato/
maloca e as visitas entre diferentes colocagoes corresponde as visitas
entre malocas. Embora modificada, a oposicao junto/separado pode
se atualizar.
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Algo diferente se passa quando olhamos para as aldeias atuais.
Quando se vive muito mais parado do que andando — seja porque a
escola ou o limite da TI aprisiona os corpos —, a distin¢ao andar/parar
NAao serve mais como costumava servir para engendrar a oscilacao entre
viver junto (entre outros) e separado (entre si). Do ponto de vista dos
que vivem em Iterap, uma proximidade excessiva e invariavel entre
os tap perturba as relacoes. Hoje em dia “é todo mundo junto”, dizem
os velhos. Antigamente, no espago-tempo da maloca e do seringal,
“era separado”, afirmam, tendo em mente a distdncia maior que as
familias impunham em relacao aos lugares umas das outras, vencida
somente por um longo caminhar. Tudo se passa como se a proximidade
praticamente permanente entre os fap nao permitisse diferir claramente
os movimentos de juntar-se e separar-se. A impressao que tenho é que,
em algumas ocasides, é impossivel decidir se a aldeia é o momento da
dispersao ou da concentracao no péndulo da sociomorfologia karo-arara.

E assim que entendo em parte o malogro de um Wayo ‘at Kand, Festa
do Jacaré, realizado em setembro de 2011, que teria como convidados
os moradores de Paygap. Os donos da festa tiveram dificuldades de
mobilizar os coaldeaos para os preparativos do ritual. Os rumores
eram de que “a comunidade estava muito dividida”. As pessoas que
nao residiam no ntcleo central da aldeia estavam se colocando como
convidadas e nao anfitrias da festa. A confusao quanto a essas posigoes
inviabilizou uma recepgao adequada dos convidados de Paygap, que
acabaram retornando para casa antes da data acordada incialmente.

Desenvolvi o tema da proximidade excessiva e suas consequéncias
sobre a socialidade ritual (entendida aqui nao como um evento
extraordinario, mas como essa vida entre outros) alhures (Otero dos
Santos 2016, p. 157-9). Importa dizer que os velhos sdo unanimes em
afirmar que antigamente — na maloca, no seringal, e nas andancas
pOs-SPI —, os tap viviam espalhados e longe uns dos outros, visitando-
se com alguma frequéncia. A fixacao por muito tempo em Iterap e
Paygap aproxima demasiadamente os fap. A dialética entre estar junto e
estar separado é desequilibrada, pois estao todos juntos demais o tempo
inteiro, abolindo a diferenca requerida para se estar entre outros.
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Como seguir vivendo quando o modo de vida instaurado pela Terra
Indigena —com seu modelo de aldeamento que pretende fixar os corpos
e as fronteiras — e imposto pelos brancos dificulta a reproducao da
socialidade karo-arara? Além dos afastamentos operados nos interiores
das aldeias, que fazem os assentamentos multiplicarem-se, tornando
o0 aprisionamento dos corpos muitas vezes pouco efetivo, as trocas de
festa entre Iterap e Paygap sao uma forma breve de criar pausas na vida
entre si. Desde 2010, as duas aldeias revezam-se na realizacao de um
Wayo ‘at Kand anual, com alguns mais e outros menos bem sucedidos.
Os Karo-Arara seguem testando e inventando formas de (bem) viver
no meio dos brancos e seus aparatos.

Notas

! Agradeco a Marcela Coelho de Souza e Andressa Lewandowski, pela leitura e
comentérios ao texto, bem como ao parecerista andnimo, que, com muita generosidade
e conhecimento, apontou caminhos promissores e elencou sugestoes pertinentes.
Como de costume, qualquer inconsisténcia é responsabilidade da autora.

2 Essa grafia, adotada no projeto T/terras indigenas e territorios conceituais: incursoes
etnogrdficas e controvérsias publicas coordenado por Marcela Coelho de Souza e com
0 qual colaboro, ¢ inspirada na equivocidade Terra/terra anunciada por Nodari
(2014): “[...] tanto a terra ¢ um oikos quanto a Terra é um ego, um sujeito”. Seu uso
pelo projeto busca marcar o carater polissémico da terra, entendida de maneiras
diversas pelos coletivos indigenas e pela ordem legal e estatal com a qual esses
coletivos precisam se haver.

> Desde 2010, desenvolvo pesquisa nas aldeias Paygap e Iterap, essa um conjunto de
varias pequenas aldeias, cuja maior e mais central atende por esse nome. Ambas
situam-se na Terra Indigena Igarapé Lourdes. A primeira abriga 77 moradores e
a segunda conta com uma populagao de 248 (Sesai, setembro de 2017). A maior
parte do trabalho de campo ocorreu entre 2010 e 2013, periodo em que permaneci
cerca de 12 meses (divididos em diferentes etapas) entre as duas aldeias no ambito
da pesquisa de doutorado. Em maio e setembro de 2016, retornei as aldeias, com o
apoio financeiro do Museu Paraense Emilio Goeldi, que me recebeu para um estagio
pos-doutoral.

4 No periodo de minha pesquisa de doutorado, Arara era a autodenominacao utilizada
por meus anfitrides frente aos brancos e outros grupos indigenas. Recentemente,
um movimento para serem chamados de Karo-Arara tem ganhado forga. Karo ¢ a
palavra para arara na lingua. Optei por manter a forma original com que as pessoas
se autodenominavam, respeitando a criatividade e as transformacoes inerentes a
constituicdo de uma identidade étnica. A autodenominacao na lingua é I'tdrap,
“noés todos”, “palavra formada pela jungao do pronome pessoal de primeira pessoa
do plural inclusivo I'td ‘n6s’, seguido da palavra com significado de ‘coletivo’ tap”
(Gabas, 2012).

> Povo Tupi Mondé com o qual compartilham a TI Igarapé Lourdes.
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¢ Pelo que pude depreender das instanciacoes de grupos tragadas por meus
interlocutores em nossas conversas, um grupo que caminha junto é, em geral,
composto por um homem sénior e suas mulheres, seus filhos com suas esposas,
filhos e filhas solteiras. O que temos, pois, ¢ um grupo doméstico com inflexao
virilocal, mas passivel de ser contornada por chefes poderosos, que irao reter suas
filhas e atrair os genros. Esse esquema se repete no regime residencial do seringal
e pode ser observado nas aldeias de hoje, com algumas variacoes relacionadas a
unidade habitacional e as distancias geogréficas entre os grupos, variagbes essas
fundamentais nos regimes nativos de autodescrigao.

Por erro durante o processo de abertura das picadas e instalagdo dos marcos
demarcatdrios, essa area ficou fora da TI. Embora os Karo-Arara sempre apontem
esse equivoco, no momento nao ha reivindicagdes dessa parte do territério.

Os mortos também impulsionavam as andancgas. Quando alguém morria enterravam
o corpo (na prépria maloca ou longe dela, segundo diferentes versées) e deixavam o
lugar por um tempo. Permanecer significava ser assombrado pelo ‘oraxexe (espectro
do morto) e pelas lembrancas evocadas pelo falecido. Era preciso partir por um
tempo para esquecer e ser esquecido.

° Bebida feita do milho mole ralado.

0 Marixa é uma variedade de macaxeira, que dd nome a bebida considerada
genuinamente karo-arara e raramente produzida na atualidade. E feita a partir do
cozimento da macaxeira ralada e reportada como tendo baixo teor alcéolico quando
comparada a receita gaviao, onipresente nas casas karo-araras no presente, porém,
em sua versao doce.

Soares-Pinto (2017) mostra como a posicao da chefia entre os Djeoromitxi é
constituida pelas capacidades de um homem de abrir um lugar, identificando os
locais para roga, pesca, caga e mediando a relacao com os donos ndao humanos. A
descricao da autora sobre a dindmica de extensao territorial estabelecida por um
dispositivo que coloca o irmao mais velho como o futuro chefe e, portanto, fundador
de lugares novos, e o irmao mais novo como aquele que se identifica e permanece
com o pai também se assemelha ao desenvolvimento do grupo doméstico karo-arara
ao longo do tempo.

A parceria entre Pedro e Cicero é exemplar nesse sentido. Pedro, que passou a
juventude no meio dos brancos com a mae, é um dos poucos homens mais velhos
sem qualquer poder xamanico. Mesmo morando em aldeias diferentes, o cacique
de Paygap e Cicero mantém uma sélida alianga, que inclui o casamento da filha
mais velha do pajé com o filho mais velho do cacique, parceria em rituais e trocas
de visita. Como escutei de uma mulher de Iterap sobre o periodo p6s-SPI, “Pedro
era cacique, mas pajé que mandava. Eles combinavam as coisas”.

Coordenado por Alfredo Wagner e desenvolvido desde 2005, o projeto Nova Cartografia
Social da Amazoénia (PPGSCA/UFAM — FUND. FORD) tem como objetivo realizar um
mapeamento social dos Povos e Comunidades Tradicionais na Amazonia. Iniciado
entre os Karo-Arara em 2010, o projeto, contudo, acabou nao se concretizando,
mas uma série de conversas foram gravadas com os mais idosos nesse mesmo ano.
Eu participei de algumas delas e traduzi com diferentes colaboradores alguns dos
depoimentos.

Cacique de Iterap na época da gravagao.

Embora wero signifique “fala” ou “lingua”, nao se pode afirmar com certeza que xawero
tenha alguma relagcdo com essa faculdade, pois o significado de xa é desconhecido,
segundo me informou o linguista Nilson Gabas por correio eletrénico. O estudioso
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da lingua karo acredita ser até possivel que xa seja um outro morfema ou palavra,
pois o /p/ diante de /w/ muda para /h/ ou pode até sumir. De toda a forma, a lingua
karo relaciona as faculdades dos sentidos. Wero foy ¢ ouvir, escutar. Toy ¢é ver, olhar,
cuidar, conhecer. Dentro desse conjunto, seria perfeitamente cabivel que a palavra
que designa a ideia de ser visto (pela primeira vez) tivesse alguma relagao com a fala.
Em fuga dos ataques dos Surui Paiter e dos fazendeiros que tomavam suas terras
do outro lado da Serra da Providéncia, os Gavido chegaram ao igarapé Lourdes
provavelmente no inicio da década de 1940, onde encontraram alguns Karo-Arara
ali vivendo. Houve trocas matrimoniais e intercambio cultural, com os dois povos
chegando a assumir uma estética corporal bastante similar. As relagdes ficaram
estremecidas apds os Gaviao comegarem a adquirir doengas decorrentes do contato
com os brancos do Santa Maria, que era intermediado pelos Karo-Arara. Foi a
vinganca pelas doencas contraidas que levou os Gavido a matar alguns seringueiros.
Segundo Leonel (1983), o ataque ocorreu em 1959. A partir dos relatos de meus
interlocutores e daqueles disponiveis em Mindlin et al. (2001), creio que esse episdio
tenha acontecido alguns anos antes e seja 0 mesmo mencionado por Schultz (1955),
que esteve por cerca de dois meses em uma maloca Gavido em algum momento
entre 1953 e 1955.

Segundo Pedro, os homens “pararam de tirar seringa quando o governo parou
de comprar”. Ap6s o chamado segundo ciclo da borracha, os seringais contaram
com subsidios do governo, os quais foram retirados em 1985 (Schiel, 2004, p. 58),
justamente 0 ano em que passaram a morar permanentemente em Iterap.

O perigo de uma fixagao excessiva nao se restringe aos movimentos coletivos. Ele
também se faz sentir no nivel da pessoa. Andar ou permanecer parado sao disposi¢des
que indicam o estado psicofisico das pessoas e sua abertura para os outros. Os adultos
mostram-se preocupados com o que concebem como uma estagnagao dos corpos
dos jovens, que muitas vezes preferem ficar em casa do que sair em expedicdes na
mata ou trabalhar na roga. Permanecer no interior da casa faz “mal para a vista”,
explicou uma mulher, triste por ver suas netas dias e dias em frente a televisao. Além
de serem considerados antissociais, aqueles cujos corpos nao se movimentam e se
ocultam da vista dos outros ficam buchudos. Por outro lado, é preciso um controle
sobre o movimento. Dizem que uma senhora de Iterap matava seus filhos por ser
incapaz de parar quieta na hora do parto. Andava de um lado para o outro, bebia
agua e so conseguia parir quando o bebé estava morto. Mulheres que andam muito
pela aldeia em lugar de cuidarem de suas casas e criancas também nao sao bem
vistas. O mesmo pode ser dito de homens que costumam ir muito a cidade sem
motivo aparente ou visitar outras aldeias com frequéncia.
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Limites e Lugares: entre caminhos Mébéngokre

Resumo

Este trabalho retine duas pesquisas feitas
entre os Mébéngokre, povo jé, mais
conhecido como Kayap6 e habitante
da bacia do Xingu. Realizadas em dois
subgrupos distintos, no Para (TI Kayapd)
e no Mato Grosso (TI Capoto/Jarina).
As etnografias aqui trabalhadas voltam
sua atencao para a territorialidade
meébéngodkre, explorando as andancas
e a produgao de redes de lugares-eventos
nomeados, intimamente ligadas a
organizacao sociopolitica desse povo.
Os deslocamentos ainda sdao pouco
explorados na literatura antropoldgica
sobre os Mé&béngokre, apesar de
constituirem tema praticamente
onipresente nas narrativas dos anciaos.
Partimos das enunciacbes toponimicas
nesses relatos para observarmos a
dinamica da producao de lugares e sua
relacdo com as separagoes histéricas
dos subgrupos mébéngdkre; onde
também estao em jogo praticas estatais,
como a demarcacao das terras e o
estabelecimento de limites estaduais,
que, embora contrastando com a
territorialidade mé&béngdkre, acabam
por fornecer um idioma para as relagoes
politicas entre os diferentes subgrupos.

Palavras-chave: Territorialidade.

Lugares. Movimento.

ILHA

Abstract

We gather here two studies among the
Meébéngdkre, a gé people best known
as Kayapd, who inhabits the Xingu
river basin. Carried out in two distinct
subgroups, in the states of Pard and Mato
Grosso, the ethnographies in question
here draw attention to the mébéngokre
territoriality, exploring the journeys and
the production of named places-events,
intimately connected to the sociopolitical
organization. The movements are not
very well explored in the anthropological
literature about the Mébéngokre, even
though they constitute a major theme
in the elders’ narratives. We set off
from the toponimical enunciations in
these stories to perceive the dynamics
of place production and its relation
to the historical splits between the
subgroups, in which are also at stake
today some state practices, such as land
demarcation and the establishment of
state limits, that, despite the contrast
with mébéngokre territoriality, end up
working as and idiom for the political
relations between the subgroups.

Keywords: Territoriality. Places. Movement.
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1 Introducao

R;l{lnimos aqui duas pesquisas etnograficas realizadas com os
gbéngokre (Kayapd)' e que devem muito a nossos respectivos
dialogos com trés ancides — Kupato, Krwyt (do subgrupo Kubékrakéjn,
TI Kayapo, Para) e Iobal (do subgrupo Mé&tyktire, TI Capoto/Jarina,
Mato Grosso). Buscaremos dialogar sobre narrativas — cujo principal
mote sao as andangas — que se encontram como uma mesma forma
de conhecimento e se cruzam em determinados lugares evidenciando
uma rede de relacoes estabelecida entre os subgrupos mébéngokre, para
além das separacoes historicas e politicas estabelecidas. Tomando como
ponto de partida as narrativas toponimicas, buscamos reunir referéncias
para a realizacao de uma etnografia da vivéncia da territorialidade
em movimento. Observamos as tensoes e desdobramentos que se
estabelecem entre a territorialidade e organizagao sociopolitica
mébéngdkre e o processo de regulamentacao fundiaria engendrado
pelas praticas estatais — que historicamente tém tomado o movimento
como negacao da relagao com a terra e consequentemente do direito
a ela. Os deslocamentos mé&béngokre aparecem também como uma
questao classica e controversa na producao etnolégica sobre este povo,
como buscaremos desenvolver adiante.

Muitos relatos sobre andancas se iniciam com kubé két kam ou kroro
két kam, traduzidas como “quando nao tinha brancos?” ou “quando
ainda nao havia a pacificagao”. Essas expressoes sao utilizadas para
localizar as histérias em um tempo em que os nao indigenas ainda
nao estavam presentes no cotidiano da aldeia. Além de delimitar
um tempo, essas expressoes também lidam com uma dinamica de
ocupacao territorial diferente da atual. Elas se referem a uma época
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marcada pela grande mobilidade, quando se deslocavam por muitos
dias sem vestigios dos brancos. Nao a toa, entre as imagens utilizadas
pelos Mébéngdkre para contrastar os periodos pré e pds “pacificagao”
(década de 1950), a mais proeminente delas ¢é talvez aquela em que
dizem que “s6 andavam no mato, feito queixadas”. Segundo os mais
velhos, a casa estava sempre vazia. Depois que chegaram os kubé, os
Meébéngokre passaram a ficar mais em casa, a esperd-los — e todos os
bens materiais e simbdlicos que traziam consigo.

Essa mobilidade, contudo, se da de formas distintas e em certa
medida persiste até hoje. Os mébéngokre transitam bastante entre aldeias
e cidades. Ha também as cagadas coletivas realizadas pelos homens
(méotomoro) e que antecedem o fim de cerimonias de nominacao. Mas
ja nao praticam mais as expedicoes guerreiras e também as andangas
sazonais que constituem o principal tema das narrativas dos anciaos,
caracterizadas nesses relatos como mé’y’. Essas andancgas (mé’y) eram
realizadas especialmente no periodo da seca (mas nao sé), e podiam
durar de algumas semanas até meses. Eram organizadas em geral em
torno dos grupos masculinos que organizavam a politica da aldeia.
Segundo contou Krwyt,

O chefe de um grupo falava para o seu pessoal: ‘Como vamos fazer? Vocés

dizem 0 nome de um lugar* que vocés gostem e pegamos os pequenos, 0s
seus filhos, e vamos andar com eles para que comam mel e carne. Eles
vdo comer anta, queixada, jabuti e depois a gente volta e senta em casa’.
Entdo, as pessoas respondiam: Sim, sim, sim. Vamos fazer nossa andanga
[mé’y] para ld’. E falavam o nome de algum lugar. Entdo o chefe fazia o

bén’ dizendo 0 nome do lugar e falava o que tinhamos que fazer. Quando
amanhecia, todos saiam em andanga. Andavam e acampavam.

Esse breve relato é seguido de uma descricao detalhada do cotidiano
dos acampamentos, que nao cabe colocar aqui. Uma descrigao de certa
forma similar (mas feita por um nao-indigena) pode ser encontrada
em Banner (1961). Em geral, construia-se um novo acampamento a
cada dia, nao muito distante do anterior, pois havia bastante coisas a
serem carregadas, especialmente produtos da roca.

Werner (1983) chama esses deslocamentos de “trekking” em seu
estudo e define-os como viagens terrestres que envolvem um grande
numero de pessoas durando algumas semanas, mas que preservam a
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intencao de retornar a uma aldeia principal. Turner (1992) compreende
que as expedicdes (ou frekking) sao apenas uma das formas de movimento
e devem ser lidas dentro de uma compreensao mais ampla a respeito do
movimento como um fato essencial da socialidade mé&béngokre. Essa
definicao de frekking parece ser demasiadamente restrita diante das
multiplas possibilidades de mobilidade M&béngokre, como as expedicoes
guerreiras, as incursoes cotidianas ao espaco fora da aldeia, as idas as
cidades e as outras aldeias. Em outro extremo, ¢ também usado o termo
“perambulagao”— que remete a um movimento indiscriminado, a ermo,
aleatorio. Diante disso, optamos aqui por nos referir ao movimento
como tal, ou como andangas e deslocamentos, buscando nos afastar da
sombra do excesso ou da auséncia de intencionalidade premeditadas,
ao mesmo tempo dando espago a amplitude de interagdes (eventos)
que se dao nessas emergéncia e conexao dos lugares.

Em meados do século XIX, os Mébéngokre comecaram a ocupar
territérios cada vez mais a oeste, fugindo da crescente expansao nao
indigena (Verswijver, 1992) e construindo novas redes de caminhos e
lugares. As cisoes das aldeias — decorrentes, muitas vezes, de divergéncias
quanto a forma de conduzir a aproximacao com os nao indigenas e que
tinham como consequéncia uma hostilidade mutua entre os grupos
recém-separados — fizeram com que os Mébéngokre se espalhassem
pela terra “feito um ramo” (kré prak) e essas subdivisoes sao hoje
consolidadas politica e espacialmente. Se por um lado, a guerra era
um grande combustivel para as andangas, a “pacificacao” consolidou
certas subdivisoes e as associou a determinados pedacos de terra.
E comum ouvir os préprios M&béngodkre se referirem a “Kayap6 do
Pard” e “Kayap6 do Mato Grosso”, que, na verdade, é uma apropriacao
que nao coincide com o limite estadual, que é fixo. O que o Iobal
considera “Mato Grosso” estd em grande parte do Pard. Desse modo,
a dinamica sociopolitica dos M&béngdkre também foi bastante afetada
por todo histérico de contatos e pelo processo de reconhecimento de
terras indigenas, atualmente fundamentais para a autonomia dos
povos, mas que, consequentemente, impode limites, gerando outras
formas de ocupacgao territorial.

A partir das formas de movimento, observamos etnograficamente
como se constitui a terra vivida pelos Mébéngokre, com base em suas
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proprias praticas de conhecimento e em sua territorialidade especifica.
Uma face que essa tensao toma ¢ o da diversidade de formas de ocupagao
territorial e estabelecimento de lagos com a terra frente a conformagao
do entendimento de terra tradicionalmente ocupada que o processo
de regularizacao fundidria impde. Se a guerra, o transito intenso de
grupos, os modos nao-fixos de viver e os tantos elementos propulsores
de movimentos sao preeminentes nessa socialidade indigena, que
efeitos tem o enquadramento de um povo em uma terra indigena,
ou de subgrupos de um mesmo povo em diferentes terras indigenas?
E o que escapa a terra indigena, na terra vivida?

2 “Entre-Aldeias”

No principio da etnologia sul-americana, os povos Jé foram
classificados como “tribos marginais” (Steward, 1946), sendo
caracterizados como nomades, cagadores, coletores e detentores de
praticas agricolas insipientes. A caracterizacao dos povos Jé como
ndmades relegava-os a uma categoria de “sem terra”. Em resposta a esse
equivoco, os antrop6logos comegaram a utilizar o termo seminomadismo
como modo de atenuar as ideias erroneas do movimento como
perambulacao a ermo e aleatéria. No entanto, independentemente
do termo utilizado, entendemos que essa dinamica ainda ¢é passivel
de descricao etnografica, a fim de desvincular esses termos do rango
conceitual que carregam em si— como o atrelamento a subsisténcia e a
concepgao de “sem terra” —que mais obscurece do que poe luz a questao.

O obscurecimento da mobilidade como questao na etnologia
sobre os Mé&béngokre nos parece fruto da énfase nos estudos da
estrutura social centrada na aldeia e da sua organizacao socioespacial
— seja da abordagem de Turner (1992) enfatizando o espago central/
masculino, seja da abordagem de Lea (2011) sobre as casas/feminino.
Essa abordagem se poe em contraste com a dinamica de habitagao/
mobilidade que tem se apresentado em nossas pesquisas e em outras
referéncias bibliograficas. Cabe mencionar que essa énfase nos lugares
“entre-aldeias” ja foi abordada etnograficamente na analise da guerra
mgékragnoti (Versvijver, 1992) e da cosmopolitica métyktire (Bolivar,
2014). Nesse sentido, pretendemos observar as relacdes que se dao ao
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longo dos caminhos e na nomeacao de lugares, para além da aldeia.
A partir de uma etnografia do movimento e das relagdes com os lugares
nomeados, buscamos tragar as conexoes dessa dinamica com a descrigao
arespeito das aldeias, com o intuito de refletir posteriormente a respeito
das implicacoes dessa perspectiva nos estudos da organizagao social
mébéngokre.

3 A Mobilidade na Literatura

As primeiras descricoes e interpretagoes a respeito dos povos Jé
habitantes da area de transicao entre o cerrado do planalto central
brasileiro e a floresta amazonica os caracterizavam como nomades,
cacadores, coletores e detentores de praticas agricolas incipientes.
O movimento era suposto como resposta adaptativa de subsisténcia e
o cerrado tido como um bioma marcado pela escassez.

Werner (1983) trata das andancas por um viés utilitarista e registra
que os Mébéngokre empreendem seus deslocamentos sazonais como
forma de otimizar sua dieta de proteinas. Ele sai um pouco do idioma
da escassez, dizendo que os Mé&béngokre ja possuem uma dieta com
quantidade considerdvel de proteinas enquanto estao na aldeia, mas
que, durante a seca, quando a oferta de caca e pesca aumenta, eles
promovem suas expedicdes com o objetivo de, dedicando mais tempo
a busca por presas, conseguirem uma quantidade ainda maior de
proteina animal. Esse incremento na dieta proporcionaria, segundo
Werner (1983), maior resisténcia ao veneno da mandioca brava, que
comporia a base da alimentacao dos Mébéngokre.

Turner (1992) discorda, pois, segundo ele, o modo como o0s
Megbéngbdkre empreendiam suas expedicoes, em grupos grandes e
andando pouco a cada dia, nao as tornava eficientes para a aquisicao
de mais caga do que se tinha normalmente nas aldeias. Para Turner
(1992), o periodo na aldeia e o periodo no mato nao representam
distintos modos de sobrevivéncia, mas formas de organizacao social
complementares. A matri-uxorilocalidade de segmentacao — pois as
unidades bésicas de producao seriam as casas das familias extensas —
daria lugar, durante as expedigdes, a um patrivirilocalidade coletiva,
pois os homens, cagadores, funcionando como um grupo uno, dariam
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as coordenadas e guiariam o itinerario. Alternando entre vida na aldeia
e nos acampamentos, a sociedade mébéngodkre contrabalancearia forcas
centrifugas — a tendéncia segmentar — e centripetas — a solidariedade
masculina nas andangas, reproduzindo a ordem e a estrutura social.
Essa ideia de Turner tem o mérito de fugir das abordagens utilitaristas
do neoevolucionismo cultural, mas ela nao coloca o foco sobre o
deslocamento. O periodo “no mato” é visto apenas como um contraponto
a vida aldea, gerando uma totalidade “estatica”.

Posteriormente, Posey (1992), numa abordagem mais ecolégica,
argumentou que os Mébéngdkre realizam um “sistema de agricultura
ndémade” e de manejo agroflorestal engenhoso, observando uma grande
quantidade de praticas envolvendo o manejo de recursos do entorno
das aldeias e areas mais distantes, percorridas nos deslocamentos.
Nesse sentido, nao se trata de cacadores e coletores que vagam a
ermo, mas de agricultores de corte e coivara que manejam diversos
lugares percorrendo-os ciclicamente. Nos periodos de deslocamento, os
Meébéngdkre carregam consigo produtos de suas rocas; que nao estao
apenas nas aldeias. Os caminhos tracados envolvem capoeiras que
sao tidas como uma reserva de mudas e sementes, pomares e locais
de caga; e, posteriormente, potenciais locais para reabertura de rogas
tendo em vista sua produtividade.

As dinamicas sociopoliticas e territoriais descritas por Verswijver
(1992) — os constantes deslocamentos, conflitos, cisdes e recomposicoes
dos subgrupos — se contrapoem a essa concepcao da aldeia como unidade
relativamente fechada e os grupos em movimento como coletividades
mais coesas como descrito por Turner (1992). Ha indicios etnograficos
suficientes para conceber as aldeias e os subgrupos Mébéngdkre mais
como arranjos relativamente transitérios do que como unidades
estaveis. Segundo observou Leite (2007), as aldeias e acampamentos
eram constantemente recompostos devido ao encontro de grupos que
viajavam em tempos diferentes. Com efeito, os relatos dos ancioes,
como Kupatd, Krwyt e Iobal, nao podem ser tomados em si com a
historia de um subgrupo ou aldeia, mas “[...] antes como momentos
dessas dispersoes e encontros que sao em conjunto a histéria de uma
aldeia” (Leite, 2007, p. 12).
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Uma outra abordagem do movimento “entre-aldeias” e nas
imediagoes das aldeias foi feita por Bolivar (2014), para quem nesses
deslocamentos sao revisitadas memorias e narrativas e vividas
interagdes intensivas com outras agéncias que ali se colocam, como
os kard (imagens, espiritos) de antepassados, animais, plantas, etc. Esse
conjunto de eventos que se dao ao longo do deslocamento constitui as
pessoas mé&béngodkre, trata-se “[...] portanto também [de] reorganizar
0s Corpos, tracar marcas na pele, nos caminhos e na memoria, estar
ciente da importancia do observado ” (Bolivar, 2014, p. 173). Por meio
da criacao/nomeacgao de lugares, usados em diferentes escalas, e dos
deslocamentos, os M&béngokre constituem desse modo a si e ao seu
territério.

5 O Homem que Caminhava

As trajetdrias se dao por sequéncias de lugares nomeados em
um itinerdrio gradual, conforme avanga, ele se desdobra numa série
de lugares e de caminhos, provocando uma imagem de que nao hé o
espaco vazio. A propria passagem do tempo ¢é marcada na terra pelos
caminhos que se percorrem nela. Queremos mostrar agora um relato
de Kupat0, que pode nos ajudar a pensar sobre o tema:

Eu sou Kupatd. Pykatoti foi onde eu nasci. Entdo eu fui pro mato, que
era o Matukrd. Eu era ibokti6. Depois eu voltei de novo pra minha aldeia
bonita de Pykatd. Eu era ibokti. Eu era assim. Era ibokti. Depois eu sai
pra ‘Ydjyre. Eu era assim, olha [gesto que cresceu mais um pouco]. Eu
era mébokti. Entdo eu era ibokti. Depois eu fui pra Pykarerekti. Ai eu
voltei de novo pra minha aldeia bonita. Cheguei de novo em Pykatoti.
Depois chequei em “Ydjyre. Voltei pra ‘Ydjyre. Mas ld tinha gente ruim.
Eles se xingavam (ari aben o punu o ba). Entdo eu estava com medo
e corri junto com minha mde. Entdo meu inhingét Mrypati ele ficou
assim [gemendo, gesto de que foi ferido]. Ai eu era ibokti. Ai minha
mde me levou embora. A gente foi pra Amnikamrék. No castanhal
Amnikamrék. Ai juntou com minha mde e todo mundo fui embora,
fui de novo pra ‘Ydjyre. Fomos pra ‘Ydjyre. Mas de novo estava ruim.
Eles estavam brigando. Depois eu fui para o Bytire’. Eu corri de novo.
Pra longe, pra outro kapét®, pra outro kapot, pra outro kapdt ruim.
No Bytire, no Bytire. Eu era mébokti. Ai eu voltei de novo pra Pykato.
Voltei de novo. Eu era mébokti, eu era mébokti. Ai depois eu fui vindo,
fui vindo, pra Pikakadjéro. Longe Pikakadjéro. Eu era mébdkre, grande.
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Depois Pikakadjoro. Longe! Ai eu fui pro mato dos Asurini. Eu jd era
grande. Ai depois eu voltei de novo. Cheguei em Mokoktikre, cheguei em
Mokoktikre. Eu ganhei meu mydjé®, ganhei meu mydjé. Ai quando eu
cheguei eu tirei meu mydjé. Ai de novo meu pénis ficou assim, sem nada'’.
Af de novo eu fui embora, eu fui. Agora eu era ménoronyre. Eu jd era
ménoronyre. Depois de novo ganhei meu mydjé. Entdo eu pequei uma
corda grande e fiz um cinto. Ai com essa corda também fiz meu okreta'.
Eu jd era grande. Eu mesmo tirei meu mydjé. Eu tirei meu mydjé. Meu
cinto eu tirei. Entdo eu estava por ai e jd virei ménoronyre. Depois eu
voltei de novo pra Pykatoti. Eu era ménoronyre de verdade. Ai quando eu
cheguei estava tendo cerimonia. Ai terminou a festa, terminou a danga.
Eu era ménoronyre. Af a gente foi de novo pro Bytire. Eu jd era grande.
De novo eu tinha mydjé. De novo eu tinha mydjé de verdade. Eu jd era
grande de verdade. Jd tinha um mydjé e era forte de verdade. Depois eu
cheguei de novo em Nhojmydjare. A gente acampou em Nhojmydjare.
Depois voltei de novo pra Krdj'apare, acampou ld e chegou de novo. Eu
nasci em Pykatd. Depois eu jd era grande e voltei pra Tetyktire. Af eu jd
era benjadjwyry'? de verdade. Ai eu juntei todo mundo, dava comida.
Af eu fui pro castanhal, 1d pra Noborina. O Tutu chama de Kikretum,
mas ld é Noborina. Em Noborina eu fiquei so com kubé. Ai o kubé me
falou “vocé vai ser benjadjwyry”. Entdo eu era benjadjwyry. Eu era
benjadjwyry. Ai meu nome espalhou pro kapdt. Kupatd é benjadjwyry.
Kupaté jd é benjadjwyry.

Kupato6 relatou isso quando foi perguntado se poderia contar a
sua “histéria”. Mas sua “historia” e as passagens pelas suas fases de
vida (mebokti, medkre, menoronyre e benjadjwyry) baseiam-se nas suas
andangas e passagens por localidades nomeadas. Ha uma espécie de
entrelacamento entre toponimos e categorias de idade, uma outra
concepgao da dualidade espago/tempo. Kupatd nasceu e ja foi pro mato.
Foi até Matukro e quando voltou para sua aldeia, ja era mebokti. Depois
foi para Ydjare e cresceu mais um pouco. A ida a Pikakadjordo marca
sua passagem para a categoria de me'dkre e a visita a Mokoktire sua
transformacao em mendronyre. Ele volta para Tetyktire e ja é benjadjwyry.
E como se as memorias de Kupatd fossem as memorias dos seus
trajetos, e os lugares nomeados pelos quais passou representassem
pontos na sua linha do tempo. Essa linha do tempo, portanto, nao é
uma reta, mas segue o trajeto de suas andancgas. Podemos imaginar
que falar sobre os lugares, e, principalmente, sobre as andangas entre
eles, ¢ uma forma de fazer emergir o passado (e o presente) diante de
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si. As narrativas do tipo sao como mapas, a0 mesmo tempo em que
sao storylines”.

Essas historias, e também os nomes dos lugares, podem mudar de
acordo com quem narra. E possivel que determinada localidade mude
de nome apds um novo evento acontecer ali, ou mude de nome sé para
algumas pessoas. Os lugares-eventos vao se renovando e as pessoas
vao constituindo suas histérias na mesma terra que seus antepassados.
Diferentemente de outros povos — como os Yanesha (Santos-Granero,
1998) ou os Makuna (Cayon, 2010) — que tém bem marcado na paisagem
os lugares dos acontecimentos miticos, os M&béngokre renovam esses
lugares no transcorrer das geragoes, pois novos eventos geram novos
lugares. H4, por exemplo, um lugar chamado Djorodjo, em referéncia
a um canto que foi trazido — os m&béngokre “capturam os cantos”,
seja de animais, em sonho, seja de outros povos em situacoes de
contato — e se cantou pela primeira vez ali. Antes, chamavam ali de
“montanha do topo largo” (Krajkagot). Outros nomes antigos, porém,
sao esquecidos. Como pessoas novas habitam aquela terra, ali ha de se
dar lugar também a novos lugares-eventos. O préprio castanhal Ydjyre,
citado por Kupato, agora ¢ chamado pelos mais novos de Pi'ykdony
(castanhal novo). Ha bastante tempo inexplorado, ele foi reencontrado
pelos mais jovens quando retomaram uma velha pratica de coletar
castanha para vender para os kubé. O que era uma importante fonte de
bens na época do SPI, quando Kupatd explorava Ydjyre, retoma agora
seu papel importante na economia mébéngokre, com a exploragao de
Pi'ykOny e tantos outros castanhais.

A intensa dinamica de deslocamentos, que leva Kupat6 a dizer que
0s Mébéngokre eram “feito porcos-selvagens”, criou tracos de memoria
sobre o corpo da terra, lugares-eventos nomeados, que se conectam
em uma rede de caminhos, que se estende para além dos limites
reconhecidos como terras indigenas e operam em uma dinamica propria.
Se inicialmente a caracterizacao dos M&béngokre como “ndmades” ou
“de indole perambulante” foi um meio de nega-los o acesso a terra,
sem buscar uma compreensao mais aprofundada dessas praticas, da
perspectiva apresentada pelos velhos mébéngdkre os deslocamentos
produzem lugares-eventos e ao nomea-los sao integrados a sua terra,
criando uma relacao de pertencimento.
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Afastamo-nos, entao, da concepcao de um falso nomadismo
que sugere que os grupos nao fazem mais do que se deslocar de uma
forma indiscriminada, havendo uma negacao da relacao, do vinculo,
ou até mesmo do pertencimento, entre pessoas e lugares. A “terra dos
mébéngokre”, diferentemente do que pressupoe a categoria de Terra
Indigena, pode assumir novas formas, seja na forma como é percorrida
nas expedicoes, seja nos discursos. E quando a “terra dos mébéngokre”
adquire novos contornos, os proprios Mébéngdkre assim o fazem. Mas
0 que os Mé&béngokre querem dizer quando falam em “nossa terra”?

6 Pyka

O surgimento de expressoes indigenas traduziveis como “nossa
terra” tem sido observado em diferentes contextos etnograficos,
implicando diversas concepcoes de T/terra e de socialidade. Coelho
de Souza (2015) nota entre os Kisédjé que o surgimento de expressao
“nossa terra” nao se referia a terra como matéria ou passivel de
propriedade, mas a uma rede de lugares nomeados, como um recurso
intangivel, uma fonte criativa a qual os préprios Kisédjé estariam
conectados por uma teia vital.

Entre os Mébéngdkre, o conceito de pyka (terra) vem sendo
utilizado de diversas formas. Assim como seu “correspondente” na
lingua portuguesa, a palavra apresenta uma polissemia que buscaremos
apresentar aqui. Utilizada tanto para o solo quanto, hoje em dia, para
fazer referéncia a Terra Indigena, ela possui ainda um outro uso —
algo que se aproxima de “aldeia”, como veremos — que pode nos dar
uma pista sobre o que os Mébéngokre querem dizer quando falam da
“nossa terra”.

Entre os usos cotidianos da palavra, pyka pode significar “chao”,
solo. Ha pelo menos oito classificagdes de solo (Cooper et al., 2005), de
acordo com cor e textura, como pykajaka (terra branca), pykatyk (terra
preta), pykati (areia), etc. Nesse sentido, quando se quer dizer que
algo esta no chao, diz-se que esta “na terra” (pyka bé). Dessa mesma
forma, diz-se que os mortos estao “deitados na terra” (pyka kam no).
Outro uso, esse mais recente, € para se referir a terra mébéngokre fruto
da demarcagao. Os mé&béngokre se referem a area demarcada, a Terra
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Indigena, como “mé& ba nho pyka” (nossa terra) ou, utilizando um
“néds” inclusivo, “gwaj ba nho pyka”. Ha também uma outra forma de
se utilizar pyka: quando se quer saber a aldeia de alguém, pergunta-
se qual a sua pyka; quando, assistindo a algum video, se quer saber
em qual aldeia se passa a cerimdnia em questao, pergunta-se qual é
aquela pyka. Uma pessoa, quando quer dizer onde nasceu, diz que é
sua pyka djwyj (pyka de verdade). Prestemos atengao em um trecho de
uma narrativa de Kupato:

Contei para vocé os nomes todos para vocé anotar no seu papel. Eu andei
no mato de verdade. Andei ali, andei Id, andei Id. Eu falei para vocé o
nome dos rios, nome dos matos. Eu andei e vi tudo isso. “Vocé viu isso
tudo? " Vi! Eu andei, eu andei. Quem cresceu aqui ndo fala direito ndo
sabe, ndo viu as coisas. Mas eu cresci hd muito tempo, andei muito,
vi muito. Vai chegar alguém e perguntar: “Onde estd quem fez essa
pyka? Quem foi?” Ele ndo sabe mesmo. Mas eu te contei tudo, vocé sabe.
“Quem te contou isso? Kupaté me contou isso”. Eu fiz essa pyka. Eu fiz
Mojkarakd, eu fiz a pista de pouso. Depois eu voltei. Eu fiz. Quando eu
era cacique eu levei todas as coisas para ld eu andei pelo mato. Vi tudo
direitinho. No mato tem rio, tem castanhal, tem muito peixe. Vi tudo
direitinho. Sei todos os nomes. Hoje as pessoas ndo conhecem os lugares,
mas eu andei tudo. Eu sei 0 nome de todos os rios, todos os matos, todas
as pyka. Eu vi todos os matos, eu fiz todas as pyka.

Um ponto que chama atengao ¢ quando ele fala em “fazer
pyka” (pyka nhipéj). Além de Kupat6 relatar que andou por todas as
pyka, ele também as fez. O primeiro impulso foi de traduzir o termo,
nesses contextos, por “lugar”. Pyka nhipéj seria entao “fazer lugar”.
Teriamos, portanto, pyka como o solo, como terra indigena (em um
uso mais contemporaneo) e como um termo genérico para lugares.
Mas se, em todos esses casos, traduzirmos simplesmente por “terra”
— explorando sua polissemia, nas linguas mébéngdkre e portuguesa
—, poderiamos entao estar mais atentos para a ideia de “equivocacao”
(Viveiros de Castro, 2004), ou a afirmacao da intraduzibilidade (aqui
potencialmente produtiva) de conceitos em jogo em determinadas
relacoes interculturais, como no caso das disputas de terra com quais
os povos indigenas lidam.

Outro ponto que devemos notar ¢ que Kupato diz que andou “pelos
matos, rios e pyka”, distinguindo, assim, trés dominios diferentes. Nota-
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se também que, quando ele diz que fez pyka, ele se refere as aldeias
A’ukre e Mdjkarako. Logo, podemos dizer que pyka é um “lugar” de
tipo distinto dos outros. O verbo que acompanha cada um desses
dominios também ¢é diferente: Kupato6 viu todos os matos, enquanto
“fez” todas as pyka, referindo-se as aldeias que criou. Guardemos essa
ideia de “fazer” (nhipéj), que exploraremos adiante.

A partir disso, podemos afirmar que pyka ¢ um termo utilizado, em
determinadas ocasioes, para se referir a ideia de “aldeia”. Ocorre, no
entanto, que ao perguntar a um Mébéngdkre como se fala “aldeia” em
sua lingua, ou se alguém checar um dicionario mébéngokre-portugués,
descobrimos que a traducao usual para “aldeia” é k77, mesmo que essa
palavra seja cotidianamente pouco utilizada com essa finalidade. Kr7
é literalmente “sentar”, na sua forma plural ou indicando um sentido
mais habitual. A ideia de aldeia estava ligada, assim, a um periodo
de “assentamento” entre as andangas. Ha ainda outras expressoes
utilizadas para as aldeias do passado, mémorddja ou mébadja (algo
como “instrumento/local das andancas”, numa tradugao livre), que
as relacionam explicitamente a mobilidade. De todo modo, em um
material didatico em lingua mébéngdkre recentemente produzido
pelos professores mébéngokre, ha uma sessao intitulada “Kri” e que
mostra os nomes das aldeias mébéngdkre da atualidade.

Mas entao qual seria a diferenga entre kr7 e pyka, no sentido
de aldeia? Estd em jogo aqui, acreditamos, uma transformacao
nas expressoes cotidianas da lingua mébéngdkre relacionada a
transformacoes decorrentes do contato no que se refere as préprias
concepgoes de “aldeia” e o modo mébéngokre de habitar a terra. As
aldeias passaram, pelo menos semanticamente, de “assentamento”, de
um “instrumento” das andancas, para a uma ideia de “terra” passivel
de ser feita, como nos mostra Kupatd. O verbo “fazer” na lingua
mébéngokre, nhipéj, esta relacionado a produgao material de algo.
Kupat0, na narrativa apresentada acima, liga a feitura da aldeia ao seu
trabalho bragal de abertura da pista de pouso. Assim, “fazer” aqui tem
um pouco do sentido de “producao”, um dispéndio de energia que gera
um produto. “Fazer a terra” implica entao um objeto material como
resultado final, uma entidade palpavel. Retomaremos isso em breve.
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Iobal, em outra narrativa, diz que para fazer uma aldeia olhava-
se a pyka, plantava-se a roca, construia-se as casas e, entao, tinha-se
a kri. Ao contar a histoéria de determinado lugar, por exemplo, Iobal
lembrou que uma senhora verificou se a terra era boa para plantar,
cavando, pegando a terra e cheirando-a. Por isso, a partir deste evento,
nomearam o lugar Pykabara, que significa “cheirar a terra”, e ali se
construiu uma aldeia. Pensemos em outra fala de Kupatd. Ele diz,
em determinado momento, “Pykatoti kam kri raj”. Kam é um sufixo
que indica localidade, podendo ser a frase acima traduzida como “em
Pykatoti ha uma aldeia grande”. Pykatoti aqui nao é aldeia, mas o
lugar nomeado onde ela se encontrava. A diferenga é sutil, mas nao
irrelevante. A kri nao é Pykatoti, mas estd em Pykatoti.

A literatura, e os proprios Mébéngokre mais jovens, dizem que
Pykatoti é o nome da grande aldeia mébéngdkre do passado, onde todos
se reuniam antes das cisoes que geraram os subgrupos atuais. Digo os
“Mébéngdkre mais jovens”, pois se prestarmos atengao novamente na
fala de Kupato, Pykatdti nao ¢ o nome da aldeia, mas do lugar onde
ela estava. A “coisa” nomeada nao era a aldeia, mas o lugar. Hoje em
dia, no entanto, a entidade nomeada ¢ a prépria aldeia. A"ukre, por
exemplo, foi primeiramente construida em um lugar chamado A’ukre.
Ela acabou mudando de local anos depois, mas o nome foi junto. O que
queremos dizer aqui é que a aldeia é hoje uma entidade palpavel e assim
passivel de uma nomeagao que nao ocorria no passado. Pensemos em
diferentes “geracoes” de aldeia. Pykatoti, do final do século XIX, é na
verdade o nome do lugar onde foi erguida. As aldeias contemporaneas
mais antigas da T.I. Kayap6 sao Kubé&krakéj, Kokrajmord e Gorotire.
Esses nomes na verdade sao nomes dos subgrupos “pacificados”
separadamente, referem-se a uma coletividade de pessoas, nao a
lugares. Ja os nomes aldeias mais recentemente criadas sao na maior
parte dos casos uma questao de escolha. Ha muitas aldeias cujos nomes
remetem a lugares antigos, muitas vezes bastante distantes do sitio
onde foram erguidas, numa espécie de “rememoracao afetiva”. E o
caso de Djorodjo, Pykararakre, Kokoku'édja, Ngdjamroti.

Podemos pensar, seguindo Wagner (1986), que os nomes
funcionariam como um “corte” em um mar de indiferenca, algo
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que distingue um certo elemento de outros que sao de algum modo
semelhantes a ele. Pensar dessa forma ¢ encarar o nome como um
“ponto de referéncia”: o simbolo faz uma ligacao “direta” com o
simbolizado, discriminando-o de outros elementos do mesmo tipo. Se
as aldeias nao possuiam nomes, talvez nao houvesse a necessidade de
distinguir uma aldeia de outra. O que era distinguivel eram os lugares,
dos quais a nominacao era questao de um esforco simbologizante mais
acentuado. Nesse contexto, as aldeias eram “apenas” uma clareira
e casas de palha, dispostas de maneira mais ou menos semelhante
independentemente do lugar. E claro que a construcao de uma aldeia
“muda” o lugar, se considerarmos que o “lugar” é muito mais do que
localizacao espacial. Mas é importante deixar claro que a relacao entre
aldeia e lugar nao é meramente uma relacao de contetido e continente.
Dessa maneira, quando falo aqui que os nomeados eram os lugares
ou as aldeias, nao se trata de uma dissociacao absoluta entre os dois.
Ainda assim, linguisticamente, a distingao era entre “lugares”, ainda
que seus nomes tenham passado a incluir no seu significado a ideia
de uma assentamento, isto €, ainda que tenham sido metaforizados.
Essa distincao hoje ¢ entre aldeias, e no periodo da “pacificacao” era
entre os diferentes subgrupos que se separaram, como ilustra o nome
das aldeias contemporaneas mais antigas. A diferenca nessas duas
simbolizacoes — isto ¢, nos nomes de lugares ou de aldeias — parece
indicar uma transformagao na ideia que se tinha de aldeia, encadeada
pela “pacificacao”.

Retomando a distincao entre kri'e pyka, quando se referem a ideia
de aldeia, temos na verdade duas nogoes distintas: a primeira esta
ligada a aldeia como um “assentamento”, uma lugar “entre-andancas”;
a segunda a uma ideia de uma entidade passivel de ser produzida,
com um esforgo fisico, e transportavel, como mostra o caso de A'ukre.

Nao ¢é objetivo aqui explicar a escolha da palavra pyka, “terra”,
para essa segunda nogao. Mas ¢ possivel explorarmos a polissemia
da palavra e prestarmos atencao no seu uso também para se referir a
terra fruto dos procedimentos administrativos do Estado. Assim como
as aldeias, a area de dominio dos Mébéngdkre nao era uma entidade
nomeada, mas (parte dela) passou a ser ap6s os procedimentos estatais.
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Todas as seis T.I.s homologadas onde habitam os M&béngokre possuem
nomes. De certa forma, podemos pensar que essas “terras” também
foram produzidas, no sentido do esforco de cuida-las, protegé-las e
negocia-las com os kubé.

Quando os Mébéngodkre falam da “Mé&béngdkre nho pyka” (a terra
dos Mé&béngokre), estao pensando em pyka como aldeia? Poder-se-ia
argumentar que pyka é simplesmente a tradugao mais facil do portugués
“terra”, utilizado, nao tendo relagao com o pyka como aldeia. Mas,
se toda tradugao é uma traicao, podemos supor que os M&béngdkre
também carregam, ao traduzir, uma gama de outros significados que
estao relacionados ao termo pyka.

7 Entre “partes” e “todos”

Para imaginar que significados sao esses, é importante que nos
detenhamos um pouco sobre um aspecto que esta diretamente ligado a
um sentimento de unidade que a terra indigena e o proprio etnénimo
mébéngodkre pode gerar em determinados contextos. Existe uma ideia héa
algum tempo ja rebatida, aquela que supoe que uma aldeia m&béngokre
(e jé de forma geral) funcione como uma unidade autossuficiente, um
“todo” fixo. Na verdade, “[...] a aldeia é um ‘todo’ muito particular, nunca
um ‘todo’ para todo mundo, o tempo todo” (Gordon, 2006, p. 193).

Gordon (2006) tinha em mente a discussao acerca da chefia
mébéngodkre, argumentando que o benjadjwyry (cacique) nao era o
chefe de uma aldeia inteira, mas o chefe de sua “turma”. O “todo”
como aldeia (a visao de Turner) era na verdade composto de partes
que constantemente se separavam e construiam outro “todo” em outro
lugar, isto ¢, depois de conflitos, um grupo construia outra aldeia em
outro local.

A aldeia é uma entidade mais ou menos transitdria, que
pode manter-se como uma unidade por um certo tempo,
como pode também fracionar-se em novas unidades,
estruturalmente idénticas a anterior. (Gordon, 2006, p. 193).
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Mas cremos que ao mesmo tempo que ela pode fracionar-se em
novas unidades, ela pode ser ela mesma uma “parte” de um “todo”
maior. A esfera politica é uma boa ilustragao dessa variacao fractal.

Quando comegaram as cisdes, como descrito por Verswijver (1992),
0s grupos que se separavam mantinham distancia matua. De modo
que, se considerarmos a configuracao das aldeias em 1992 (Verswijver,
1992), havia apenas dez comunidades, bastante afastadas entre si.
Hoje, com uma proliferacao de aldeias e também com um grande
aumento populacional, ha um ntimero muito maior de comunidades
e uma maior facilidade (relativa) de transporte entre elas. Além disso,
elas se articulam em associagdes civis indigenas, seus membros estao
em constante contato na cidade e por meio dos radios. Em suma, o
universo mébéngokre de interagoes imediatas aumentou de maneira
muito significativa. Em relacao a chefia, isso fica claro com as novas
configuracoes de aldeias, com a emergéncia de associacoes civis criadas
e geridas pelos Mébéngokre e com o concomitante desenvolvimento de
novos espacgos, posicoes e relacoes politicas. No plano do associativismo,
organizagdes como a Floresta Protegida contam com um presidente
que “despacha” em nome de um conjunto de aldeias. Demarchi (2014)
comenta que a posicao de Akjabdré como lider dos Mébéngdkre do
Par4, se deu ap6s Raoni ser considerado lider dos Mébéngokre do Mato
Grosso. O “todo”, nesse caso, seria todos os Mébéngdkre e suas varias
aldeias. As “partes”, os “do Pard” e os “do Mato Grosso”.

No plano ritual e das “festas”, esse jogo de “partes” e “todos”
também aparece. Cohn (2005, p. 89) associa os métoro (as festas)
ao verbo mébéngokre amirin (aparecer). Seria uma ocasiao em que
as pessoas fariam aparecer seus nékréj, os adornos e prerrogativas
rituais, mobilizados durante as cerimdnias. Os nékréj sao as “riquezas
intangiveis” citadas por Lea (2012). Com “pessoas partiveis” ela
transmite a ideia de que a pessoa mébéngdkre é composta na verdade
de “partes”, os nomes e os nékréj de uso ritual, que circulam seguindo
a mesma logica e que, segundo ela, sao propriedades das matricasas
meébéngokre. Apesar de cada nome e cada adorno ritual poder pertencer
a uma variedade de pessoas, esses elementos podem se combinar de
diferentes formas em cada uma delas, possibilitando uma quantidade
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ilimitada de pessoas. Mas, mais importantes do que as “partes” em si,
sao as relagoes que elas invocam. Cada nékréj ou nome possuido atesta
uma relacao com o antigo possuidor que o transmitiu. Esse antigo dono,
dessa mesma forma, esta relacionado a um dono mais antigo, e assim
por diante. No fim da linha, temos quem originalmente “capturou” o
artefato de um kubé (os nao mébéngdkre). O caso do vestido vermelho
¢é eficiente para ilustrar tal fato, pois sua captura ¢ relativamente
recente (Verswijver, 1992, p. 146). Quem hoje possui o direito de usa-
lo comporta relagoes que remetem em ultima instancia aquele que
matou o kubé e obteve o vestido. Esse encadeamento de relacoes, que
poderia ser feito para todos 0os nomes e nékréj de uma pessoa, levou
Lea a trabalhar com ideia da pessoa como “compésito de relagoes”.
Inspirada no trabalho de Strathern (1988), que questiona retratar os
melanésios com o conceito ocidental de individuo, Lea (2012, p. 410)
“[...] em vez de focalizar a circulacao de nomes e nekrétx como tais,
enfoca as relacoes que conectam as pessoas no processo de transmissao”.
O valor do objeto nao reside somente na sua materialidade, mas também
no fato de ser um veiculo de relagoes. Isso é evidenciado pelo fato de
que nao se transmite o artefato em si, mas o direito de usa-lo. Nesse
sentido, os rituais, momentos em que as pessoas “aparecem’ (amirin)
fazendo uso dos seus nékréj seriam formas de “exibir relacoes”. Desse
modo, itens como o vestido vermelho ou o guarda-chuva (também um
nékréj utilizado em cerimonias) sao claramente “signos” das relagoes
estabelecidas com os brancos, assim como o rori-rori (um “capacete”
cerimonial de penas) é um signo das relagoes estabelecidas com os
Karaja.

Dessa mesma forma, as festas “modernas” também exibem
relagdes, mas em um nivel distinto. Festas de 19 de Abril, jogos
esportivos mébéngokre e aniversarios de aldeias sao cada vez mais
presentes (Demarchi, 2014). Segundo o autor, nessas ocasioes, a aldeia
que realiza a festa costuma convidar outras aldeias para participarem e
poderem atestar a beleza das festas promovidas por ela. Para a realizacao
de tais festas, ¢ necessario um grande montante de mercadorias e verbas
que garantam uma boa estrutura. Se os rituais “exibem relagoes”, essas
novas festas exibem as relacoes que cada aldeia consegue mobilizar para
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realiza-las a contento e em escala adequada. E importante conseguir
participar de projetos com os kubé como forma de obter mais recursos,
habilitando-se, dentre outras coisas, a realizar eventos que chamem
a atencao. Vereadores e prefeituras sao comumente mobilizados para
ajudar a financiar a festa. Nessas ocasides, é¢ como se quem aparecesse
(amirin) nao fosse as pessoas, e sim a aldeia, exibindo para outras
aldeias os frutos (mercadorias) que suas boas relacoes com os kubé
podem gerar, como apontou Demarchi (2014). Se mostrar os nékréj em
uma cerimonia de nominagao é uma forma de explicitar uma relagao
direta ou a relacao de um antepassado com um kubé (geralmente por
meio da guerra), mostrar as outras aldeias uma boa estrutura em
uma festa de aniversario (Demarchi, 2014) é também uma forma
de explicitar as relagoes estabelecidas com kubg& (agora por meio da
troca e negociagao). Da mesma forma que as pessoas, as comunidades
também sao “compdésitos de relacdes”.

Certa vez, a comunidade A’ukre conseguiu comprar um grande
gerador por meio da coleta de castanhas. Apos efetuarem a troca das
castanhas pelo motor, passaram de barco “desfilando” com ele pelas
outras aldeias, ao som de fogos de artificio. Imagino que nao haja uma
forma mais explicita de amirin. E importante lembrar que o motor era
algo que remetia a toda a comunidade e que os homens que o mostravam
para as outras aldeias eram vistos como homens de A'ukre, nao de
algum grupo mais restrito. A intencao ¢ mostrar as outras aldeias sua
capacidade de se mobilizar e entrar em contato com agentes externos
para a obtengao de novos recursos.

Hoje em dia, cercada por limites, a(s) terra(s) dos Mébéngdkre
funciona(m) também como uma unidade, principalmente na luta
politica pela terra. Do mesmo modo que os todos podem ser partes de
outros todos, as pyka (aldeias) dos M&béngodkre podem constituir uma
pyka em um nivel superior. Na luta pelas “suas terras”, os M&béngokre
tém como mote a defesa da “sua terra”. No Par4, fala-se dos M&béngdkre
do Mato Grosso e vice-versa, mas, em Brasilia, fala-se simplesmente
dos Mébéngokre. Da mesma forma, as terras mébéngokre constituem
aquilo que chamam de “mé& ba nho pyka”, ou a “nossa terra”. Assim
como a outra pyka, a aldeia, ela também congrega suas partes e também
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é palco para as relacoes que as constituem. Ela também ¢ construida,
protegida e foi “produzida” em um esforco tremendo de negociagao
com o Estado brasileiro.

8 Limites e Outras Formas de Ocupacao

A partir da énfase da territorialidade mébéngokre no movimento,
buscaremos aqui trazer algumas reflexoes a respeito da tensao que
se estabelece entre essa perspectiva e o processo de regulamentacao
fundiaria engendrado pelas praticas estatais buscando observar as
consequéncias da delimitagao de diferentes, porém continuas, das terras
indigenas para subgrupos que se reconhecem como um mesmo povo.

Inicialmente Verswijver (Proc. n. 3.503/1982, f1.123) considera
que a falta de comunicagao e a inviabilidade dos parentes se visitarem
— devido a ocupacao nao-indigena que se instalou entre as aldeias —
aumentou a tensao entre os subgrupos Mé&béngokre. Nesse sentido,
apesar de cada subgrupo reivindicar a regularizacao de uma parcela
do territério histérico de deslocamentos, se estabelece a reivindicacao
conjunta que as terras indigenas sejam continuas, Kromai declarou:

Irmao nosso, Kuben-kra-kein, Gorotire e Kokraimoro,
tudo espalhado. Branco chegou aqui e separou nosso
povo. Agora Kayap6 tudo longe. Visitar irmao tem que
passar escondido na mata, fugindo das fazendas. Nao
esta certo. Terra Kayap6 tem que ser uma s6. Nao pode
ficar dividida. (Lea; Ferreira, 1984, p. 253)

Uma interessante observagao sobre essas relacoes esta registrada
no filme Taking Aim (1993) — cuja filmagem se iniciou em 1985 — no
qual os Métyktire e os M&kragnoti dialogam por meio do envio de
video cartas entre si, transcrevo abaixo parte deste didlogo:

Noyremu Mé&tyktire:

Chefes Kayapds, hoje eu lhes falo sobre nossas terras. Esta terra foi um
dia um unico pais. Os brancos fizeram com que nos separdssemos em
diversos grupos cada um com seus proprios chefes. Temos que permanecer
unidos e defender nossas terras, eu ndo gosto da nossa divisao em vdrias
aldeias. Eu estou me dirigindo a todos os chefes Kayapds. Eu tenho uma
visdo de nossas terras como um unico pais. Isso € o que lhes descrevo. Serd
que somos ignorantes simplesmente porque vivemos na floresta? [...] Eu
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estou lhes enviando esta mensagem em video para todos os chefes das
nossas diversas aldeias. Minhas palavras foram diretas e honestas, eu
gostaria de receber suas respostas.

Bepgogoti Mékragnotire:

Metuktire, nao venham em minhas terras nesta estacdo seca. Quando vocés
receberem minha mensagem escutem minhas palavras cuidadosamente.
Eu cresci nas margens deste rio, o Rio Iriri me pertence, Rio Roykore me
pertence. Nao venham a Gogogotoy. Tebakoytu bem como Ngua'krete me
pertencem. Estes lugares pertencem a mim, Bepgogogty. Kapoto foi aonde
eu cresci. Todos estes lugares fazem parte de meu pais. Ndo venham a
Kentinyuru.

As falas demonstram duas perspectivas, a primeira coloca em
primeiro plano a unidade territorial mébéngdkre e a segunda reafirma
as segmentacoes internas historicamente constituidas. Mencionamos
a divisao dos Mé&béngokre em “Kayapo6 do Para” e “Kayap6 do Mato
Grosso” —no qual apenas os Mé&tyktire compdem a segunda categoria
— todavia, notamos a partir das falas de Iobal e Bepgogoti que essa
divisao nao corresponde aos limites estatais.

Primeiro eu vou falar que pra nés ndo tem essa divisdo de estado, essa
divisdo de territorio. Quando nds viviamos de cd pra ld o lugar por onde
nés vamos passando e deixando um nome é nosso territério que nos
viviamos. [...] antes do contato nds considerdvamos todo esse territorio
nosso, mas depois dessa divisdo de estado, as demarcagoes de terra, nds
assumimos ser os donos do nosso territorio. (Iobal)

Tomamos como exemplo a regiao do Kapot, cerrado considerado
o centro da ocupagao Mé&kragnotire (antes da cisao deste grupo)
durante o século XX, a qual Iobal e Bepgogotise referem como onde
cresceram. Com o reconhecimento das terras indigenas o Kapot ficou
dentro dos limites da TI Capoto/Jarina, habitada pelos Métyktire,
estabilizando uma diferenca que até pelo menos 1964 era fluida,
havendo o transito de segmentos desses subgrupos entre si. Em sua
enunciagao toponimica Iobal privilegia os nomes dos lugares no Mato
Grosso por onde passou, pois considera que s6 tem a prerrogativa de
falar dos nomes desses lugares — apesar de ter vivido parte da sua
vida e ter seus pais enterrados no que hoje é o Para. Dessa forma,
observamos que a marcacao das redes de lugares e deslocamentos em
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terras indigenas reforca divisoes politicas internas, todavia cabe notar
que essa subdivisao materializada nos limites administrativos se enraiza,
em alguma medida, em outros “sistemas” de direitos territoriais.
Cabendo, assim, observar as diferenciacoes e fluxos entre “dentro” e
“fora”, limites e interfaces sao capazes de criar novas rupturas, bem
como novas aliangas.

Versvijwer (1992, p. 269) posteriormente observa, como um
evento pds-contato, a aproximagao entre os grupos Mébéngokre.
Até mesmo 0s grupos que mantinham maior antagonismo entre si
até a década de 1970: como os Gorotire e os Xikrin; os M&kragnoti
e os Kubékrakéjn, e os Mékragnoti do Norte e Centrais. A realizacao
de reunioes envolvendo os chefes M&béngokre (como o encontro de
Altamira em 1989), o compartilhamento de dificuldades de lidar com as
pressoes externas, a comunicacao via radio e a possibilidade de visitas
por meio de deslocamentos aéreos sao elencados pelo autor como
elementos decisivos para a constituicao de um senso de unidade entre
os grupos. Segundo o autor, a resisténcia Mébéngokre diante das formas
de pressao externas fez emergir um outro nivel de autoconsciéncia
social e politica, um fortalecimento.

9 Consideracoes Finais

Buscamos apresentar neste artigo inquietacoes diversas que
surgiram no ambito de nossas pesquisas de mestrado, a proposta é
dialogar com reflexdes de dois caminhos em curso, cientes que essas
trajetérias etnograficas e conceituais aqui apresentadas ainda sao
passiveis de iniimeros desdobramentos.

Por meio da concepcao da producao e da nomeacao de lugares-
eventos, pretendemos nos distanciar da representacao do espago
homogéneo, da perspectiva do nomadismo estanque que nao produz
relagdes. Nesse movimento, nos deparamos com narrativas toponimicas
que evidenciam relagdes de participacao intima que se estabelecem entre
as pessoas ¢ a terra, provendo uma relagao de pertencimento reciproco.
Nesse sentido, empreendemos a andlise das subdivisdes sociopoliticas
Mébéngdkre, notando que as narrativas toponimicas dos diferentes
ancioes referem-se a uma regiao continua e conectada, todavia seus
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itinerarios diferem, uma vez que refletem suas trajetérias pessoais.
A delimitagao da terra indigena cria o dentro e o fora colocando limites
que devem ser vividos e, nesse sentido, se tornam lugares, assim, em
algumas circunstancias, esses limites sao acionados como fronteiras
em outros, como na memoria e na narrativa, eles inexistem.

O que queremos dizer sobre a pyka dos Mé&béngokre? Nossa
intuigao é que a terra indigena e os “limites” que ela impoe gerem
em determinados contextos uma entidade analoga a aldeia, um “todo”
em nivel distinto e que se relaciona com outros todos do mesmo
tipo. Sejam os M&béngokre do Para frente aos Mébéngokre do Mato
Grosso, seja 0s Mébéngokre como um todo frente aos kubé. Se o que
0s Mé&béngokre chamam de “nossa terra” pode ser uma entidade
andloga a aldeia, ¢ porque ela também ¢é feita, produzida. E isso s6 pode
ser feito caminhando sobre a terra, tracando caminhos ¢ nomeando
lugares e num processo de constante luta frente aos kubé. De modo
que sua habitagdo nao pode ser de outro tipo que nao permanente,
mesmo que a ideia de permanéncia, no sentido mébéngokre, possa ser
atualizada pela narrativa toponimica e a reproducao dos trajetos pela
enumeracao dos lugares-eventos e das histdrias que se passaram ali.

Nesse sentido, é necessario ser interpelado pela experiéncia da terra
no encontro etnografico, mover-se nessa rede de lugares nomeados, para
entender os elementos que permeiam essas relacoes, esses lugares que
envolvem corpos de pessoas e o corpo da terra provendo uma relacao
de pertencimento com a terra vivida pelos Mébéngdkre, por meio da
mobilidade na qual a terra se confunde como o processo, ao mesmo
tempo que o constitui.

Notas

' Os Kayap6 se auto denominam M&béngokre, que pode ser traduzido como “o povo
do buraco d’agua” (Turner, 1992), sendo um povo falante de lingua da familia J¢,
do tronco linguistico Macro-Jé.

Nessa expressao, a palavra que os mébéngokre traduzem por “branco” é kubé, cujo
sentido mais exato ¢ “nao-mé&béngokre”. Hoje em dia, no entanto, ela é comumente
traduzida por “branco”.

E possivel que algumas formas de deslocamento praticadas hoje — como as idas a
cidades para fazer compras — guardem algum tipo de relagao com o mé’y praticado
em outros tempos. Os ancidos costumam dizer que uma das finalidades de se passar
um tempo andando no mato era “comer carne”, enquanto os mais novos hoje
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gostam de falar que “cacam” também no supermercado. No entanto, os anciaos
com frequéncia dizem, em um tom de certa forma nostalgico, que os Mé&béngokre
nao praticam mais o m€%.

A palavra em lingua mé&béngokre utilizada aqui € pyka, cujos possiveis significados
serao discutidos no decorrer do texto.

Espécie de discurso formal realizado pelos chefes, com o objetivo de iniciar ou
terminar formalmente alguma atividade. A tonalidade muda e até mesmo algumas
palavras adquirem novas formas durante o bén.

Categoria de idade, meninos entre 5 e 8 anos.

Como os Mébéngokre, especialmente os mais velhos, se referem ao Rio Xingu.
Campo, cerrado, clareira na mata ou qualquer area aberta.

Estojo peniano.

Em expedicdes guerreiras, até os meninos mais novos recebem um estojo peniano,
pois um homem néao deve aparecer na frente dos seus inimigos sem ele (Turner,
1966). No entanto, no caso dos meninos mais jovens, ele é apenas provisério, apenas
para o momento da expedicao. Por isso, Kupat6 o retirou e ficou sem nada.

Colar de penas utilizado pelos rapazes que passaram pela cerimonia méitykre,
descrita por Turner (1966).

Traduzido pelos m&béngokre como “cacique”.

Algo como o caso dos Warlpiri apresentado por Glowczweski, que “[...] formam
conexdes, mapas e agenciamentos através dos sonhos, [...] uma rede de histérias
totémicas incorporadas na paisagem, transformando, assim, uma multiplicidade de
linhas Jukurrpa em um Jukurrpa metamorfico, o sonhar como espago-tempo [...]”
(Glowczweski, 2014, p. 25), onde jukurrpa é o vernaculo warlpiri para o que em
inglés se conhece como Dreaming, uma importante pratica dos povos aborigenes
australianos.
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Resumo

Desde antes da demarcagao das
primeiras terras indigenas no Alto
Rio Negro (ha mais de 20 anos),
populacao e liderancas indigenas
regionais atuam constantemente em
processos de reflexdo e de avaliagao
de algumas de suas experiéncias de
gestao territorial e relagbes com o
Estado. Atualmente, desenvolvem
essas atividades com os instrumentos
da Politica Nacional de Gestao
Ambiental e Territorial de Terras
Indigenas (PNGATI). A intencao
deste artigo ¢ fazer uma reflexao a
partir de algumas das dissonancias e
das tradugdes implicadas nas relagoes
entre indigenas e Estado no tocante
as territorialidades e as gestdes
destas (que envolvem também,
evidentemente, a gestdao da prépria
relacdo que se quer estabelecer com
o Estado, do ponto de vista indigena).

Palavras-chave: Territorialidades. Alto

Rio Negro. Dissonancias.

ILHA

Abstract

Since before the demarcation of the
first indigenous lands in the upper
Rio Negro (more than twenty years
ago), indigenous population and their
regional leaders constantly work in
processes of reflection and evaluation
of some of their experiences of territorial
management and relations with
the State. Nowadays they carry out
these activities with the instruments
of the National Environmental
and Territorial Management of
Indigenous Lands Policy (in Portuguese
“PNGATI"”). The main purpose of this
article is to reflect, based on some of the
dissonances and translations implied
in the relations between indigenous
and state, how the territorialities and
the managements of the same ones also
involve the management of the very
relation that one wants to establish
with the State, from the indigenous
point of view.

Keywords: Territorialities. Upper Rio Negro.
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1 Introducao

O que faz a guerra ¢é precisamente essa distancia inevitavel
que nela o real toma em relagao a seu modelo: pensar a
guerra, em suma, ¢ pensar como ela é levada a trair seu
conceito. Francois Jullien. (Tratado da Eficacia, 1998)

ostaria de comecgar este texto tomando a liberdade de trocar, da
Gepigrafe acima, a palavra guerra por terra. Assim, teriamos a
seguinte frase: “pensar a terra, em suma, ¢ pensar como ela é levada a
trair seu conceito”. E o que tem sido feito, em diferentes instancias e de
diferentes modos, pelos povos indigenas do Brasil. Aqui, “pensaremos
terra” e “trairemos seu conceito” a partir de um dialogo com os
indigenas do Alto Rio Negro e seus pensamentos/acoes acerca da(s)
terra(s), do(s) territério(s) e da(s) territorialidade(s) implicados nas
politicas de gestao territorial e ambiental'. Pretende-se refletir sobre
algumas dissonancias e tradugoes efetuadas no ambito das atividades
desenvolvidas naquela regiao no escopo da Politica Nacional de Gestao
Territorial e Ambiental de Terras Indigenas (PNGATI), principalmente
a partir da confeccao dos Planos de Gestao Territorial e Ambiental
(PGTAs). Para isso, o presente artigo sera dividido em trés partes.

Na primeira, parte-se de algumas consideracoes locais posteriores
a demarcacao das terras indigenas na regiao e de dados referentes
ao processo demarcatério, para refletir as no¢des de demarcacao e
territério, a partir da ideia de dissonancia. Na segunda parte, adentra-
se na etnografia a partir de exercicios de traducao que vém sendo
realizados pelos indigenas da regiao nas diversas oficinas e em diferentes
momentos de implementagcao da PNGATI; o que, evidentemente,
implica em fazer uma (ainda que) breve e inicial reflexao sobre a ideia
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de traducao. Por fim, retomam-se as ideias de dissonancia e traducao,
vinculando-as ao que seria uma concepgao local de politica/guerra.
Afinal, muito do que se apresentara aqui em relagao as experiéncias
de gestao territorial e em relagdo as concepcoes de terra e territdrio,
pode ser lido também sob a 6tica da(s) guerra(s), sejam elas reais,
conceituais, juridicas, ontolégicas (Almeida, 2013) ou de mundos
(Latour, 2002)2.

2 Demarcacoes: dissonancias e tensoes

Em 2013, conversando com o lider indigena, de etnia Baré, que
presidiu a Federagao das Organizagdes Indigenas do Rio Negro (Foirn)?
durante o periodo de luta pela demarcacao de terra naquela regiao?,
ele me disse, num certo tom cansado e critico, que a demarcacao “nao
era essa coisa toda”. Em suas palavras:

[...] Terra Indigena é terra da Uniao. Quer dizer, o
governo pode fazer o que quer, os indios apenas tém
o usufruto exclusivo. O que também nao ¢ verdade, porque
nao ¢ exclusivo. N6s negociamos e depois de noventa dias
saiu a declaracao. Mas, pra qué isso? A gente nao estava
sabendo das consequéncias disso, porque depois que a terra
foi demarcada apareceu Chico Mendes [Instituto Chico
Mendes da Biodiversidade [...] vieram la do Xapuri pra ca
dizer que a gente nao podia tirar madeira, nao podia fazer
roca grande. Al comecaram os problemas. Quando a terra
nao era demarcada, os comerciantes saiam daqui, enchiam
o barco de mercadoria de primeira necessidade — cafezinho,
uma roupinha — e saiam pra vender sua mercadoria e
trazer produto das comunidades — fruta, peixe, farinha.
De qualquer maneira, o cara 14 no alto do rio estava
sempre esperando e ja preparava um tanto de farinha,
por exemplo, pra trocar por outras coisas. Ele esperava,
nao precisava vir pra ca. Depois que foi demarcado nao
pode mais ter comerciante branco circulando por ai.
O povo comegou a sentir aquele impacto. (Entrevista
com Braz Franca, 2013, grifos meus)

E claro que tal fala me causou estranhamento. Num contexto
nacional em que se vé quase que diariamente indios sendo massacrados
em suas lutas por terras ou sendo dizimados por nao ter onde viver,
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que sentido poderiamos encontrar para essa critica a propria ideia de
demarcagao? O que nés, antropélogas e antropélogos, podemos fazer
diante de falas aparentemente dissonantes, inesperadas e geradoras
de tensao?

Em pesquisa anterior’, aquela fala permaneceu latente, como
espécie de ruido que mereceria ser refletido posteriormente. Parecia-
me nao se tratar simplesmente de uma fala contra-o-Estado (ainda
que também), se pensarmos num modo atualizado dessa concepgao
clastreana. Afinal, a demarcagao, mais até do que a participagao indigena
nas politicas eleitorais, por exemplo, ¢ a atuacao e atualizacao do
proprio Estado: cercamento, esquadrinhamento e territorializagao.
Uma atuagao sobre a terra, sobre todas as possibilidades de terra que
poderiam ser aventadas pelos indios da regido, transformando-a em
territério (demarcado). Atuagao-do-Estado que converte o performativo
em prescritivo, a posse (indigena) em propriedade (do Estado), impondo
limites e fronteiras cuja correspondéncia ao territério vivido é impossivel.
Mas o problema aqui nao esta s6 no confinamento: esta no fato de
que a propria métrica do terreno impoe uma mudanca nas relagoes,
como ja mostrava Weber no “Direito Agrario Romano”:

[...] a primeira inter-relacao que tentei demonstrar é
a que deve manifestar-se necessariamente entre o tipo
de medicao dos terrenos e a relacao juridico-publica do
territério a que os terrenos pertencem, além das relagoes
juridicas privadas dos fragmentos particulares. Nao posso
dizer até que ponto consegui precisar o carater dessas
relacoes, mas me parece que em si ja ¢ um éxito poder
considerar que se adquiriu — como gostaria de crer — a
consciéncia de que ha uma conexao e que ela pode ser
encontrada. (Weber, 1994, p. 2)

Assim, se hoje a demarcacao pode aparecer em discursos
indigenas como espécie de dissonancia, é porque essa possibilidade
(da dissonancia) cabia dentro das concepgoes de demarcacao desde
que esta ideia foi apresentada aos povos indigenas do rio Negro. Mas,
também, porque dissonancias (e discordancias) foram efetivamente
produzidas e explicitadas antes e depois do processo de demarcagao.
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Facamos um exercicio imaginativo: estavam os indios, vivendo
naquela regiao, a seus modos, mas em contato com diversas gentes
(os que chamamos brancos, inclusive), quando, de repente, comeca-se
a falar em algo que se chama “demarcacao”. E dificil reconstituir as
trajetorias que tal termo percorreu na regiao, adquirindo diferentes
tons (cores e/ou sons) e sentidos em diferentes localidades e tempos®.
Mas, nao é impossivel imaginar que ela tenha recebido mais de um
significado, e, muitas vezes, tenha disputado os significados e sentidos
acerca das concepcoes de demarcagao. Aqui reside a utilidade da ideia
de dissonancia. A inspiracao aqui ¢ a musica, em que dissonancia
aparece como falta de harmonia e discordancia, relagao entre notas
proximas que gera tensao, ou ainda, combinagao simultanea de
notas convencionalmente aceitas como em estado de irresolucao
harmonica. Dissonancias, discordancias e tensoes podem tanto aparecer
imediatamente, diante de uma proposta efetiva de demarcacao, por
exemplo, mas, também podem surgir conforme passa o tempo. A esse
tempo que transcorre se sobrepoem novas relagoes ou transformacgoes
em antigas relacoes.

Os processos demarcatoérios sao, dentre outras coisas, marcacoes
das relacoes entre indigenas e Estado, que implicam em um exercicio
de traducao, da “terra que ¢ vivida” pelos povos indigenas em um
conceito juridico e estatal. Como se diz ha um bom tempo, trata-se
de um esforco de enquadramento das territorialidades amerindias na
territorialidade dos Estados nacionais. No caso brasileiro, as demarcacoes
se fundamentam juridicamente no conceito de “terra tradicionalmente
ocupada”. Como consta no projeto do Laboratério de Antropologias
da T/terra (2017), esse conceito de “terra tradicionalmente ocupada”,
para comecar, cria uma “powerful demarcation”, que nem sempre se
transporta muito bem. Isto é, o enquadramento pretendido nem sempre
é bem-sucedido. O que algumas pesquisas tém evidenciado é que a
traducao concreta de demarcagao na vida indigena prolifera incertezas:
os limites entre “tradicional” e “nao tradicional”, entre “ocupar”
(“permanentemente”) e “nao ocupar”, por exemplo. Além disso,
diversas etnografias tém demonstrado que critérios como “tradigcao”
ou “ocupagao permanente” sao ora ignorados, ora deslocados. Mas,
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irrompem quase sempre em “(re)territorializacdbes” nos termos das
demarcagdes, configurando diferentes formas destes coletivos habitarem
suas “terras demarcadas”.

Tem-se, portanto, uma nocao juridica de “terra tradicionalmente
ocupada”, que precisa ser preenchida caso a caso nos relatdrios de
demarcacao, de onde decorre um processo de “territorializagao”, ou, um
enquadramento no ordenamento territorial operado pelo Estado. Como
salienta Julia Miras (2017): ao ordenar sobre a terra dos indios o Estado
lhes impde o seu nomos — suas leis e ordem — que foi primeiramente
imposto sobre a terra’. Além disso, esses processos nao sao instantaneos,
vao sendo completados e constantemente ressignificados conforme o
passar do tempo. Assim, nao se pode ignorar a temporalidade da fala
transcrita acima, proferida cerca de quinze anos apds a demarcagao das
terras indigenas na regiao, momento de certo acimulo de experiéncias
de gestao e em que se comegava a aventar a necessidade e possibilidade
(mas também a imposicao estatal) de um novo instrumento para
gestao das terras indigenas, ou seja, quando ja se comegava a falar em
PNGATI e em PGTA no Alto Rio Negro. Mas, olhemos um pouquinho
o passado, para entender alguns meandros da demarcagao que foi
alcancada no Alto Rio Negro.

2.1 Demarcacao de Terras no Alto Rio Negro: traduzindo
territorialidades em “territorios” indigenas/estatais

Um primeiro diagnoéstico oficial que visava fundamentar propostas
de demarcacao na regiao do Alto Rio Negro foi feito pelo antropdlogo
da Fundacao Nacional do Indio (Funai), Peter Silverwood-Cope,
em meados da década de 1970. Tratava-se do Plano Alto Rio Negro,
um programa de desenvolvimento comunitario para os indios do
Uaupés. Enfatizava-se, neste diagndstico, que a regiao ja se encontrava
em avangado “processo civilizatério”, decorrente da catequese e da
educacao, que implicava na “necessidade de consumo comercial”
(Silverwood-Cope, 1976). A “ocupacao indigena” de trés areas contiguas
foi declarada pela Funai em 1979 — Pari-Cachoeira, lauareté e Icana-Aiari
(seguindo a divisao paroquial instaurada pelos salesianos). “Declaracao
de ocupacao”, no entanto, estava longe de significar demarcacao e nao
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satisfez as liderancas locais e regionais, que continuaram a reivindicar
a delimitacao do Alto Rio Negro como area unica.

O desinteresse do governo em resolver a questao da demarcacao
das terras na regiao s6 aumentou quando, em 1982, uma comissao
militar foi a regiao e exp06s aos indios que o Exército se opunha a
demarcacgao numa faixa de 60 quildmetros da fronteira internacional.
Em meio a tantas propostas feitas pelos indios na década de 1980,
“[...] no dia 4 de abril de 1986 o Presidente da Funai, Apoena Meirelles,
anunciava a Associacao da Uniao da Comunidade Indigena do Rio Tiquié
(UCIRT) que a decisao final sobre a proposta de delimitacao na regiao
estava fora do seu controle [...]”, conforme consta em um texto de
Dominique Buchillet, publicado em 1991, que reconstitui um pouco
as tramas dessa histéria. Isso por conta da intervencao militar, através
do Conselho de Seguranca Nacional (CSN), 6érgao que prontamente
foi identificado pelos indios como mais um obstaculo na luta pela
demarcacao. Os lideres da UCIRT trataram entao de marcar uma reuniao
em Brasilia, na qual apresentaram as autoridades (General, Ministro,
Assessores ¢ Presidente da Funai) sua proposta de demarcagao
como reserva indigena continua. O General, por sua vez, rapidamente
rechacou tal proposta por se tratar da faixa de fronteira, argumentando
que a reserva indigena nao permitiria a entrada de brancos e que o
“estado de aculturacao” dos indios da regiao nao justificava uma
tal medida. A contraproposta do governo era a criacao de Coldnias
Agricolas Indigenas. Um trecho do Relatério da Assembleia da UCIRT
déa a exata dimensao do jogo inescrupuloso feito pelas autoridades
governamentais:

Os representantes indigenas posicionaram-se em favor
da terra coletiva, isto é, a demarcacao de terra indigena
continua. Foi nesse momento que o general ficou muito
furioso e disse que o Presidente Sarney nao assinaria
os decretos das reservas indigenas [...]; que o governo
nao pode demarcar terra na faixa de fronteira s6 para
uma etnia indigena [...]; que a faixa de fronteira
pertencia a todos os brasileiros, isto é, para todas ragas
defender a nacao. No momento tenso o Dr. Gerson Alves
da Silva [assessor para os assuntos indigenas do Ministro
do Interior] encontrou no Estatuto do Indio uma razao
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para falar sobre a Colonia Agricola Indigena. E, diante
desse argumento, o General viu a saida para solucionar
0 nosso problema, isto é, que terilamos que aceitar a
Colonia Agricola Indigena ou senao nds perderiamos
todos os direitos sobre a terra; prosseguiu que os indios
Tukano ja eram aculturados demais, que nés anddvamos
bem trajados [...] e, por isso, nao poderiamos viver num
jardim zoolégico ou numa reserva indigena. Para o nosso
desgosto o Presidente da Funai disse que nao tinhamos
nenhum amparo legal para defender a reserva indigena
porque todos os trabalhos feitos (até agora) nao valiam
nada em relagao a faixa de fronteira e/ou drea de seguranga
nacional, e sim, que terfamos que aceitar a colonizagao
indigena. (Relatério da Assembleia, Pari-Cachoeira,
nove de junho de 1986, apud Buchillet, 1991)

Essa assembleia extraordinédria convocada pela UCIRT em Pari-
Cachoeira produziu mais um documento recusando de maneira formal
o modelo de Colonias Agricolas proposto pelo CSN. A rejeicao da
proposta de Coldnias Agricolas foi também um dos motes da Segunda
Assembleia Geral dos Povos Indigena do Rio Negro, de 1987.
A experiéncia anterior dos lideres da UCIRT, naquela reuniao em
Brasilia, parecia, no entanto, leva-los a um caminho totalmente
oposto. Eles estavam cientes da irreversibilidade desse processo, ja
que a implantacao do Projeto Calha Norte (PCN) era mais do que real
na regiao do Alto Rio Negro®. Tentou-se convencer os mais de 300
indios presentes na Assembleia dos possiveis beneficios do PCN e da
demarcagao segundo o modelo de Colonias Agricolas, mas os agentes
governamentais nao obtiveram sucesso.

Os passos seguintes foram a transformacao de trés Coldnias
Indigenas em Areas Indigenas (categoria que era usualmente destinada
a grupos indigenas relativamente isolados), em 1989, e a homologacao,
em 1990, de onze Areas Indigenas na regiao do Alto Rio Negro e nove
Florestas Nacionais (que nao eram de uso exclusivo dos indios).
Esse foi o fim de um ciclo, que coincidiu (ou nao) com o final do
governo Sarney e das verbas para o PCN. Concomitantemente, varios
lideres e organizacoes indigenas tiveram suas imagens desgastadas
e cairam em descrédito politico. Além disso, uma das mineradoras
mais atuantes na regiao se retirou, desativando o sistema de seguranca
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e outros beneficios que era a base da alianca dos indios com a empresa
para se livrar da tormenta das invasoes e conflitos com garimpeiros
ilegais. Como relata Beto Ricardo em um texto, também de 1991:

[...] restou um dossié¢ de dividas das liderangas com a
empresa: passagens aéreas, estadias em hotéis e servicos de
satude, ardilosamente acumuladas, repassadas e utilizadas
politicamente como forma de controle e pressao sobre os
“representantes”. Os indios Tukano que haviam se tornado
funcionarios da Funai e controlado cargos importantes
do 6rgao a nivel local e regional para a intermediagao das
negociacoes, foram demitidos sumariamente, quando nao
alvo de processos administrativos por questoes financeiras.
(Beto Ricardo, 1991, p. 3)

Nesse processo de demarcagao parcial e de forma descontinua
das Areas Indigenas, algumas liderancas se enfraqueceram, outras se
constituiram ou ganharam espaco. Além disso, mudangas na legislacao
e na sistematica de demarcacao de terras indigenas, que passaram
a exigir a aprovacao dos grupos indigenas interessados em relacao
aos limites das propostas de demarcacao, e a crescente organizagao
do movimento indigena no Alto Rio Negro conduziram a mais uma
tentativa de pressionar o governo a demarcagao dos mais de oito
milhoes de hectares que deveriam compor, segundo os indios e os
laudos antropolégicos, a Area do Alto Rio Negro. Em carta destinada
ao Presidente da Reptblica, os indios, que passaram a assinar como
Foirn, argumentavam que quando os militares chegaram prometeram
demarcacao, transporte, saude, barcos, postos de satde e projetos
econdmicos que dariam rendimentos aos indios; falaram também
sobre a terra, que partiriam em pedacinhos, um para cada povo.
No entanto, como se viu, esses pedacinhos, chamados Flonas,
foram subtraidos das terras indigenas e as areas demarcadas nunca
contemplaram o “territorio tradicionalmente ocupado” pelos indios.

Depois de uma série de despachos entre diferentes instancias do
governo e extrapolando os limites do Alto Rio Negro (incluindo o médio
rio Negro e regioes adjacentes), foi somente entre dezembro de 1995 e
maio de 1996 que o entdao ministro da Justica (Nelson Jobim) declarou
de posse permanente dos indios e determinou a Funai a demarcagao
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administrativa de cinco Terras Indigenas contiguas na regiao do alto
e médio rio Negro: Médio Rio Negro I, Médio Rio Negro II, Rio Téa,
Rio Apapdris e Alto Rio Negro. Em 1996, ocorreu uma reuniao na
sede da FOIRN, em Sao Gabriel da Cachoeira, para tratar do modelo
de demarcacao fisica.

A homologacao dessas cinco Terras Indigenas aconteceu em 14
de abril de 1998, e uma cerimoénia foi realizada no dia seguinte na
maloca da Foirn, com a presenca de lideres indigenas e autoridades
governamentais. Tal cerimonia foi presidida pelo entao presidente da
Foirn, Pedro Garcia, o qual chamou para compor a mesa o Ministro
Renan Calheiros; o Presidente da Funai, Sullivan de Oliveira; Aureo
Faleiros, também da Funai; Ribamar, da Coordenacao Regional
da Funai; Beto Ricardo, do Instituto Socioambiental e o coordenador
operacional da demarcacao, o ex-presidente da Foirn, Braz de Oliveira
Franca. Este foi o primeiro a fazer uso da palavra, declarando:

Na verdade, a nossa sensibilidade, a nossa gratidao
pelo que ocorreu, pelo que esta ocorrendo, pelo que
estd acontecendo, pela realidade que esta se vendo,
se da gracas ao esforco conjunto de todo movimento
indigena, de toda a sociedade que se envolveu para que as
terras, na verdade, as terras indigenas fossem realmente
efetivadas como de posse permanente dos seus ocupantes
tradicionais. Em nome de toda essa sociedade que se
envolveu impecavelmente para a luta dessa conquista,
eu quero, em nome de todos, agradecer mais essa vitoria
registrada em nossa histéria do nosso movimento da
nossa luta e do nosso cotidiano. [...] Cabe a nos,
entao, unicamente, essa grande honra de, a partir
desse momento, dizer realmente que nosso futuro e o
futuro de nossa geracao esta garantida e como garantia
dessas terras ora homologadas, demarcadas — perdao —
reconhecidas, demarcadas e ora homologadas, queremos
festejar com tanta gratidao, a seguranca mais uma vez do
nosso grande futuro. (Discursos e entrevistas da Cerimonia
de Homologacao das Terras Indigenas do Rio Negro na
Maloca da Foirn, Sao Gabriel da Cachoeira, 15 de abril
de 1998)

Na sequéncia, ele ressaltava também que aquele nao era o fim
da luta, mas era o inicio de “[...] uma longa caminhada para uma
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verdadeira conquista na area social e na area da seguranga [...]”,
cabendo, dali para frente, aos povos indigenas, 6rgaos ambientalistas,
ecologistas e governo, proteger essas terras. Essa fala, laudatéria da
demarcagao, e aquela com que abrimos a primeira parte deste artigo,
critica a ideia de demarcacao, foram proferidas pelo mesmo lider, em
momentos diferentes. Em certa medida, elas confirmam algo que ja foi
aventado por Carneiro da Cunha (2012, p. 102) a respeito da posigao
aparentemente bizarra que viria a ser ocupada ao longo dos tltimos
trinta anos pelos lideres indigenas:

Trata-se — trocando em mitdos — de garantir as terras,
as condicoes de satude, de educacao; de respeitar uma
autonomia e as liderancas que possam surgir: liderangas
que terao de conciliar uma base interna com o manejo
de instituicdes nacionais e parecerao por isso mesmo
bizarras, com um pé na aldeia e outro — por que nao? —
em tribunais internacionais.

Sublinhe-se na formulacao da autora que tanto em suas relagoes
com os seus “parentes indigenas” quanto com outros agentes (sejam
estatais ou em “tribunais internacionais”), os lideres sao ora laureados
ora criticados, e, de modo paralelo, também atuam “com” e “contra”
(muitas vezes, simultaneamente).

A fala de Braz menos otimista e posterior a demarcagao sugere
também que a transformacao nao se deu somente no sentido almejado.
O “desenvolvimento” e o “progresso”, citados em seu discurso de 1998,
nao ocorreram como o esperado. No entanto, para que aquela fala mais
pessimista (ou realista) nao pareca uma critica infundada e irrevogavel
do processo de demarcagao de terras indigenas, ¢ preciso esclarecer
que, a despeito dos efeitos inesperados ou de algumas consequéncias
negativas, Braz me garantiu que faria tudo do mesmo jeito novamente,
lutaria pela demarcacao, pela consolidacao do movimento indigena
e pela Foirn. Até porque, ele tem hoje (de modo mais claro que no
passado) ciéncia de que “nao seriam um papel timbrado e assinado pelo
presidente da Republica mais uns pontaletes fincados nos limites da
Terra Indigena” garantias de que os brancos evaporassem ou passassem
arespeitar uma fronteira invisivel e que até entao nao existia. Segundo,
pois ele também reconhece que sempre houve todo tipo de branco, uns
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mais outros menos amigos, para nao falar daqueles atrozes e violentos.
No caso das relagoes comerciais, Braz considera, inclusive, que nao
importa tanto o fato do comerciante ser branco, caboclo ou indio, o
que importa ¢ teor da relacao, na qual, invariavelmente, o indio ¢ a
parte mais fraca, sendo explorado e desprivilegiado. Passados trés
anos daquela fala, vive-se no Brasil um momento de acirramento e
retrocessos na relagao entre indios e Estado, sobretudo no tocante as
demarcagdes. Sao diversas as tentativas de revisao e diminuigao de terras
ja demarcadas; quase todos os processos em andamento estao parados
em gavetas e mesas de ministros; tenta-se, de modos inescrupulosos,
modificar os modos como sao realizadas as demarcacoes. Renova-se,
assim, o sentido da assertiva de Braz de que “Terra Indigena é terra da
Uniao” e que isso significaria que “o governo pode fazer o que quer”.
Atualmente, parece que o que o governo quer ¢ transformar as terras
indigenas em “terras produtivas” e os indigenas em “trabalhadores”
para o Estado.’

3 PNGATI: constante exercicio de traducao

Para aregiao do Ayari, o PGTA ndo ¢ uma novidade. Muitos
entenderam que nossos antepassados tinham o seu plano
bem organizado e com respeito a todas as coisas que a
natureza oferece. Sabiam como valorizar, preservar e
gerir a sua terra como patrimoénio. Nessa atividade de
levantamento de informacgoes, as comunidades acreditam
que estamos avangando nosso desafio de governar e viver
bem na nossa terra. (Silvério Silva Lima, pesquisador
indigena, Boletim Governanca e Bem Viver Indigena:
Planos de Gestao Territorial e Ambiental das Terras
Indigenas do Alto e Médio Rio Negro n. 2, p. 19, grifos
meus)

A fala do pesquisador que tem trabalhado nos censos e
levantamentos realizados pela PNGATI na regiao do Alto Rio Negro
sugere a existéncia de um exercicio de compreensao da nova politica
—externa —nos termos do que era e é vivido localmente. Esse exercicio
pode ser tomado como espécie de tradugao, ou, transformacao de
conceitos, de aceitagao ou recusa de ideias.
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Mas, vamos entender primeiramente o que ¢ a tal PNGATI e ter
uma breve nocao de algumas iniciativas de gestao anteriores a ela
promovidas pela FOIRN e outros parceiros institucionais, para nao
parecer que os indios daquela regido estao partindo do zero e que
nunca ouviram falar no termo “gestao”. Privilegiei aqui compartilhar
informacoes retiradas das publicacdes vindas a luz nesse processo,
elaboradas de modo interinstitucional por indigenas, Foirn, Instituto
Socioambiental e Funai, e que estdo sendo chamadas de “Boletins
de Governanca e Bem Viver Indigena” (2015 e 2016). Parte-se aqui
de uma selecao local do que se quer ou nao enfatizar a respeito da
politica nacional.

A Politica Nacional de Gestao Ambiental e Territorial das Terras
Indigenas ¢ um decreto federal de 2012, assinado pela presidéncia da
republica e pelos ministérios da justica e meio ambiente, cujo objetivo ¢:

[...] garantir e promover a protegao, a recuperagao, a
conservacao e o uso sustentavel dos recursos naturais das
terras e territérios indigenas, assegurando a integridade
do patrimonio indigena, a melhora da qualidade de vida
e as condicoes plenas de reprodugao fisica e cultural das
atuais e futuras geragoes dos povos indigenas, respeitando
sua autonomia sociocultural, nos termos da legislacao
vigente.'”

Hoje, ¢ no ambito da PNGATI que os indios tém realizado novos
censos, levantamentos, pesquisas e (re)pensado acoes para as suas
terras, atividades em muito semelhantes aos modos de atuagao estatais.
Nao por acaso, os boletins utilizam o termo “governanga”'! e a gestao
politica e executiva da agenda para elaboracao dos PGTAs ¢é realizada
por meio de diferentes instancias, organizadas conforme funcoes e
responsabilidades diferentes, que incorrem em organogramas baseados
em formas de organizacao estatais, burocraticas ou de movimentos
sociais.

Aideia de “governanga”, que aproxima as experiéncias de gestao
do territério de um modo em algo “estatal” (com muitas aspas), também
ganhou forca durante os anos posteriores a demarcacao, ja em iniciativas
de gestao anteriores a PNGATI. No primeiro boletim, ha uma péagina
dedicada a apresentar algumas dessas iniciativas, que resultaram
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em projetos de piscicultura e seguranga alimentar; na instalagao de
redes de radiofonia; em levantamentos e censos socioambientais; em
projetos nas areas da saude, da educacao, do artesanato, do turismo
e de comercializacao de produtos indigenas com valor agregado; em
formacao de gestores de projetos e; em mapeamentos € pesquisas
interculturais com formacao de pesquisadores e agentes indigenas.
Diversas publicacoes foram produzidas no ambito de alguns desses
projetos. Trata-se de um conhecimento acumulado, o qual, somado aos
“planos que os antepassados tinham” sobre como “valorizar, preservar
e gerir a terra como patrimonio”, como apontado por Silvério, permite
avancar no sentido, também sugerido pelo pesquisador indigena, de
“governar e viver bem na terra”.

Ha aqui um modo indigena de fazer algo que pode se assemelhar
aquele com que agentes que trabalham ou operam para o Estado o
fazem, ou, ao que eles estao chamando de “governar e viver bem na
terra”. Claro que ha que se ter cautela com o uso deste palavrao —
Estado —, pois a referéncia aqui ¢ antes a um modo que a um agente
especifico. Um modo, alids, incorporado também pelas organizacoes
do movimento indigena, pela Foirn, pelas ONGs, por liderancas e
pesquisadores (indigenas e nao indigena). A diferenca entre esses
agentes reside muito mais nos objetivos que nos meios.'> Um exercicio
de traducao realizado por uma lideranca Baniwa sugere quao diferentes
podem ser os objetivos locais e estatais obtidos (ou almejados) com
0S MESMmMOos recursos.

Em fevereiro de 2016, André Baniwa publicou em um blog e em seu
perfil no Facebook o que ele chamou de licao de “interculturalidade”.
Reproduzo aqui o trecho na integra.

Assim se traduzirmos a extensa frase do “PGTA” [Plano de
Gestao Territorial e Ambiental], a palavra seguinte é “de”
em Baniwa também tem sentido como “linako”, ou s¢ja,
“sobre”. A palavra “Gestao” refere-se ao “ideenhikhetti”,
oumelhor, “trabalhar”. A palavra “Territorial” em Baniwa
¢é “Wahipaite”, ou seja, “nossa terra”. O “e” é “nheette” em
Baniwa nao tem diferenca da lingua Portuguesa. A palavra
“Ambiental” significa “weemakawa”. Em resumo, a frase
do “PGTA” depois de sofrer traducao intercultural em
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Baniwa fica seguinte frase: “Wadzeekatawa ideenhiketti
linako wahipaite nheette weemakaawa liko nako”.

Em lingua Portuguesa fica assim, portanto: “Para fazermos e
trabalharmos sobre a nossa terra e no local onde moramos”. Ele ainda
acrescenta que a palavra “linako”, quando traduzida como “sobre”,
refere-se ao plano ideal, porém, o mesmo termo pode ser traduzido
por “no” e passa entao a se referir a pratica no lugar. E mais:

[...] a palavra ‘sobre’ podemos ainda traduzir
interculturalmente neste contexto como ‘linakoapanina’,
ou seja, regras, ética sobre um territério e um lugar onde se
habita. Isso é muito mais do que fazer etnomapeamento,
etnozoneamento, pensar em obras necessarias, etc.

Assim como boa parte dos indios americanos, André esta longe
de ser monolingue. No Alto Rio Negro é comum os indios falarem pelo
menos trés linguas: a do pai, a da mae (que quase nunca é a mesma,
pois a preferéncia regional é pelo casamento com exogamia linguistica)
e o portugués'. Em geral, também falam espanhol e entendem ou
falam nheengatu (lingua geral). Aquele exercicio de séries de tradugdes
feito por André nao é novidade, portanto. Enfatize-se que ha, no Alto
Rio Negro, mas também em outros lugares, uma certa “tradigao de
traduzir”. Um dos passos na elaboracao dos PGTAs, por exemplo, é a
“produgao de resumos e traducoes dos PGTAs em linguas indigenas”
(etapa prevista para o terceiro ano da elaboragao dos planos). O que
confirma a importancia que nés, antropdlogas e antropélogos, devemos
conferir a esse tipo de exercicio. Nao desconsidero que os debates sobre
traducao sao antigos e que ha uma série de importantes referéncias
a serem incluidas, mas, quero apenas ressaltar que se trata aqui de
pensar traducao enquanto acao politica mais do que linguistica'*.

Em viagem a campo realizada em setembro de 2016, tive a
oportunidade de ficar alguns dias em uma comunidade Baniwa, no rio
Icana (distante cerca de um dia de viagem de Sao Gabriel), durante aI
Conferéncia de Educagao e Organizacao Social Baniwa e Koripako. Pude
entao conhecer e conversar com alguns dos pesquisadores indigenas
envolvidos nos trabalhos de levantamento de dados da PNGATTI junto
as comunidades da regiao. Tanto as diversas falas e apresentacoes

ILHA
v. 21, n. 1, p. 197-225, junho de 2019

212




De Dissonancias e Tradugdes: territorialidades e gestdes no Alto Rio Negro

que compuseram a reuniao, que durou cinco dias, quanto minha
aproximacao desses pesquisadores me instigaram a fazer com eles um
primeiro experimento. Eu realizei o mesmo exercicio depois, de volta
a Sao Gabriel, com falantes de outras linguas, mas me atenho aqui
ao exercicio realizado entre alguns falantes de Baniwa, para manter
alguma espécie de controle.

O exercicio consistia em fazer listas com alguns dos termos que
mais aparecem na PNGATI. As listas eram feitas por eles e nao foram
todas iguais. Os termos mais recorrentes foram: politica, plano, gestao,
territério, terra, mundo, ambiente, chefe, cultura, cuidar, governo,
administrar, dentre outros. Feitas as listas, a proposta era que eles
traduzissem para suas linguas e dessem, em portugués, uma definicao
mais ampla do sentido/significado (assim como feito por André).

Diante desse exercicio, algumas primeiras impressoes podem
ser apontadas: a traducao de alguns termos varia de acordo com o
pesquisador interlocutor (diferenca que pode ser resultante da regiao
de origem do pesquisador; de sua formacao profissional ou trajetdria
pessoal; até mesmo do cla a que pertence — por exemplo, um cla de
chefes traduz certa palavra por outra que pode nao ser a mesma que
vem a ser utilizada por um cla que nao seja de chefia). Atendo-se aqui
aum dos termos recorrentes dessas listas — gestao —, observa-se que na
traducao feita por André ela reaparece em portugués como “trabalhar
(sobre)”, enquanto em outra lista foi traduzida por “lideenhikanna”
e retraduzida por “forma de gerir e administrar que esta relacionada
com a preparacao, organizagao e estruturacao de um determinado
objetivo”. As diferencas entre os termos escolhidos por um ou outro
pesquisador para traduzir uma mesma palavra do portugués para sua
lingua refletem encontros ou embates entre diferentes “tradicoes” e
“traducoes”. Numa tradugao o termo “gestao” aparece como “trabalho”,
em outra, soma ao “trabalho” um “determinado objetivo”.

Como colocado no trecho da fala que abriu essa segunda parte
do artigo, mesmo antes da existéncia de um PGTA, os indios tinham
um “plano” e sabiam “gerir a sua terra como patrimoénio”. O que eles
nao sabiam é que isso poderia interessar também ao Estado e aos
brancos — que estao, sem d6 nem piedade, acabando com a Terra (com
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“t” maiasculo). Assim, eles estao agora inventando localmente varios
sentidos para o termo “gestao”, sentidos que, conforme comega a ficar
demonstrado por uma etnografia ainda incipiente, nem sempre sao os
mesmos usados pelos indigenas e pelo Estado. Uma primeira hip6tese
¢é de que estejamos aqui diante do que foi apontado por Marcos Matos
(2014) a respeito da incompatibilidade entre uma arte da atencao e o
trabalho de gestao. Segundo o autor:

[...] o contraste entre esses dois conceitos é cada vez mais
urgente, principalmente quando observamos que “gestao
ambiental” tem se tornado linguagem hegemodnica do
indigenismo e do ambientalismo brasileiro. (Matos, 2014,
p- 15, nota 65)

Ele sugere entao que, para elaborar esse contraste, o conceito de
“faire attention”, de Isabelle Stengers, ¢ imprescindivel, ja que é uma
arte tanto “oposta a necessidade do desenvolvimento e da inovagao”
(que muitas vezes nao é contemplada nos projetos de gestao territorial
e ambiental indigenas), quanto de tomar cuidado com as consequéncias
de seus atos. E o que as “gestdes indigenas”, na contramao das gestoes
estatais, sobretudo no tocante ao ambiente e aos recursos naturais,
mostram. Os indigenas estdo, sem duvida, mais alinhados a uma
ideia de “tomar cuidado” do que de “desenvolvimento a todo custo”;
estao mais alinhados a uma ideia de gestao ambiental que contempla
a dimensao do cuidado do que a simples administracao. Ilustrativo
disso é que eles acrescentam a ideia de trabalho a perspectiva de um
“determinado objetivo”. Este determinado objetivo ¢ o cuidado (termo
que em outras listas feitas com pesquisadores indigenas apareceu no
sentido dado ao termo gestdo). E o que eles pretendem alcancar com
o0s tais PGTAs.

Beatriz Perrone-Moisés (2015, p. 9) chama atengao para o fato de
que traducao — “[...] dos conceitos de uma Nacao nos de outra, mas
também criagao de uma ‘caixa de ferramentas analiticas’, termos/
conceitos préprios que, por seu carater transnacional, permitam a
tradugao unificada de ‘different conceptions’ [...]” — sempre foi um
dos grandes desafios impostos a atividade antropolégica. O que nao
¢ aplicado com 0 mesmo acuro a todo o léxico da disciplina. Algumas
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categorias seriam particularmente resistentes, segundo a autora.
Nesse quadro da resisténcia (que é tanto das categorias quanto dos
antropologos) estaria, por exemplo, a categoria “politica”. Mas, o
desafio de tradugdao também se coloca aos indios, os quais, muitas
vezes, encontram saidas mais criativas, como parece sugerir acima
André Baniwa.'” Assim, penso ser interessante a nds, antropélogos e
antropologas, explorar as consequéncias desse tipo de exercicio. Ou,
como sugere Perrone-Moisés (2015, p. 18-19):

Nesse sentido, 0 movimento empreendido aqui ¢ o de
que se aproximar do que o “native thinks” partindo da
premissa de que, ao cabo de um esforgo continuo de
traducao, por sucessivas geracoes de indigenas vivendo
em territério brasileiro, estd na hora de levar a sério o
“portugués dos indios”. Nao parece cabido supor que
pessoas em contato com a lingua portuguesa, muitas
vezes didrio ao longo de sua vida, algumas das quais
nasceram ouvindo portugués, outras que viveram anos em
cidades brasileiras, tenham menos proficiéncia na lingua
do antrop6logo e/ou menos capacidade de traducao que
um etnoélogo com talento e disciplina para o aprendizado
de linguas indigenas.

Latour (1993), em The Pasteurization of France, sobretudo na
segunda parte, chamada “Irredugdes”, elabora suas versoes mais
filosoficas dos conceitos de poder, agéncia, representacao, etc. Para isso,
utiliza o conceito de “translation”, que significaria ao mesmo tempo
“tradugao” e “translagao”. Assim, toda tradugao produziria adequacgoes
nas trajetdrias dos actantes em relacao, com um potencial nao s6 de
reconfigurar sua relacao particular, mas os segmentos de redes dos
quais eles sao, eventualmente, porta-vozes, produzindo translacoes
em cadeia. Acrescente-se a isso o fato de que as tradugoes realizadas
pelos indios entre as mais diversas linguas, conforme demonstrado por
André Baniwa, nao sao feitas sem reflexao e tém consequéncias diretas
tanto em seus pensamentos quanto em suas praticas — ele salienta, por
exemplo, que o PGTA seria “muito mais do que fazer etnomapeamento,
etnozoneamento e pensar em obras necessarias”, termos que aparecem
como fundamento (e também limite) da proposta legal estatal.
A proposta estatal de gestao, estabelecida por leis e resolucoes, e que,
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por isso mesmo, ¢ limitada e generalizante, somam-se, regionalmente,
diferentes sentidos de cuidado e gestao. Mesmo sendo considerada
como grande regiao, o Alto Rio Negro integra grande diversidade. No
tocante a gestao territorial, por exemplo, ha lugares (dentro dessa
grande regiao) que estabelecem como objetos da gestao territorial o
(re)conhecimento de “territérios tradicionais” e “lugares sagrados”, ha
outros que privilegiam a criacao e promogao de praticas de “turismo
étnico e sustentavel”, ou ainda, a possibilidade de “pesca esportiva
turistica”, alternativas de “exploracao de recursos naturais”, bem como
iniciativas de protecao e fiscalizacao dos territérios ante garimpeiros e/
outros invasores. Vé-se, assim, uma diversidade de objetivos especificos
preencherem a generalidade das proposicoes estatais.

4 Consideracoes Finais

Uma hip6tese que aventei diante dessas duas experiéncias
rionegrinas com suas terras —a demarcacao e a PNGATI —, é que tanto
a fala daquele primeiro lider quanto o que possa vir a acontecer com 0s
usos dos instrumentos da PNGATI permitem pensar que os instrumentos
nao-indigenas ou estatais sao “incorporados” no estoque indigena
tal como o faz, para usar uma metafora de Lévi-Strauss, o bricoleur.
Esses instrumentos seriam semiparticularizados em funcao de um
uso posterior, que promove avaliacoes, transformacoes, combinagdes,
usos e descartes. Novamente, dependem da passagem do tempo para
serem dotados de sentido. Mas, certamente extrapolam o sentido de um
“estoque de ferramentas” que estariam disponiveis ao bricoleur. Passam,
isso sim, por processos de invencao e inovacao no mundo indigena,
segundo um regime de criatividade que lhes ¢ préprio (Leach, 2004).

Foi assim com as diversas propostas de demarcacao, até que se
chegasse a um consenso; ¢ assim com a demarcacao que foi possivel
e com a propria concepcao de demarcacao; ¢ assim com a demarcagao
que é vivida; possivelmente, serd assim com as novas experiéncias de
gestao territorial e ambiental. De algum modo, manuseia-se ferramentas
e matérias-primas estocadas em oportunidades anteriores, bem como
se recompoOe e atualiza este estoque para atividades futuras. Mas, isso
é apenas uma parte do processo — incorporar ou semiparticularizar
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novos instrumentos (a /a bricolagem). Outra parte, mais interessante
talvez, é que nesses processos aprendem-se novas linguagens, novas
escalas. Indigenas passam a responder simultaneamente a si proprios
e ao Estado. As negociacoes tém de ser feitas e refeitas nessas duas
frentes, constantemente.

E um outro Lévi-Strauss (2004), ndo o que opde pensamento
selvagem e pensamento domesticado (até porque essa oposicao nao
faz nenhum sentido aqui), que diz que a emog¢ao musical provém do
fato de que a cada instante o compositor retira ou acrescenta mais ou
menos do que prevé o ouvinte, e mais, que ele esta sujeito a uma dupla
periodicidade: uma de natureza individual e outra ligada a educacgao,
a escala musical conhecida pelo compositor. Foi nesse sentido que
recorri, desde o comeco deste artigo, a metafora da musica. Pois creio
que nao estamos aqui em um campo onde haveria oposicao entre duas
l6gicas de pensamento, mas, ¢ como se assistissemos a uma orquestra
que toca a mesma musica em duas escalas musicais diferentes: em
se tratando de territorialidades, as terras demarcadas/estatizadas e as
terras vividas/indigenas sao simultaneas e constantemente atualizadas.

No Alto Rio Negro, os indios se apropriam do Estado, muitas vezes
viram agentes deste, mas, o que é produzido deste encontro é um Estado
diferente, que em alguma medida pode ser chamado de “indigena”.
Talvez nao seja assim chamado apenas porque nao ha brecha na nossa
constituigao (como ha em outras, que contemplam a ideia de estados
plurinacionais, por exemplo). Mas, é, talvez, o que aparece na ideia
de “governancga” e nas iniciativas de “gestao territorial” (mais até do
que nas de gestao ambiental).

Por isso, o recurso ao termo dissondncia. Porque o que ocorre,
muitas vezes, nesses encontros entre indios e Estado ¢ tensao, uma
tensao semelhante a que é sentida por quem ouve uma obra de
Stravinski, por exemplo. Nao se trata, evidentemente, de afirmar que
o que eles fazem nesses processos de gestao territorial é inventar um
“Estado indigena”, ou operar segundo os modos estatais, pois, a parte
mais importante nisso tudo ¢ que eles o fazem de acordo com suas
cosmologias, conhecimentos, tradicoes, logicas e estruturas proprias,
as quais englobam formas especificas de se relacionar com o que lhes
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¢é exterior (tal como o Estado lhes é externo, por exemplo). André fala
que “gestao de territério” é mais do que fazer “etnomapeamento e
etnozonemanto”. Esse ¢ um exemplo de tensao, entre termos, mas que
tem encaminhamentos praticos. Outro tipo de tensao ocorre quando os
pesquisadores chegam a uma comunidade, para aplicar o questionario
do censo do PGTA, e a comunidade se recusa a responder, questionando
a validade da PNGATI, do PGTA e dos trabalhos envolvidos neles. Isso
aconteceu por exemplo, em poucas comunidades da regiao do Alto Rio
Negro e Xié, conforme ressaltado no Boletim:

[...] como parte do trabalho foi realizado no periodo antes
da eleicao municipal houve poucos que decidiram nao
participar uma vez que o candidato com quem tinham
fechado apoio era contrdrio as instituicoes participantes da
elaboragao do PGTA. Apesar de raro, este fato aponta para
grupos que se articulam diretamente contra o avanco da
gestao em Terras Indigenas, muitas vezes disseminando
informagdes contrarias aquelas determinadas por lei e
discutidas coletivamente. (Boletim Governanga e Bem
Viver Indigena: Planos de Gestao Territorial e Ambiental
das Terras Indigenas do Alto e Médio Rio Negron. 2, p. 18)

Por isso, a importancia que se deu nesta etapa de recenseamento e
pesquisa nas comunidades as apresentacoes que eram feitas da PNGATI
e do que seja um PGTA para que entao as pessoas pudessem decidir
se participariam ou nao. O que se coaduna com a importancia dada
pelos povos rionegrinos a traducao. Nao esquecendo que, como lembra
Mauro Almeida, “toda tradugao ¢ indeterminada e que a relatividade
ontoldgica ¢ inescapavel. Nao ha como eliminar a relatividade ontoldgica
com o simples apontar de um dedo [...]. Ontologias multiplas convivem
e podem ser incompativeis entre si” (Almeida, 2013, p. 11-12).

De um lado, os indios do rio Negro estao instrumentalizados e
sao bastante habilidosos nas traducdes. De outro, as incapacidades
do Estado tém sido potencialmente devastadoras. Nessa espécie de
encruzilhada de conhecimentos que se constitui na relacao entre
indios e Estado, ha acimulo e transformacao em ambos os lados, por
exemplo, no sentido apontado pelo seguinte pesquisador indigena:
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O levantamento trouxe novidades como comunidades
e sitios anteriormente desconhecidos, familias com
diferentes trajetorias e uma complexa dinamica de
migracdo na propria Terra Indigena. (Pascoal Gongalves,
pesquisador indigena do PGTA da regiao do alto rio Negro
e rio Xié)

Relacionando os dois termos trabalhados neste artigo —demarcagao
e gestao territorial —, é preciso dizer que o movimento de re-conhecimento
e de re-territorializacao é incessante e multiplo. Minha hipdtese ¢ a
de que, assim como as terras vividas pelos indios nao cabem nos
limites de uma concepcao de demarcagao, as mesmas também nao
caberao (sem dissonancias) numa concepcao estatal de gestao, pois,
como ¢ sabido, o Estado unifica e oblitera multiplicidades, onde os
indios multiplicam e transcendem sentidos Ginicos. Diferentemente
do territério que o Estado esquadrinha, as territorialidades indigenas
nao sao metrificaveis (e isso fica demonstrado em todos os projetos de
cartografia e mapeamento realizados no rio Negro) e os recursos nelas
distribuidos nem sempre sao quantificaveis, por isso a importancia do
protagonismo indigena na gestao de suas terras.

As adverténcias que eles, os indios, nos fazem quanto a isso, sao
intimeras e vém de todos os lados. E o que se ouve dos Munduruku,
quando estes falam que “sabem como funciona a lei da natureza através
dos ensinamentos dos anciaos”, “que os animais contribuem porque
eles ensinam as coisas que nao sabemos” e que “todos os animais tém
quem cuide deles, eles tém maes, sejam peixes, sejam animais, aves,
plantas, fogo, terra, vento, 4guas, até seres espirituais, todos tém vida”.
E também o que se ouve dos Kisédjé que relatam que “os brancos
estao provocando os espiritos da natureza, estao destruindo todas as
florestas e que os espiritos nao estao gostando disso e ja comecaram
a se vingar” (Laboratério de Antropologias da T/terra, 2017). Mas ¢é
também o que dizem os rios que secam, os peixes que desaparecem,
o sol que fica mais quente, as terras que nao mais fertilizam... e essa
linguagem ¢é muito bem traduzida pelos indios (mas também por
ambientalistas, permacultores, ec6logos, ribeirinhos, etc.). Por isso,
os territorios sao muitos e as gestdes também. E essas concepgdes nao
deixam de ser constantemente decompostas, traduzidas, desconstruidas,
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traidas (assim como a guerra da epigrafe deste artigo). Ademais, nao
se pode ignorar que essas agoes fazem parte do modo local de se fazer
politica — tanto interna, interétnica e indigena, quanto externa, com
o Estado. As dissonancias nas tradugdes realizadas pelos indigenas
e pelo Estado podem ser lidas sob a légica da guerra. Como lembra
Latour (2002, p. 30):

[...] ndo ha davidas de que a guerra dos mundos esté
acontecendo [...]. Ninguém pode constituir a unidade do
mundo para outrem [...], oferecendo generosamente deixar
os outros entrarem sob a condigao de que abandonem a
porte tudo o que lhes é caro: seus deuses, suas almas,
seus objetos, seus tempos e seus espagos, em suma, a
sua ontologia.

Assim, retomando nossa epigrafe: “pensar a guerra, em suma, é
pensar como ela ¢é levada a trair seu conceito”, ¢ pensar como indios
e Estado sao “levados” a improvisar no campo de batalhas que se
desenha diariamente nas lutas conceituais e juridicas, reais e virtuais
em torno de terras, territdrios e territorialidades.

A histoéria do Brasil, da colonizagao, da ocupacao territorial, de
espoliagao das terras e direitos indigenas, mostra como (pelo menos)
dois conceitos de “guerra” podem coexistir em relagdes — pensando
aqui nas relagoes entre indios e Estado nesses 517 anos de convivéncia.
A “guerra” do Estado contra os indios continua, mais forte do que
nunca, nas intimeras investidas e tentativas de lhes usurpar direitos
ja conquistados (mas nunca efetivamente e seguramente garantidos),
dentre os quais figura o direito a terra. Por outro lado, a “guerra” dos
indios com o Estado também nao cessa, tem, inclusive, se renovado.
Os meios dessa guerra tém sido reinventados — midias, discursos e
vocabularios novos ou renovados — que passam a integrar o mundo
indigena.

Notas

'O Alto Rio Negro ¢ um sistema complexo multiétnico e multilinguistico no qual
cerca de 20 etnias, de quatro familias linguisticas, operam trocas econdmicas,
rituais e matrimoniais. As quatro familias linguisticas (e suas respectivas etnias)
sdo: Arawak (etnias: Baniwa, Coripaco, Warekena, Tariano [atualmente adotou
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o tukano como lingua] e Baré [que ha muito fala nheengatu]; Tukano Oriental
(Arapaso, Bara, Barasana, Desana, Karapana, Kubeo, Makuna, Miriti-Tapuya,
Piratapuia, Siriano, Tukano, Tuyuka, Kotiria/Wanano); Maku (Hup/Hupdah, Yuhup,
Dow, Nadob); Yanomami (que se situam de maneira transversa ao sistema, e por
isso sua articulagao deve ser tomada com cautela).

Agradeco imensamente a leitura dedicada e as contribuigdes feitas pelas organizadoras
deste dossié — Andressa Lewandowski e Julia Otero —, bem como pela/o parecerista
andnima/o que fez sugestdes valiosas, as quais, se ndo foram incorporadas nesta
versao, serao desenvolvidas posteriormente. Este artigo é um dos resultados de
pesquisa desenvolvida em um pés-doc financiado pela FAPESP (Processo n°
2016/03589-3), a quem agradeco. Também devo agradecimentos aos diversos
comentarios e sugestoes feitas em diferentes oportunidades de dialogo nos tltimos
dois anos nas situacdes em que pude expor resultados parciais da pesquisa em
andamentos na Universidade Estadual de Campinas, na Universidade Federal de
Sao Carlos e no Laboratério de Antropologia da T/terra, da Universidade Nacional
de Brasilia.

A Foirn foi fundada em 1987. Conta com cerca de 80 associacoes filiadas, que
contabilizam cerca de 40 mil pessoas, distribuidas em cerca de 700 comunidades
em 30 milhoes de hectares de floresta, dentre os quais, 11 milhoes de hectares sao
de Terras Indigenas demarcadas.

O Alto Rio Negro tem alta concentragao de territérios e povos indigenas. La estao
localizadas sete Terras Indigenas (TIs), que, juntas, tém populacao total de 32.266
pessoas. As TIs da regido sao: Alto Rio Negro, Médio Rio Negro 1, Médio Rio Negro
2, Balaio, Cué-Cué/Marabitanas, Rio Apapdris e Rio Tea. A extensao de todas as TIs
do Rio Negro somadas é de mais de 11,5 milhoes de hectares. Destes territérios,
s6 um ainda nao foi homologado pelo governo federal, a TI Cué-Cué/Marabitanas,
que foi apenas declarada até o momento. As TIs homologadas do Alto Rio Negro
se estendem por parte dos municipios de Sao Gabriel da Cachoeira, Santa Isabel
do Rio Negro, Barcelos e Japurd, no norte do Amazonas. A maior parte destas
TIs foi decretada no fim dos anos 1990, com excecao da Balaio. As histoérias das
reivindicagdes territoriais no Alto Rio Negro datam, pelo menos, desde a década
de 1970. Para se ter uma nogao, a primeira proposta oficial de demarcacao foi feita
pelo antropélogo da Fundacio Nacional do Indio (FUNATI) Peter Silverwood-Cope,
em 1975 e era referente a criagdo de um Territério Federal Indigena do Alto Rio
Negro. Quando tal proposta foi negada, em 1979, a FUNAI declarou a “ocupacao
indigena” de trés areas contiguas: Pari-Cachoeira, Iauareté e Icana-Aiari. Essa
declaracao de “ocupacao”, no entanto, nao significa “demarcacao” e as reivindicagoes
continuaram, sobretudo com o aumento da presenga militar na regido durante os
anos 1980. Superadas diversas propostas (Colonias Indigenas e Florestas Nacionais,
por exemplo), permeadas por desacordos os mais diversos — entre indios e agéncias
estatais; entre lideres indigenas —, a declaracao de cinco terras indigenas contiguas
na regiao do alto e médio rio Negro (Médio Rio Negro I, Médio Rio Negro II, Rio
Téa, Rio Apapdris e Alto Rio Negro) foi feita em dezembro de 1995. A homologacao
das mesmas se deu em 14 de abril de 1998, em uma cerimonia realizada na maloca
da Federacao das Organizag¢des Indigenas do Rio Negro (FOIRN). Para saber mais
sobre estes e outros processos referentes ao territorio no rio Negro, ver Ricardo &
Cabalzar (2006) e Buchillet (1991).

Produto final de uma pesquisa realizada durante o doutorado, minha tese refletiu
sobre as politicas feitas pelos indios em diferentes instancias, mas, principalmente,
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no movimento indigena e na prefeitura de Sao Gabriel da Cachoeira, ver Tubel
(2015).

Para mais informacdes e uma anélise detalhada sobre politica e movimento indigena
no alto rio Negro, ver também Andrello (2009; 2012).

“Nomos: regra, lei, norma. O primeiro sentido desta palavra ¢ aquilo que se possui
por partilha, aquilo que se usa porque atribuido por uma partilha; por extensao:
uso, costume, conforme ao uso ou costume. Esta conformidade ao costume passa
a significar a norma ou a regra costumeira de um comportamento de um grupo,
as convencoes sociais que o grupo estabelece para seus membros. Mais adiante:
opinido geral, maxima geral, regra de conduta. Por extensao da regra e da maxima
geral: uso ou costume com forca de lei; ainda: o direito, o que se faz segundo o
direito ou conforme ao direito. Némos se opde a physis: o némos é o que é por
convencao, por acordo e por decisdo dos humanos, enquanto physis ¢ o que é por
natureza, por si mesmo independentemente da decisdao ou vontade dos homens”.
(Chaui, 2002, p. 506)

O PCN era uma concentragao de esforcos de diferentes 6rgaos governamentais
com o objetivo de desenvolver uma politica de ocupagao de 14 % do territério
nacional situado ao norte das calhas dos rios Amazonas e Solimdes. De inicio,
a zona prioritéria foi a faixa de fronteira, aonde se previa a instalagao de varias
unidades do Exército. Algumas das consequéncias diretas para os povos indigenas
habitantes destas regides foram a militarizacao, investimentos privados do setor
mineral e a reducado das terras a serem demarcadas (Andrello, 2009).

Vide a fala de Osmar Serraglio, Ministro da Justica ligado aos interesses ruralistas,
em entrevista ao Jornal Folha de Sdo Paulo, em marco de 2017: “O que acho é que
vamos la ver onde estdo os indigenas, vamos dar boas condigdes de vida para eles,
vamos parar com essa discussao sobre terras. Terra enche a barriga de alguém?”.
Essa entrevista foi concedida na mesma semana em que o ministro devolveu a
Funai seis processos em fase de identificagao (etapa anterior a homologacao).
Além dos membros do grupo formalmente constituido, o trabalho contou com a
participagao de outros atores da sociedade civil e de organizagbes internacionais,
como o Instituto Internacional de Educacao do Brasil — IEB, a TNC, e agéncias de
cooperacao internacional, como a Gesellschaft fiir Internationale Zusammenarbeit —
GIZ, a Cooperacao Alema para o Desenvolvimento — GmbH, o Programa das Nagoes
Unidas para o Desenvolvimento — PNUD e o GEF (Comandulli, 2016, p. 47).
Sabe-se que “governanga” ¢ um termo com muitos predicados e multiplos sentidos.
E palavra de ordem tanto na pauta do chamado “desenvolvimento sustentavel”,
no mercado das ONGs e tem sido bastante elaborado por “economistas verdes”,
como Elinor Ostrom, e alguns antropdlogos, como Emilio Moram. Agradego a/ao
parecerista anonima/o deste artigo pela observacao a respeito dessa multiplicidade
de sentidos e de origens possiveis do termo “governanca” e pretendo desenvolver
um debate mais aprofundado sobre os usos que o termo vem recebendo no alto rio
Negro a partir das acoes e reflexdes promovidas pela PNGATI em outro momento.
Além disso, a titulo de hipdtese, que poderia ser confirmada caso se procedesse
a uma espécie de exercicio arqueoldgico a respeito do termo governanga dentro
do préprio Estado, penso que, do perspectiva deste, a proposta (ou imposigao) do
termo “governanca” (e suas implicagdes) aos povos indigenas poderia conduzir
a uma reflexao sobre o “governar junto”. Entretanto, creio que aqui novamente
encontrariamos um terreno em que indios e Estado ndo necessariamente pensam
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a mesma coisa a respeito de ideias como “governo” e “trabalho” (coletivo ou
individual), por exemplo, para nos atermos a apenas duas.

Como ja apontado, o alto rio Negro é complexo multilingue (Sorensen, 1967;
Jackson, 1983; Stenzel, 2005) onde pratica-se, com algumas poucas excegbes, 0
casamento com exogamia linguistica (Sorensen, 1967; C. Hugh-Jones, 1979). Um
casal é geralmente composto por conjuges de povos diferentes, as vezes falantes de
linguas diferentes, o que faz com que os filhos desse casal aprendam pelo menos
duas linguas —a da mae e a do pai —, além do portugués que ¢ aprendido nas escolas
desde a instalacao das missdes salesianas na regiao, e nao raramente também do
espanhol, falado por quase todos seus parentes.

Uma importante consideragao a respeito da ideia de tradugao — na antropologia
e no mundo indigena — que nao pode ser ignorada aqui é aquela aventada por
Bruce Albert e Davi Kopenawa (2015), da traducdo como “acio politica”. E este,
certamente, o tipo de traducao empreendida por André Baniwa a que estou fazendo
referéncia no presente artigo.

Missdes salesianas comegaram a ser implantadas por todo o Alto Rio Negro a partir
de 1914. As atividades missionarias consistiam, dentre outras coisas, na educacao
escolar das criangas, que era realizado em regime de internato. O principal objetivo
das missdes era, evidentemente, a conversao dos indios ao catolicismo e, para isso,
pensava-se na educacdo como meio mais eficaz. Com a implantagdo de grandes
colégios internos em alguns distritos de Sao Gabriel da Cachoeira, bem como na
proépria sede do municipio, boa parte das criancas da geragdo que hoje tem entre
40 e 60 anos foi afastada do convivio com as geragdes mais velhas, o que implicou
no enfraquecimento de algumas “tradicoes” e de algumas linguas indigenas (mas
nao no desaparecimento das mesmas). Os internatos comecaram a ser fechados na
década de 1970, com o aumento também da presenca militar e estatal na regiao.
Vérios dos antigos colégios religiosos sao atualmente mantidos pelos governos
estaduais e municipais, embora os religiosos ainda tenham bastante ingeréncia
sobre os mesmos. Além disso, tem crescido o nimero de escolas indigenas na regiao.

Referéncias

ALBERT, Bruce; KOPENAWA, Davi. A queda do céu. Sao Paulo:
Companhia das Letras, 2015.

ALMEIDA, Mauro Barbosa. Caipora e outros conflitos ontolégicos. R@U
— Revista de Antropologia da UFSCar, Sao Carlos, v. 5, n. 1, p. 7-28,
2013.

ANDRELLO, Geraldo. Cidade do indio: transformacoes e cotidiano em
lauareté. Sao Paulo: Editora UNESP: ISA; Rio de Janeiro: NUTI, 2006.

ANDRELLO, Geraldo. Politica Indigena no rio Uaupés: hierarquia e
aliancas. Teoria & Pesquisa, [S.l.], v. XVII, p. 81-96, 2009.

ANDRELLO, Geraldo. Historias tariano e tukano. Politica e ritual no rio
Uaupés. Revista de Antropologia USP, Sao Paulo, v. 55, p. 291-330,
2012.

ILHA
v. 21, n. 1, p. 197-225, junho de 2019

223




Aline Fonseca Tubel

BOLETIM GOVERNANCA E BEM VIVER INDIGENA: Planos de Gestao
Territorial e Ambiental das Terras Indigenas do Alto e Médio Rio
Negro, n. 2. Foirn; Instituto Socioambiental; Funai, novembro de 2016.

BUCHILLET, Dominique. Pari Cachoeira: o laboratério Tukano do projeto
Calha Norte. Povos Indigenas no Brasil 1987/88/89/90. Centro
Ecuménico de Documentagao e Informacao (CEDI), 1991.

CABALZAR, A.; RICARDO, B. (org.). Povos indigenas do Rio Negro:
uma introducao a diversidade socioambiental do noroeste da Amazonia
brasileira. Sao Paulo: Instituto Socioambiental; Sao Gabriel da Cachoeira,
AM: FOIRN - Federacao das Organizacoes Indigenas do Rio Negro, 2006.

CARNEIRO DA CUNHA, Manuela. Indios no Brasil: Histéria, direitos e
cidadania. Sao Paulo: Claroenigma, 2012.

CHAUI, Marilena. Introdugao a histéria da filosofia: dos pré-socréticos
a Aristoteles. Sao Paulo: Companhia das Letras, 2002.

FOLHA DE SAO PAULO. Ministro da Justica critica indios e diz que
“terra nao enche barriga”. 10 de marco de 2017.

GOVERNANGCA E BEM VIVER INDIGENA. Foirn, Funai e ISA, julho de
2016.

GOVERNANCA E BEM VIVER IN DIGENA. Foirn, Funai ¢ ISA, novembro
de 2016.

HUGH-JONES, Christine. From the Milk River: Spatial and Temporal
Processes in North-west Amazonia. Cambridge: Cambridge University
Press, 1979.

IUBEL, Aline Fonseca. Transformacoes politicas e indigenas:
Movimento e Prefeitura no Alto Rio Negro. 2015. Tese (Doutorado) —
Programa de Pds-Graduacao em Antropologia Social da UFSCar, Sao
Carlos, 2015.

JACKSON, Jean. The Fish People: Linguistic Exogamy and Tukanoan
Identity in Northwest Amazonia. Cambridge: Cambridge University Press,
[1972] 1983.

JULLIEN, Frangois. Tratado de Eficacia. Sao Paulo: Ed. 34, 1998.

LABORATORIO DE ANTROPOLOGIAS DA T/TERRA. EntreTerras,
Brasilia, v. 1, n. 1, junho 2017.

LATOUR, Bruno. The Pasteurization of France. Harvard, 1993.

LATOUR, Bruno. War of the Worlds. Chicago: Prickly Paradigm Press,
2002.

ILHA
v. 21, n. 1, p. 197-225, junho de 2019

224




De Dissonancias e Tradugdes: territorialidades e gestdes no Alto Rio Negro

LEACH, J. Modes of creativity. In: HIRSCH, E.; STRATHERN, M. (org.).
Transactions and Creations: Property Debates and the Stimulus of
Melanesia. New York: Berghan Books, 2004.

LEVI-STRAUSS, Claude. O Cru e o Cozido: Mitoldgicas 1. Sdo Paulo:
Cosac e Naify, 2004.

MATOS, Marcos de Almeida. Cosmopolemos: noticias de uma guerra de
mundos. In: COLOQUIO INTERNACIONAL MIL NOMES DE GAIA: DO

ANTROPOCENO A IDADE DA TERRA, realizado entre os dias 15 ¢ 19 de
setembro de 2014 na Fundacao Casa de Rui Barbosa. Anais [...] Rio de

Janeiro, 2014.

MIRAS, Julia Trujillo. Demarcagao e Equivocacao: uma reflexao a partir
do caso da Terra Indigena Krikati. R@U — Revista de Antropologia da
UFSCar, Sao Carlos, v. 9, n. 1, 2017.

PERRONE-MOISES, Beatriz. Festa e Guerra. Tese apresentada ao
Concurso de titulos e provas visando a obtencao do Titulo de Livre-
Docente. USP. Sao Paulo, 2015.

RICARDO, C. A. Jogo duro na Cabeca do Cachorro. Aconteceu Especial
18 (Povos Indigenas no Brasil 1987/88/89/90). Sao Paulo: CEDI, 1991.
p. 101-106.

SILVERWOOD-COPE, P. Projeto de Emergéncia para as Comunidades
do Alto Rio Negro. Brasilia: Funai, 1976.

SORENSEN, A. Multilingualism in the Northwest Amazon. American
Anthropologist, [S.].], v. 69, 1967.

STENZEL, K. Multilingualism in the Northwest Amazon, revisited. In:
CONGRESO DE IDIOMAS INDIGENAS DE LATINOAMERICA-H, p. 27-
29 de octubre de 2005, University of Texas at Austin. Anais [...], Texas,
Austin, 2005.

WEBER, Max. Historia Agraria Romana. Sao Paulo: Martins Fontes,
1994.

Recebido em 03/11/2017
Aceito em 12/03/2018

Aline Fonseca Iubel

Doutora em Antropologia Social

Pds-doutorando em Antropologia Social, Universidade Estadual de Campinas,
Campinas, Brasil

E-mail: alineiubel@gmail.com

ILHA
v. 21, n. 1, p. 197-225, junho de 2019

225




DOI: http://dx.doi.org/10.5007/2175-8034.2019v21n1p226

Do Contrato ao Status: as Terras Indigenas
e o Supremo Tribunal Federal

Andressa Lewandowski'

"Universidade da Integragao Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira,
Redencao, CE, Brasil



Do Contrato ao Status: as Terras Indigenas e o Supremo Tribunal Federal

Resumo

O artigo tem por objetivo discutir
a nocao constitucional de terra
tradicionalmente ocupada, a partir dos
fundamentos juridicos, antropolégicos
e indigenas nos quais se ancoram o0s
processos de demarcagao de terras
indigenas, explorando os limites das
intepretacdes recentes em torno do
conceito.
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Direito. Politica.
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Abstract

The article aims to discuss the
constitutional notion of land
traditionally occupied from the
juridical, anthropological and
indigenous foundations in which
indigenous land demarcation processes
are anchored, exploring the limits of
recent interpretations around the
concept.

Keywords: Law. Indigenous Land. Politics.
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1 Introducao

a entrada no Supremo Tribunal Federal em Brasilia, varios
N indigenas com bandeiras e chocalhos em punho. No salao do
plenario, os ternos e gravatas deram lugar as pinturas corporais sob
camisetas e colares. Mais de cem indigenas foram “autorizados” a
assistir ao julgamento de dois dos inimeros processos que circulam
pelo tribunal, questionando as demarcacoes de terras. Nesse julgamento
especifico, em agosto de 2017, estavam em questao trés Agoes Civis
Puablicas (uma delas retirada da pauta pouco antes do julgamento),
referentes a duas demarcacoes no estado do Mato Grosso. Além dos
indios, a assisténcia do plenario da corte foi tomada por antrop6logos
e indigenistas, que mesmo vestidos de “advogados” dao um colorido
diferente ao julgamento. Enquanto os antropdlogos e indigenistas
conversam e procuram lugares no plenario lotado, grande parte dos
indios presentes permanece em siléncio. Dentro do salao do plenario
nao é possivel ouvir os cantos entoados por outra centena de indios do
lado de fora, na frente do tribunal, em vigilia desde a noite anterior.

Quando o sinal do plenario tocou avisando que iriam entrar os
ministros, um caiapd, sentado logo atras de mim, me mostra uma pedra
pequena e amarronzada; ele a tira do bolso e me diz que assim que os
juizes entrarem, vai coloca-la em baixo da lingua — um ritual de boa
sorte, talvez. Na mesa de um dos ministros, cuja poltrona esta logo a
minha frente, também existe uma pedra, um cristal que acompanha
uma copia da Constituicao Federal. O caiap6 me conta rapidamente
que ¢ a primeira vez que entra em um tribunal, que o considera
bonito, mas que esta preocupado com sua comunidade. A decisao
de um julgamento como esse pode atingi-los como uma bala — pelo
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menos desde a decisao desse mesmo tribunal em relacao a demarcagao
continua da Terra Indigena Raposa Serra do Sol, em 2007; decisao
que nao pdde ser comemorada como esperado, ja que a demarcagao
continua — reivindicacao do povo indigena — veio acompanhada de 19
condicionantes. Desde entao a atencao as decisoes do STF ¢é redobrada.
A mobilizagdo em torno dos ministros tenta evitar o prolongamento
dessas condicionantes aos demais processos, evitando os riscos da
paralizagao dos procedimentos de demarcacao e da exclusao de varias
comunidades de seu direito a terra’.

E sobre o STF e as terras indigenas que este artigo pretende se
debrugar. Antes, darei um passo atras, retomando o desafio apresentado
pelo projeto “T/terras indigenas e territérios conceituais: incursoes
etnograficas e controvérsias publicas”, do qual o presente artigo é
tributério, cujo objetivo consiste em “[...] contribuir para a construgao
de uma interpretagao antropoldgica que permita intervir no debate
publico recente em torno da nogao de ‘terra tradicionalmente ocupada’,
tal como consta no caput e no § 1 do artigo 231 da Constituicao Federal”
(Coelho de Souzaetal., 2017, p. 2). No escopo do projeto esta a reflexao
que tenta articular os modos de viver e de constituir a terra dos diversos
povos indigenas a necessidade de tornar essa terra reconhecivel, ainda
que parcialmente, pelo ponto de vista do direito. Reflexdes semelhantes
ja apareceram nos trabalhos de varios antropélogos (Oliveira Filho,
1994; Gallois, 2004; Barreto Filho, 2005; Carneiro da Cunha, 2012),
mas o recorte aqui proposto ¢ especificamente o da relagao entre terra
e direito, tradicionalidade e efetividade.

A renovagao do interesse na nocao de “terra tradicionalmente
ocupada” conecta-se também a uma conjuntura politica de ofensiva
contra os direitos territoriais indigenas e de outras comunidades
tradicionais (Bonilla; Capiberibe, 2015). Nesse cenario cada vez mais
desfavoravel, se é que de algum momento na histéria se possa dizer o
contrario, os grupos econdmicos ligados ao agronegécio ganham um
espaco ainda maior na politica nacional, articulando projetos de emendas
a Constituigao que restringem o alcance do artigo constitucional 231.
Pouca coisa parece conseguir frear o impeto desenvolvimentista de
dominio do espaco, para o qual os povos e comunidades tradicionais
nao sao senao um entrave.
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Nem mesmo os antropdlogos ficaram imunes a forga dos
representantes da monocultura da soja e da pecuéaria bovina, vide
a violéncia com que se tentou desqualifica-los durante a Comissao
Parlamentar do Inquérito?, que investigou alguns dos processos
administrativos de demarcacao de terras indigenas e quilombolas.
O que parece ter restado como arma contra a politica genocida do
Estado (Molina, 2017) é o texto do artigo 231 da Constituicao Federal,
lido integralmente por um dos ministros durante o julgamento, o que
provocou um certo alivio na plateia: ele ainda esta em vigor e é sobre
ele que se fundamenta o direito a terra dos povos indigenas:

Art. 231 Sao reconhecidos aos indios sua organizagao
social, costumes, linguas, crengas e tradicoes, e os direitos
originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam,
competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respeitar
todos os seus bens.

§ 1° Sao terras tradicionalmente ocupadas pelos indios as
por eles habitadas em carater permanente, as utilizadas
para suas atividades produtivas, as imprescindiveis a
preservacao dos recursos ambientais necessarios a seu
bem-estar e as necessdrias a sua reproducao fisica e
cultural, segundo seus usos, costumes e tradicoes.

§ 2° As terras tradicionalmente ocupadas pelos indios
destinam-se a sua posse permanente, cabendo-lhes o
usufruto exclusivo das riquezas do solo, dos rios e dos
lagos nelas existentes. (Brasil, 1988, art. 231)

O capitulo em questao tem um nome que me parece importante
ressaltar: “Dos Indios”. Importante na medida em que esse capitulo,
enderecado as etnias indigenas no Brasil, afirma justamente seu direito
fundamental, o direito a terra. Diante dos ataques a esses direitos,
que possibilita a vida dos povos indigenas, afirmar a vitalidade do
dispositivo constitucional visando alcangar a radicalidade da expressao
“segundo seus usos costumes e tradicoes” parece estar na ordem do
dia, tanto para as organizacoes indigenas como para antropdlogos e
indigenistas, e por que nao dizer, para os juristas e ministros do STE.
E justamente essa a reflexdo proposta pelo projeto T/terra e é uma
parte dela que pretendo aqui retomar.
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Ao reativar as palavras do o texto constitucional nao se pretende
apagar o processo de produgao que resultou neste artigo da Constituicao,
tampouco seus limites epistémicos e politicos (para nao dizer
ontoldgicos), mas se trata, sobretudo, de situar o texto legislativo na
historia dos povos indigenas, desdobrando os sentidos diferenciados
de seus direitos, para ressaltar a qualidade sui generis de uma terra
indigena e de seu sujeito de direito, as comunidades indigenas no Brasil,
e, sobretudo, para reafirmar a vitéria de direito que a Constituinte
representou para esses povos, as “conquistas” do artigo 231, que
coloca o ponto de vista dos indios na aferi¢ao e na constituicao da
tradicionalidade e que garante a eles uma posigao especial de cidadania
envolvida em sua diferenca.

O Supremo compoe essa reflexdo na medida em que é, e tem se
tornado cada vez mais, um agente fundamental no debate ptblico, ora
porque suas decisdes tém aberto espaco no debate politico em torno
da efetivacao do artigo 231, potencializando posicoes que restringem o
alcance espago-temporal do dispositivo legal, ora porque, ao reafirmar
a diferenca entre a sociedade nacional e os povos indigenas, acabam
por criar uma imagem da terra indigena e dos indios que as ocupam
tradicionalmente pouco permeavel as experiéncias concretas do viver
na terra para esses povos. Essas duas posi¢cdes em torno da questao
territorial indigena oscilam a cada julgamento e é sobre elas que vou
me concentrar.

Se a judicializacao ¢ uma tendéncia incontornavel, se a cada
processo julgado um novo parametro do que é ou deve ser uma “terra
tradicionalmente ocupada” pode ser estabelecido, cabe-nos insistir
nesse debate. Nesse sentido, apresento este texto como um tipo de
experimento, que certamente nao ¢ novo, tanto para mim, acostumada
a pensar o direito pelas formas juridicas que movimentam os contetidos
das decisoes no Supremo Tribunal (onde realizei pesquisa etnografica
de maior f6lego) , como pela possibilidade de apresentar um argumento
que nao exatamente tenta intervir no debate juridico no sentido de
converté-lo em debate antropolégico, mas que aposta justamente na
diferenca potencial entre trés formas de pensamento, trés pontos de
vista, que atravessam essa controvérsia nos processos judicializados,
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quais sejam a indigena, a antropolégica e a juridica. Sigo, assim,
de modo mais ou menos fiel, o que propds Annelise Riles (2004)
para pesquisas que articulam antropologia e direito, especialmente
aquelas que envolvem direito de propriedade. Segundo Riles, seria
possivel observar as diferengas disciplinares pouco articuladas entre
os entendimentos antropolégicos e juridicos — e aqui acrescento o
indigena —, como uma premissa inicial, mantendo a produtividade
dessa diferenca.

Se, como dizia Marie-Angele Hermitte (1999), o direito inventa
um outro mundo, talvez seja preciso reconhecé-lo como tal justamente
para afirmar seus limites, aquilo que ele nao consegue alcangar a partir
de sua técnica, quando, neste caso, introduz a nogao constitucional de
direito “aos usos, costumes e tradi¢des” como prerrogativa (um tipo
de reserva) de um outro sistema/forma de pensamento e constituicao
do mundo, um outro “modo de existéncia”, em relacao aquele que o
direito se acostumou a resolver. Trata-se de uma outra juridicidade,
para usar a expressao de Alexandre Nodari (2016).

Sera preciso manter essa diferenca, tentando evitar a conversao
unilateral e talvez apostando em uma “captura reciproca” (Stengers,
2010, p. 36). Alguma coisa como uma sequéncia de reversoes’ entre
o que limita e o que ¢ limitado, entre a expansao e a contragao de
dois ou trés modos de pensamento, que, ainda que assimétricos em
termos de efeitos, estao, nesse debate, o tempo todo desafiando suas
categorias convencionais, e¢ entre modos de pensamento e producao
que sao vdrias vezes ultrapassados, a0 mesmo tempo que se mostram
imprescindiveis.

A técnica juridica para se aplicar a “[...] situagdes tipicas em que o
intérprete comeca por reduzir os fatos ou os feitos impondo-lhes uma
forma adequada a regra [...]” (Thomas, 2002, p. 1.426), quando opera
no caso das terras indigenas, acaba por subverter a prépria teleologia
constitucional, ou seja, ao invés de reconhecer, proteger e garantir,
define e limita o que ja se apresenta como um limite por principio,
movimentando uma ordem alienigena as légicas “nativas”. E o que
afirma Davi Kopenawa ao identificar o duplo sentido da demarcagao
(como prisao e como protecao):

ILHA
v. 21, n. 1, p. 226-257, junho de 2019

232




Do Contrato ao Status: as Terras Indigenas e o Supremo Tribunal Federal

Quem ensinou a demarcar foi o homem branco. A
demarcacao, divisao de terra, tragar fronteira é costume
de branco, nao do indio. Brasileiro ensinou a demarcar
terra indigena, entdo a gente passamos a lutar por isso.
Nosso Brasil ¢ tao grande, e a nossa terra ¢ pequena.
(Pontes, 2015)

O artigo 231 exige e possibilita a antropélogos e a juristas um
deslocamento, ou seja, a abertura de um espaco para uma outra
experiéncia de pensamento, ou como me disse certa vez o filosofo
Marco Valentim, um “exercicio de uma outra imaginagao, capaz de
produzir vertigem no espirito da abstragao monetaria”. Nao se trata de
um mundo do dever ser, mas de formas de relacao que atualizam modos
de viver e produzir a terra ¢ a vida na/com a terra que nao admitem
determinados cercamentos, como o da propriedade, por exemplo. Para
alcancar e traduzir “essa terra”, ou a “nossa terra” como dizem o0s
indigenas, é preciso, talvez, um exercicio propriamente antropolégico.

O exercicio de deslocamento das tipologias legais nao é novidade
no direito; os tribunais tém sido desafiados a repensar sua ontologia
que divide e limita o mundo entre pessoas ¢ coisas, sujeitos de direito e
objetos do direito, ao se confrontarem com as novas biotecnologias ou
com os direitos dos animais (Bevilaqua, 2011). Alain Pottage chega a
afirmar que a técnica legal utilizada tradicionalmente por instituigoes
juridicas para produzir as fronteiras entre pessoas e coisas nao ¢ mais
autoevidente, assim como a divisao entre natureza e cultura. As
categorias de experiéncia do mundo, diz o autor, como espaco, tempo,
acao etc. vem sendo transformadas no curso do desenvolvimento
cientifico e dependem da contingéncia em que essas divisoes sao
desenhadas (Pottage; Mundy, 2004, p. 8).

O didlogo produtivo entre direito e ciéncia possibilita que novos
arranjos do mundo possam ser incorporados nas doutrinas, pois,
como em qualquer pratica de conhecimento, existe um movimento
de transformacao constante no direito, interno ao modo como
este se produz e que garante que suas categorias acompanhem as
transformagdes no mundo. As classicas fontes do direito — a doutrina,
a lei e a jurisprudéncia — nao alcangam determinadas relagoes, nem
poderiam.
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Parece ser disso que trata o que se costuma chamar, no direito,

de neoconstitucionalismo pds-positivista, que abandona em parte o

anseio normativo universal, caracteristico do direito positivo, em nome

de principios norteadores que se aproximam do real. Gunther Teubner,

jurista alemao, sugere que diante da diferenca entre os discursos, da

incomensurabilidade entre eles, é possivel pensar mediante o que ele

chama de “desentendimentos produtivos” (expressao bastante familiar
a teoria antropoldgica):

Um discurso nao pode deixar de reconstruir o significado

do outro em seus proprios termos e contexto e, a0 mesmo

tempo, pode fazer uso do material de significado do

outro discurso como uma provocagao externa para criar
internamente algo novo. (Teubner, 2000, p. 14)

O algo novo aqui seria apenas uma conexao, um “acordo
pragmatico” (Almeida, 1999) em torno do qual diferentes ontologias
podem aliar-se sem criar uma fusao ou subsuncgao. Alianca que nao
significa, pois, identidade, mas, sobretudo, abertura.

Talvez este seja um caminho diante de uma das premissas dos
julgamentos cujo objeto principal sao as demarcacoes de terra indigena
e as disputas em torno delas, a premissa de que se trata de um conflito
de interesses no qual o Judiciario deve agir como mediador, encontrando
uma posicao de “conciliacao”. Na realidade, ainda que nao se possa
negar a controvérsia publica em torno das demarcacoes, em tese nao
existiria um conflito de direito, dado que, conforme os fundamentos
da ideia de direito originédrio, uma “terra tradicionalmente ocupada” ¢
apenas declarada, o que quer dizer que ela ja era indigena antes de tal
ato administrativo. Sendo indigena, nada de direito existiria antes dela.

A protecao as terras e as comunidades indigenas ¢ um dever
constitucional que coloca o Supremo Tribunal Federal, a quem cabe
a precipua guarda da Constitui¢do, como parte dessa garantia. Mas o
direito ao reconhecimento da terra nao pode estar separado de seus
sujeitos (de seus vdrios sujeitos, ¢ preciso notar). Nao se pode, portanto,
proteger os direitos constitucionais das comunidades protegendo-se ao
mesmo tempo dos indios, evocando os fantasmas dos povos indigenas
como se fossem uma ameaca a soberania territorial brasileira — veja-se
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o espanto do Judiciario com a Declaragao das Nacodes Unidas sobre os
Direitos dos Povos Indigenas (documento datado de 13 de setembro
de 2007), lida como ameaga ao desenvolvimento e a propriedade
privada (¢ preciso proteger Copacabana!), ou ainda lida sob o angulo
da suspeita de que os indigenas nao seriam de fato indios e poderiam
usurpar um direito que nao lhes pertence. Cada um desses riscos
emerge, é possivel dizer, da replicacao da logica do pensamento
estatal de ocupagao/conquista do espaco, como se o horizonte de
autonomia de uma comunidade/nagao indigena tivesse como objetivo a
fundacao de seu préprio Estado. A triade seguranca juridica/soberania/
comunhao(interesse) nacional consegue movimentar e paralisar o
debate, operando nos limites da imaginacao do Estado e de sua relagao
com seu territério, engenhosamente articulados e patrocinados por
interesses privados. Vale notar que esses trés pilares movimentam
justamente a razao estatal que autoriza a politica etnogenocida
seja no caso das demarcacdes e reconhecimento de terras, seja na
justificativa dos grandes empreendimentos que nao apenas afetam
povos e comunidades indigenas, como os ambientes através dos quais
a vida se produz.

Na busca de articular o debate aqui proposto, descreverei trés
momentos da conceituagao do direito das comunidades indigenas
sobre suas terras. A ideia é que a partir deles se possa pensar os
deslocamentos politicos-conceituais enfrentados na luta dos povos pelas
terras atualmente. O primeiro deles é o voto do ministro Victor Nunes
Leal, na ocasiao do julgamento da Arguicao de Inconstitucionalidade de
lei editada pelo estado do Mato Grosso que diminuia a area destinada
aos indios naquele estado (em 1961, sob a vigéncia da Constituicao
de 1946). No famoso voto, ele afirmava a diferenca fundamental
entre o que se destina aos indios como terra e o que se funda como
desdobramento préprio do direito de propriedade.

Dizia 0 ministro em seu voto:

Nao esta em jogo, propriamente, um conceito de posse,
nem de dominio, no sentido civilista dos vocabulos;
trata-se do habitat de um povo. Se os indios, na data da
Constituicao Federal, ocupavam determinado territério,
porque desse territdrio tiravam seus recursos alimenticios,
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embora sem terem construcoes ou obras permanentes que
testemunhassem posse de acordo com 0 nosso conceito,
essa area, na qual e da qual viviam, era necessaria a sua
subsisténcia. Essa area, existente na data da Constituicao
Federal, é que se mandou respeitar. Se ela foi reduzida por
lei posterior, se o Estado a diminuiu de dez mil hectares,
amanha reduziria em outros dez mil, depois mais dez, e
poderia acabar confinando os indios a um pequeno trato,
até no terreiro da aldeia, porque ali é que a “posse” estaria
materializada nas malocas. (RE 44.585, Tribunal Pleno,
DJ em 12/10/1961)

A ideia que coloco em suspenso por ora é a ideia de habitat. Esse
destaque ficard mais bem explicitado na articulacao com os outros
dois momentos que pretendo sublinhar.

O segundo momento é constituido por algumas imagens que vou
tentar descrever parcialmente. Sdo imagens que aparecem nos anais do
processo constituinte de 1987, o qual consolidou o artigo 231, retiradas
das descrigoes do livro “Os Povos Indigenas e a Constituinte” editado
pelo Conselho Indigenista Missionario:

Em 26 de agosto de 1987, em meio a escandalos produzidos
pela campanha difamatéria contra o Cimi veiculada
pelo “Estadao”, e as vésperas da instalacao da Comissao
Parlamentar Mista de Inquérito destinada a apurar
aquelas falsas acusagbes de conspiragao internacional
contra a soberania brasileira, o relator da Comissao de
Sistematizacao, deputado Bernardo Cabral, apresenta
o primeiro substitutivo ao Projeto de Constituicao [que
havia sido aprovado na Comissao Especial de Minorias].

Era o seguinte o seu teor [do substitutivo]:
Sao terras reservadas aos indigenas:

[...] x — as terras de uso imemorial onde se acham
permanentemente localizados os indios;

Art. 303 As terras de posse imemorial dos indios sao
destinadas a sua posse permanente. (Lacerda, 2008, p. 126)

Esse projeto substitutivo foi lido pelas entidades indigenas e
indigenistas como um retrocesso em relagao ao texto original. Seu
relator Bernardo Cabral introduzia um conceito restritivo que passava a
ter como critério para identificacao e demarcagao o “carater imemorial”
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da posse em vez da ocupacao tradicional da terra. O substitutivo do
relator foi apoiado pelo entado presidente da Funai, Romero Juca, que
acrescentava ao texto a expressao “onde se acham permanentemente
localizados”. Foi também em razao desse substitutivo que Ailton Krenak
discursou na plenaria da assembleia, pintando o rosto com jenipapo,
numa das imagens de maior impacto da participagao indigena no
processo constituinte.

A participacao de Ailton Krenak, assim como a de varias outras
liderancgas indigenas, foi bastante intensa durante todo debate
constituinte. Na Subcomissao de Minorias, Krenak, seu discurso
sintetizou as controvérsias em torno dos direitos indigenas naquele
momento ¢ colocava a terra no centro do debate:

Nao estamos pedindo absolutamente nada a ninguém,
estamos sim exigindo respeito, o respeito por sermos os
primeiros habitantes desta terra que hoje chamam Brasil.
Somos habitantes originarios desse lugar. O respeito e o
acatamento do nosso povo ¢ o minimo que nos devem. Ha
muita gente nesse lugar hoje, e ndo podemos jogar todos
vocés de volta no mar, deveriamos ter feito isso em 1500,
quando chegou uma s caravela, mas nao fizemos por uma
série de razoes, e resolvemos conviver e construirmos ao
longo desses quatro séculos uma experiéncia dolorosa de
relagdo humana, uma relagao tragica que consumiu 90% da
nossa populacao. [...] ndo adianta os senhores formularem
uma proposta culturalista, nao adianta formular uma
proposta que venha contemplar o direito do indio falar
sua lingua, dangar a sua festa e usar o seu cocar, porque
antes de tudo ¢é preciso ter uma terra para pisar em cima.
(Lacerda, 2008, p. 190)

O terceiro momento ¢ o voto, desta vez ja na vigéncia da Constituicao
de 1988, do ministro Nelson Jobim, em uma Questao de Ordem por ele
mesmo levantada, relativa a Acao Civil Originéria 312, da qual era relator
e que consistia em um pedido da Funai para anulacao de 396 titulos de
propriedades incidentes na Reserva Indigena Caramuru-Paraguassu,
no sudeste da Bahia, onde vive o povo Patax6 Ha-Ha-Hae. No voto, o
ministro evoca a imagem de quatro circulos concéntricos quanto aos
critérios e a elegibilidade de uma terra qualificada como indigena.
O primeiro circulo seria o da habitagao permanente; o segundo, o
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da utilizagao para atividades produtivas; o terceiro, da preservagao
dos recursos naturais necessarios; e, por fim, o circulo exterior da
reprodugao fisica e cultural. Esses circulos, na logica do argumento,
seriam codependentes; deveriam ser cumpridos em sequéncia para que
ao final se pudesse avaliar e decidir a aplicacao da qualificante terra
indigena. Em outras palavras, os circulos se tornariam critérios mais
ou menos objetivos e hierarquizados, através dos quais seria possivel
aferir e qualificar a terra, sua dimensao e extensao.

A sequéncia do argumento afirma entao que a expressao
constitucional “terra tradicionalmente ocupada” diz respeito ao
modo de ocupacao enquanto forma de posse e como medida para
excluir qualquer ideia de imemorialidade da terra. A teoria dos circulos
concéntricos desdobrou-se na fala do ministro, ja aposentado, durante
a CPI da Funai, no tocante ao julgamento da Terra Indigena Raposa
Serra do Sol, como a concretizagao de sua teoria (e, de fato, os circulos
concéntricos vao aparecer em quase todos os votos dos ministros, na
ocasiao de tal julgamento).

Diz o ministro em seu depoimento a CPI:

[...] ficou fixado — observem bem — que a posse daquelas
terras habitadas em cardter permanente, eram aquelas
que estavam sendo habitadas na vigéncia da Constituicao.
Com isto, o Supremo acolhe a decisao da Constituinte de
1988 que rompeu com o conceito de posse imemorial.
Ou seja, nao foi constitucionalizado o conceito de posse
imemorial, que era a posse que tinham; e, porque tinham
a posse, deveriam continuar a té-la, embora no presente
nao a tivessem. Este assunto encerrou-se com a decisao
do Supremo, o que ja se repetiu em alguns outros casos,
fixando o marco temporal em outubro de 1988. (Brasil,
2017, p. 15)

O que quero sublinhar dessa intepretagao judicial sao as ideias
aparentemente contraditérias entre imemorialidade e tradicionalidade.
Tendo estabelecido esses movimentos, o passo seguinte nao ¢ avaliar
cada um deles, porém pensar através deles, tentando estabelecer o que
significa ou pode significar o reconhecimento aos indios de sua terra
a partir de seus usos, costumes e tradicdes, conjurando os efeitos e
desdobramentos das decisoes do STF e a conexao entre a “vitoria” e a
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“derrota” da decisao de Raposa Serra do Sol na protecao e na garantia
da terra. A analise se concentra, sobretudo, nas passagens e nas frestas
por onde o reconhecimento de uma terra indigena ¢ transportado,
ou seja, no trajeto que vai da teleologia constitucional ao processo
administrativo e do processo administrativo aos processos juridico.

2 Terra Sem Lei

Nao pretendo tracar toda a genealogia do direito indigena na
histéria das Constituicoes brasileiras, independentemente do marco
inicial de reconhecimento adotado, seja o Alvara Régio de 1680, seja
a Constituicao de 1934. Contudo, vale a pena recuperar, ainda que
parcialmente, alguns dos debates ou ideias que sao, ou ao menos
aparecem recorrentemente nessa histoéria como tal, fundamento
do direito as terras reservadas as comunidades indigenas. A ideia
mesma de um direito origindrio perfaz o primeiro destes debates: “Se
reconhecem aos indios os seus direitos originarios”, essa é a expressao
da Constituicao Federal. Diferentemente de um direito criado por meio
da lei, um direito reconhecido carrega determinadas implicagoes para
a propria interpretagao juridica. No caso indigena, reconhecendo esse
direito, assevera-se que ele ja existia antes da lei, ou seja, ¢ a ela pré-
existente, o que restringe o escopo da atuacgao estatal as acoes protetivas
e declaratdrias. Sendo anterior a lei, nao é um direito disciplinado pelos
requisitos de posse ou propriedade.

Reconheceu-se assim que entre uma comunidade indigena e a
sua terra existe uma relacao que nao se enquadra nas tipologias do
ordenamento do Estado, ainda que possa ser analoga a varias delas. Nao
é posse, ainda que também possa sé-lo; nao ¢ propriedade, ainda que
possa assim parecer. Nenhum desses tipos ou instrumentos funciona
ou pode ser acionado plenamente, na medida em que se trata de
sociedades que nao vivem (ou pelo menos nao viviam) sob a égide da
ficcao moderna do contrato e do Estado-Nacao, no qual a propriedade
funciona como instrumento central protegido pelo direito. A posse e a
propriedade envolvem relacdes de dominio e controle entre pessoas e
coisas ou uma relacao entre pessoas mediadas por coisas e baseada na
exclusao — aquilo que ¢ meu ¢é justamente aquilo que nao é de outro
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—, enquanto a relacao indigena evocada pela ideia da “nossa terra”
estabelecer-se-ia por meio de relagdes diferenciadas entre sujeitos e
agentes que constituem nao qualquer terra, mas uma terra especifica
criando uma zona de indiscernibilidade entre agenciamentos. Alexandre
Nodari (2016, p. 1), no recente texto “Recipropriedade: ocupagao e
cuidado com a T/terra”, sugere que a relacao indigena com a terra
poderia ser traduzida aproximadamente através de um conceito que
o autor chama de “recipropriedade”, que ativa a reivindicagao “[...]
de uma outra relacao com a terra, baseada no contato e na ocupagao”.
O conceito conecta pelo menos duas outras figuras, a “posse contra
propriedade”* de Oswald de Andrade, e a possessao reciproca de
Gabriel Tarde’. Ao propor o conceito, Nodari afirma que se trata “de
invocar, contra o Estado e a propriedade, uma concepcao ou imagem da
terra antes do Estado e da propriedade, tanto temporalmente quanto
ontologicamente”. Citando o antropélogo Eduardo Viveiros de Castro,
o autor aponta que “talvez seja comum, entre diversos povos indigenas,
uma figura ‘juridica’ complementar a da ‘posse contra a propriedade’,
que se revela na ideia de a ‘propriedade sem a posse’”. A sugestao de
Nodari tenta escapar da intepretagao do direito que equaciona posse
civil e posse indigena, dado que nao sao disciplinadas pelas mesmas
regras, nem tampouco se referem a mesma coisa ou relagao. Portanto,
ao tentar abstrair as relagoes concretas desses povos com a “sua terra”
a atengao recairia sobre as outras formas de territorialidade que nao
se convertem em ocupacao como permanéncia e dominio efetivo, mas
em cuidado e constituigao reciproca entre sujeitos.

Diferentemente da posse civil, a posse indigena — termo que
uso apenas transitoriamente — nao consolida uma situacao de fato
— a ocupacao e o dominio — em uma situagao de direito, ja que, ao
contrario, a situagao teria sempre sido de direito. Nao se pode adquirir
por meio da lei aquilo que ja era tido como seu. A afirmacao pode
ser lida apenas como uma tecnicalidade, mas sao os efeitos dela que
merecem destaque. O que a lei faz é “simplesmente” reconhecer a
“nossa terra”, as terras das comunidades, seus vinculos tradicionais
que se atualizam em determinados lugares. A propriedade das terras
tradicionalmente ocupadas nao pertence aos indios, mas a Uniao, ou
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seja, ao Estado, responsavel por proteger o usufruto exclusivo das
comunidades, sua imprescritibilidade e inalienabilidade, seu direito
a posse permanente — posse aqui como aquilo que a lei deve garantir
e nao como critério de reconhecimento. “Se destinam a sua posse
permanente”, sao os termos precisos da Constituicao.

Era essa diferenca que estabelecia o instituto do indigenato,
hoje tao desprestigiado pelo Poder Judiciario em nome daquilo que se
chamou (no voto do ministro Meneses Direito, durante o julgamento da
Peticao de Raposa Serra do Sol) de “teoria do fato indigena”. O instituto
do indigenato nao estabelecia a imemorialidade como condicao do
direito, mas a postulava como origem, afirmando a posse diferenciada,
que ¢é a0 mesmo tempo originaria/congénita — anterior — e original.

Nao ¢ posse, é habitat, argumentava Nunes Leal. Aos indios nao
se reservou, como aduz o ministro, um direito de fato a ser exercido
sobre um objeto (a terra) por meio da posse. O que estd em questao é
o habitat de um povo, de varios povos, é preciso lembrar. Partindo da
constatacao do ministro, a aposta no habitat enquanto categoria pode
permitir uma recomposicao da espacialidade indigena que escapa das
nogoes juridicas de posse e dominio efetivo, enquanto domesticagao
e submissao do ambiente. A ideia de héabitat evoca uma nocao de
pertencimento, de ambiente social e cultural, que possibilita a vida.
O habitat de um povo relaciona uma dupla integragao/constituicao
entre o sujeito que habita e o objeto/sujeito a ser habitado. Segundo
Ingold (2011), a ideia de habitat envolve nao apenas a organizacao
do espaco, mas também do tempo e dos significados. Trata-se, como
sugere o autor, de uma contraposi¢ao entre a “perspectiva da construgao
(edificacao)” enclausurada no “familiar modelo segundo o qual o
trabalho produtivo serve meramente para transcrever formas ideais
preexistentes sobre um substrato natural inicialmente amorfo” e
a “perspectiva da habitacao”. Isso nao significa negar que os seres
humanos construam coisas, mas sobretudo, “solicitar uma explicagao
alternativa para construgao, como processo de trabalhar com materiais, e
nao apenas produzi-los, e de trazer forma a existéncia, nao meramente
traduzir do virtual para o real” (Ingold, 2011, p. 35).

Parte desse dossié e parte das pesquisas vinculadas ao projeto T/
terras colocam no centro do debate os diferentes modos de constituicao/
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producao de lugares entre comunidades indigenas de diferentes etnias.
Resguardadas as diferencas entre cada comunidade ou cada povo,
pode-se dizer, em comum, que a “nossa terra”, a terra indigena, ¢é
composta de “pessoas e lugares constituindo-se reciprocamente, 0s
lugares que estabilizam a perspectiva dos seres seus habitantes, de
modo que estar em um lugar implica estabelecer uma relagao com
a perspectiva dos seres para os quais aquele lugar é uma aldeia ou
um territério” (Nunes, no prelo). Sao modos de viver que combinam
espacos e tempos distintos (Otero, no prelo), em que os fundamentos
das relagdes de propriedade se tornam um esquadro pouco operacional
para pensar naquela outra relagao.

Em contraste com o modelo estatal/moderno de conquista do
espaco, em que este aparece como expansividade e uniformidade, ideias
que implicam uma espacialidade quantificavel e mensuravel (Malpa,
1999, p. 3), aideia do lugar, tal como aparece em Nunes e Otero, “tem
um contelido e carater que pertence a ele — e como tal é essencialmente
qualitativo” (Malpa, 1999, p. 4). Isto é, existe uma heterogeneidade
fundamental; os lugares comportam diferengas dentro deles, além de
serem diferenciados de outros lugares (Id. Ibid.). A aposta de produgao
de lugares sempre particulares e, portanto, a serem descritos e nao
prescritos, funcionaria como um antidoto, um contradispositivo para
uma definicao externa as proprias relacoes, que converte lugar em
espacgo, “unidade transcendente, que ¢ a unidade do Estado” (Malpa,
1999, p. 4).

Esses modos nativos de ocupagao, que transformam os lugares em
diversos espacos, quando passam da esfera da vida a esfera da lei vao
sofrer outras transformagoes, tendo em vista a diferenca ja destacada
entre a “nossa terra” e uma Terra Indigena. Nao podendo reconhecer a
terra indigena em toda sua extensao e intensidade, o recorte nessa terra
se faz, pelo menos desde 1988, a partir da ideia da tradicionalidade:
se reconhece e se garante a ‘terra tradicionalmente ocupada’, conceito
juridico cujo contetido depende das situagdes concretas em que a
tradicionalidade pode ser vivida, apreendida e descrita. A ocupacao
tradicional, portanto, ndao depende dos critérios juridicos, mas se
consolida a partir da prerrogativa dos “usos, costumes e tradi¢oes”.

ILHA
v. 21, n. 1, p. 226-257, junho de 2019

242




Do Contrato ao Status: as Terras Indigenas e o Supremo Tribunal Federal

E justamente ai que reside a possibilidade de uma convergéncia
divergente entre as categorias legais e a apreensao nativa da terra,
na afirmacao de que existe um ponto de vista especifico que torna os
vinculos com a terra vinculos tradicionais. Ou seja, se a terra indigena
¢é presumida, a tradicionalidade é uma relagao perspectiva dos sujeitos
coletivos que estao na terra. Ressalta-se aqui a diferenca apontada
pela ministra Rosa Weber entre estar na terra e estar sobre a terra
(voltaremos a isso na segao seguinte). Trata-se entao de uma quebra
do monopodlio do ponto de vista juridico e estatal em nome de uma
jurisdicao indigena.

3 Do Administrativo ao Juridico

Pode-se imaginar que na passagem daquilo que se anuncia pela
doutrina juridica classica como sendo os pressupostos constitucionais do
artigo 231, que explorei até agora, para o procedimento administrativo
concreto de regularizacao das terras, algumas transformagoes sejam
operadas, ou, mais precisamente, alguns deslocamentos importantes
desses fundamentos retornam ao lugar comum da regularizacao
fundiaria. A circulacao do conceito na esfera publica e nas disputas de
modelos fundiarios a serem gerenciadas pelos 6rgaos de regularizacao
é capaz de desgastar os fundamentos iniciais do direito originario em
nome de modelos “possiveis” ou “conciliaveis” de administracao das
demandas indigenas pela demarcacao. Essas passagens do direito
a politica e da politica a técnica de identificagao tem o poder de
desestabilizar alguns dos fundamentos que pareciam consensuais,
especialmente a diferenca postulada entre posse e habitat; ainda que,
sem essa diferenca, todas as outras percam parte de seus efeitos.

A forma como o Estado brasileiro concretiza seu dever
constitucional de demarcacao se faz por meio de um processo
administrativo regulamentado pelo Decreto Presidencial n. 1.775,
de 1996, e pela portaria 14 do Ministério da Justiga, do mesmo ano,
entre outros dispositivos que dispoem sobre a forma pela qual se
pode aferir e qualificar uma terra como “indigena”. Composto pelas
etapas de identificacao, declaracao, homologagao e registro, esse processo/
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procedimento transporta, através de uma sequéncia de documentos, o
conjunto de ideias mais abstratas que fundamentam o direito, até o objeto
concreto que ¢ uma terra identificada, homologada e, portanto, protegida.

Aqui me concentrarei nos efeitos da Portaria n. 14 e no julgamento
da demarcacao continua da TI Raposa Serra do Sol, conectando esses
dois movimentos —a edicao da portaria e o julgamento da TI — ao risco
de desestruturacao da “conquista” representada pelo artigo 231.

A etapa fundamental de todo processo administrativo de
demarcagao, aquela capaz de identificar a terra tradicionalmente
ocupada, ou seja, os vinculos que se estabelecem em lugares especificos
que perfazem uma Terra Indigena, ¢ assegurada por meio de relatdrio
técnico antropoldgico. Como documento sobre o qual irdo se basear
todos os demais procedimentos do processo, nao é surpreendente que
seja essa etapa a mais controversa de toda regularizacao e que seja a
ela que se enderecem todas as tentativas de instrugao processual, ou
seja, as tentativas de controle do processo. A expertise antropoldgica é
necessaria a identificacao do hébitat, realizada a partir do recorte espago-
temporal proprio das comunidades cuja tradicionalidade da ocupagao
é reconhecida. O trabalho dos relatérios de identificacao envolve “uma
reconstituicao dos vinculos (relagoes e memorias) existentes entre as
pessoas e a(s) terra(s)” (Miras, 2015), e transporta para os relatdrios
a legitimidade de sua metodologia cientifica. E justamente tentando
disciplinar essa identificacao que surgiu a portaria em questao.

Tanto a Portaria n. 14 quanto o Decreto n. 1.775, editados pelos
entao Ministro da Justica Nelson Jobim e Presidente Fernando Henrique
Cardoso, entraram em vigor em 1996. O objetivo do decreto, segundo
0 ministro, seria o de sanar a falta do contraditério nos processos
administrativos de demarcacao que corriam o risco de serem declarados
inconstitucionais pelo STE Ja a Portaria seria responsavel por disciplinar
o que deveria ser preenchido nos relatérios antropolégicos baseado
numa interpretacao especifica do que seja uma “terra tradicionalmente
ocupada”. Na analise de Henyo Barreto Filho (2005, p. 11), esta portaria
apresentava

Um entendimento restritivo da definigao constitucional
de “terras tradicionalmente ocupadas pelos indios”,
consolidado na norma juridica como conceito
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consubstanciado, “em conjunto e sem exclusao”, pelas
“quatro situacdes previstas no § 1° do art. 231 da
Constituicao” (termos da Portaria n. 14; énfases minhas),
quais sejam: (1) as areas habitadas pelos indios em carater
permanente, (2) as areas utilizadas para suas atividades
produtivas, (3) as areas imprescindiveis a preservagao
dos recursos ambientais necessarios a seu bem-estar, e
(4) as areas necessarias a sua reproducao fisica e cultural,
segundo seus usos, costumes e tradigoes.

A teoria dos circulos concéntricos comegava a ser desenhada a partir
da Portaria, mesmo que a separacao e a hierarquia entre as “situacoes”
nao estivessem claramente colocadas. A tradicionalidade como modo de
ocupacao, nao o dos indios, mas o da lei, aqui comeca a ser produzida
a partir de um desalinhamento entre de um lado a protecao e garantia
e de outros requisitos de necessidade. Carlos Fausto chega a afirmar
que a portaria 14 restitui “o velho conceito de posse no sentido civilista
tantas vezes mobilizado no passado pelos interesses anti-indigenas,
segundo o qual a posse de um territério manifestar-se-ia pela presenca
de edificacOes e areas de cultivo permanente” (Fausto,1998, p. 6). No
entanto, mesmo se o horizonte do documento pudesse ser lido como
uma conversao ou reversao dos sentidos propriamente constitucionais
de garantia da integridade espago cultural dos povos indigenas, a
restricao nao se sustenta; ou pelo menos nao se sustentou quando
movimentada e operacionalizada pela metodologia antropolégica
que conseguiu, no interior do processo, garantir certa autonomia
técnico- cientifica. O préprio STF ja se manifestou nesse sentido: “O
que importa para o deslinde da questao é que toda a metodologia
propriamente antropoldgica foi observada pelos profissionais que
detinham competéncia para fazé-lo” (Brasil, Peticao n. 3.388-4-RR)

O “propriamente antropol6gico” seria, assim, aquilo capaz de
traduzir o que pode significar o “propriamente indigena”. Se, como
afirma Barreto, uma interpretacao restritiva do artigo 231 pode se
consolidar como dispositivo normativo (Portaria n. 14) a partir das
manobras politicas em torno das supostas ambivaléncias do préprio
texto constitucional, 0s casos concretos em que a portaria atua como
orientagao asseguram-lhe uma interpretacao que logra aferir a “terra
tradicional” em sua integridade sociocultural, justamente na medida
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em que sO pode se basear na prépria afericao dos coletivos indigenas.
Trata-se da captura da prescricao restritiva e limitante subvertida pelas
descrigdes antropoldgicas comprometidas com o dever constitucional
de fazer emergir nesses processos um ponto de vista especifico. Mas
nao se trata certamente de uma antropologia que toma partido, e,
portanto, se torna parte de uma disputa de terras, mas aquela de um
conhecimento capaz de evidenciar as partes que perfazem essa disputa.

Ja nos processos judicializados, especialmente no caso de
Raposa Serra do Sol, a interpretagao do artigo 231 se movimenta de
um modo pouco diferente. As contestacdes judiciais realizadas no
primeiro momento contra os atos da Funai levam os processos as
primeiras instancias do Poder Judiciario. As controvérsias levantadas
pelos “proprietarios” nesses processos se aglomeram nas varias
acoes juridicas até que cheguem ao STF criando um tipo de pressao
processual em torno das demarcacoes, capazes de causar, justamente
pelo aciimulo (a quantidade de processos judicializados), uma ideia
de que os instrumentos de demarcacao teriam chegado ao seu limite,
estariam desgastados e precisariam ser revistos ou atualizados. De
modo geral, os argumentos de contestacao dos procedimentos a)
questionam a parcialidade dos relatérios técnicos antropolégicos,
tendo em vista que os nao indios interessados nas terras demarcaveis
poucas vezes conseguem contradizer os relatérios a partir de sua
propria metodologia; b) apresentam a autoidentificacao como critério
movedico aberto a fraude; ¢) contestam o tamanho das terras em
relacao ao ntmero de indigenas de cada comunidade, e d) reivindicam
a suposta falta de produtividade das TIs, o que geraria um “custo
alto ao pais”. Essas questoes circulam pelos tribunais relacionadas ao
debate sobre seguranca juridica e soberania nacional. O caso de Raposa
Serra do Sol se tornou exemplar nesse sentido, tanto pelo tamanho
da terra (o que € levantado sem qualquer referéncia ao tamanho dos
latiftndios no Brasil, por exemplo), como pelo “prejuizo” as cidades
e a economia da localidade. Como nao sao todos os processos de
demarcacao judicializados que irao chegar ao STF e serem julgados
pelo plenario da Corte, esse caso se tornou um modelo por meio do
qual o tribunal responderia parte das contestacdes que circulam em
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torno das demarcacoes e nao apenas daquela, ainda que a decisao de
uma Peticao como o processo de Raposa nao tenha formalmente um
efeito vinculante a outras decisoes.

A resposta do STF nesse processo foi tracada a partir de dois
caminhos distintos, ainda que formulados dentro dos mesmos
argumentos. A maioria dos ministros nao refutou a diferenca entre
posse no sentido civilista e habitat, consolidada pelo menos desde o
voto do ministro Nunes Leal e replicada em todos os julgamentos da
corte envolvendo a questao indigena. A divida histdrica em relagao aos
povos indigenas bem como a necessidade de demarcagao como garantia
da sobrevivéncia sociocultural desses povos formadores da “identidade
nacional” foram colocadas como horizonte a ser alcancado pela decisao.
A falsa oposicao entre protecao da cultura e da terra e desenvolvimento
nacional foi desmontada; o contraditério administrativo foi garantido
como proporcional ao tipo de procedimento em questao. E, mais
importante, ratificou-se o direito a terra destacado como o equivalente
ao direito a vida dos coletivos indigenas. Foi o que asseverou o ministro
Menezes Direito, repetindo a afirmacao de vérias, se nao de todas,
as comunidades indigenas: “Nao hé indio sem terra. Tudo o que ele
é 0 é na terra e com a terra. [...] A posse da terra é essencial a sua
sobrevivéncia”. Pode-se concluir que o direito a terra nada mais é que o
proprio direito fundamental desses povos. Parecia assim que a decisao
nao faria senao afirmar os fundamentos que orientam a intepretacao
do oitavo capitulo da CE.

Qual entao € o risco da decisao sobre a Terra indigena Raposa Serra
do Sol, se as premissas que parecem orientadoras de uma interpretagao
consistente compuseram o debate do julgamento e, principalmente,
o voto condutor da decisao? Diferentemente das equivaléncias que
orientavam a edigao da Portaria n. 14, em que o habitat se convertia
em posse, as conversdes nos julgamentos do STF sao menos evidentes
na logica dos argumentos, ainda que mais graves em termos de efeitos.
Antes de expor dois momentos dos votos, destaco uma primeira questao
que apareceu no debate como detalhe, quase uma anedota, mas que me
parece marcar a preocupacao fundamental desses processos. Ao abrir
seu voto, um dos ministros lembra ter lido nos autos processuais um
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didlogo entre um representante do Ministério Publico e um antropélogo
que estavam na TI. Durante essa conversa, o representante do MPF
teria perguntado ao antropdlogo se aqueles indigenas, que pareciam
gostar muito de futebol, torciam pela selecao brasileira. Diante da
resposta negativa do antrop6logo, o ministro acende um alerta. Um juiz
acostumado a ler o mundo a partir das teorias do Estado e do Direito
imediatamente é capaz de desdobrar a anedota em uma preocupacao
que envolve o debate sobre soberania e seguranga nacional: haveria
espacos grandes demais e estratégicos demais para serem colocados
em risco. Encobertas pela seguranca nacional e juridica, as premissas
fundamentais — a saber, terra ¢ vida e tradicionalidade é modo de
ocupar, € vinculo com a terra — sao neutralizadas, perdem a referéncia
da diferenca que funda a propria ideia de habitat e de direito originario.
A preocupagao e o risco foram (e sao) capazes de impor aos povos
indigenas, em um Unico processo, um novo contrato, que, a despeito
da vitéria e dos avangos assegurados pela CF/88, lhes impde uma
derrota de direito, ainda que nao tenha havido uma derrota de fato
no préprio processo constituinte.

A conversao da diferenca pode ser observada em pelo menos
dois momentos distintos daquele julgamento. O primeiro deles é a
retomada da tese dos circulos concéntricos, que ja aparecia de modo
mais ou menos explicito na Portaria n. 14 e que se sedimentou no voto
no ministro Jobim, ja, entao, como juiz do STE, sendo reativado como
referéncia para a decisao sobre Raposa Serra do Sol.

A intepretacao do artigo 231 baseada na habitacao, no sentido
de moradia — e nao no habitat, na utilizacao, na permanéncia e na
produgao observaveis a partir de elementos de ocupacao e exploragao
que percebem o espaco a partir da fungao e do uso — fragmentou a terra
tradicionalmente ocupada em areas que se tornam “[...] segmentadas
em quatro elementos: situagdes —as quais se da uma conotacao espacial”
(Fausto, 1998, p. 6). Cada um dos circulos concéntricos qualifica, assim,
os vinculos e a necessidade da terra a partir de uma estrutura de valor
—aquilo que ¢ mais ou menos objetivo, mais ou menos necessario, em
cada uma dessas porcoes.
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De acordo com Coelho de Souza et al. (2017),

A nocao de que tais critérios [...] possam ser ordenadas
em circulos concéntricos, e, ainda por cima, de que o
circulo interior, da habitagdo permanente, reduza-se as
areas de edificacao de casas/aldeias — de modo que os
vinculos com a terra fossem mais sélidos aqui do que
na periferia (antigas aldeias e cemitérios, por exemplo),
¢ absolutamente inaplicavel no contexto dos modos
concretos de ocupacao indigena, e acarretaria a sua total
desestruturagao.

A habitacao como ntcleo do direito transforma as demais porcoes
a serem demarcadas em “areas anexas”. A hierarquia de vinculos capaz
de dividir solo e subsolo, riqueza e cultura, produgao e reproducao,
provoca o deslocamento da terra como coexisténcia (Soares-Pinto,
2017, p. 3) ou participacao (Nunes, no prelo), em nome de uma terra
de producao e exploracao, medida a partir dos critérios de animus e
corpus: a detengao material do objeto (a terra) e a vontade/necessidade
de té-lo. Requisitos da posse civil, ainda que mesmo nas teorias civilistas
de posse, o suposto possuidor nao esta obrigado a dispor da coisa,
bastando a possibilidade da disposicao.

O segundo momento que pretendo destacar, e que nao se separa
do primeiro em termos de efeitos, ¢ o que se chamou no tribunal de
marco temporal de ocupagao, segundo o qual a “habitacao permanente”
se fundaria na ideia de ocupacao efetiva a ser constatada por meio da
“presenca constante e persistente” (termos do voto do ministro Menezes
Direito), capaz de criar uma “continuidade suficiente para alcangar o
marco objetivo de 5 de outubro de 1988 (trecho do voto do ministro
Carlos Ayres Brito), constitutiva de uma perspectiva espaco-temporal
que nao a dos préprios coletivos que, a seu modo, ocupam a terra.

Parece-me existir aqui um equacionamento ou uma equivaléncia
deslocada e confusa entre imemoriabilidade, aldeamentos extintos, terra
original e tradicional que seria capaz de impactar de forma desmedida
o ordenamento juridico. Como se nao fossem os indios, ao longo da
historia do Brasil, as vitimas dos esbulhos, expropriacoes, invasoes
e massacres — o lado mais vulneravel na disputa de terras. O que na
Constituicao substitui o imemorial nao ¢ o atual ou permanente, mas o
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tradicional, como modo de relacao e de ocupacao, e nao de posse. Entre
a negacgao da terra imemorial e a ocupacao continua e permanente,
existe a atualizacao dos pertencimentos tradicionais com determinadas
terras que tornam uma terra especifica aquela reivindicada como
“tradicionalmente ocupada”. O paradoxo do marco temporal ¢ que ao
mesmo tempo que afirma a tradicionalidade como modo de ocupar,
retirando a temporalidade da ocupagao para excluir o imemorial ou a
terra “original” (ou Copacabana), aplica uma temporalidade descontinua
no reconhecimento. Ao estabelecer uma continuidade suficiente acaba
por provocar uma descontinuidade generalizada, que por um lado ignora
que o reconhecimento das terras destinadas aos indios ja constava nas
Constituigoes brasileiras anteriores, pelo menos desde 1934, como
argumenta José Afonso da Silva em parecer emitido ao Ministério
Publico Federal sobre o tema, e de outro, ignora a histéria continuada
e violenta de expropriacao das comunidades indigenas, transformando
o direito originario em conflito possessorio. Se a demarcacao em tese
funcionaria justamente para proteger as terras dessas comunidades,
reconhecendo em certa medida a necessidade de reparacao contra a
violéncia da colonizacao e a protecao do futuro desses povos, marcar o
direito ao reconhecimento a partir da Constituinte, apagando as marcas,
na legislacao, da violéncia que a antecedeu, parece se constituir como
uma protecao insuficiente e desproporcional. A presenca persistente
sobre a terra falta acrescentar, parece-me, a presenga insistente na terra.
O marco temporal colocado do modo anunciado naquele julgamento
se torna anterior a propria tradicionalidade, na medida em que uma
terra pode ser tradicionalmente ocupada e nao demarcada em favor
daqueles grupos que de modo contingente nao alcancarem a data de
5 de outubro de 1988.

Ao anunciar tal marco em seu voto, o ministro Ayres Brito alegou
ter tentado evitar, a um sé tempo, “a fraude da subitanea proliferacao de
aldeias, inclusive mediante o recrutamento de indios de outras regioes
do Brasil, quando nao de outros paises vizinhos, sob o tinico propdsito
de artificializar a expansao dos lindes da demarcagao” e a “violéncia da
expulsao de indios para descaracterizar a tradicionalidade da posse das
suas terras, a data da vigente Constituicao”. Se a primeira alternativa
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¢é bastante controversa, a segunda se esvazia de efeitos quando se
desvincula da desproporcionalidade de forca entre indios e nao indios.

Os efeitos tanto do marco temporal como dos circulos concéntricos
distanciam-se de seu objetivo de protecao, assegurando apenas uma
“escolha que prestigia a seguranca juridica” dos nao indios “invasores”
de terras indigenas, desintegrando o que € o ntcleo do artigo 231, que
pressupoe que a identificacao da terra tradicionalmente ocupada se
dé “em conformidade com a cultura e o modus vivendi que se deseja
preservar” (trecho do voto do ministro Menezes Direito). Para inverter
a légica que reduz as vitérias a derrotas, talvez seja preciso extrair
dos enunciados suas consequéncias e avaliar seus efeitos, o que pode
significar um recuo da posi¢ao de quem decide.

Ainda que os efeitos dessa decisao tenham aparecido em outros
dois processos, nos quais as comunidades tiveram a demarcacao negada
pelo marco temporal, a quantidade de acoes judiciais envolvendo essa
mesma questao de fundo vai levar, novamente, o debate ao plenario
do STE

4 Um Lugar Fora do Direito

Para terminar, pretendo voltar ao comeco recuperando uma
intepretacao acionada pelo jurista Carlos Frederico Marés (2013) do
artigo 231. Conforme o autor, o texto da CF expressa justamente o
direito das comunidades indigenas de formar uma ordem legal distinta
que, ao ser reconhecida, deixa de ser definida em termos de uma ordem
externa e posterior a ela. Seguindo tal argumento, nao ¢ a técnica legal
aquela capaz de dar contetido aos termos constitucionais, mas

[...] a Constituicao de 1988 reconhece como legitima uma
ordem que desconhece, ja que fundada nos chamados usos,
costumes e tradicoes. Esta ordem pode ser descrita por um
cientista, socidlogo ou antrop6logo, ou relatada por um
membro da comunidade, mas estd fora do alcance da lei
e de seus limites; ¢ uma ordem social prépria e diferente
da ordem juridica estatal organizada pela Constituigao.
(Marés, 2013)
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No argumento de Marés, a CF teria criado um tipo de empty place
(Riles, 2002), que, ainda que criado pelo Estado, evidenciaria um
conjunto de lugares reais protegidos do seu alcance e também um
conjunto de possibilidades anti-hegemonicas para viver a sombra da
hegemonia. A implicacao disso sobre a nocao de “terra tradicionalmente
ocupada” é que esta, ao remeter a uma ordem que esta fora do alcance
da lei e de seus limites, torna-a um conceito sem determinacao de
principio;

[...] como conceito juridico, ele precisa ser ‘preenchido’,
dotado de um contetido especifico, por uma interpretagao
antropoldgica que garanta que, em cada caso, sejam
respeitados e garantidos aos indios os ‘usos, costumes e

tradicdes’, os quais sao sempre especificos a um coletivo
particular. (Coelho de Souza et al., 2017)

Essa necessidade é o que precisamente justifica o recurso a expertise
antropoldgica no processo administrativo.

Os modos de ocupar tradicionalmente, de estar na ou sobre a
terra, de resistir e insistir na terra, estao no ponto cego do direito, na
medida em que parecem de fato transgredir o ordenamento, nao para
se separar dele, mas para, mantendo seu modo préprio, integrar-se a
ele. Uma integracao que supoe a diferenca em toda a sua extensao e
intensidade.

Um dos aspectos cruciais da governabilidade dos “Estados
Culturais” do qual fala Riles (2002) — qualificante que se aplica a Estados
Nacionais formados pela diversidade étnico-cultural — é o de impor um
limite a esfera da lei, restringindo sua geréncia sobre a esfera da cultura.
Se a condigao para se aplicar o direito é sempre a predeterminagao
externa ao mundo da vida, nos processos de identificacao das “terras
tradicionalmente ocupadas” esta claro que os instrumentos juridicos
nao fazem senao impor uma intepretacao deslocada, cujos efeitos se
separam dos objetivos, de modo a alinhar as decisdes nao com o espirito
da garantia e do reconhecimento a diversidade, mas como limitante
do direito a vida. Isso nao significa que se deva descartar o direito,
mas, ao contrario, implica tornar as decisoes dos tribunais abertas a
experiéncia antropolégica e, sobretudo, a experiéncia indigena. Reativar
o espirito de protecao da Constituicao Federal de 1988, estando atento a
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adverténcia quase profética de Nunes Leal: “se ela [a terra indigena] foi
reduzida por meio da lei; se o Estado a diminuiu em dez mil hectares, amanhd a
reduziria em outros dez, depois, mais dez, e poderia acabar confinando os indios
a um pequeno trato, até ao territorio da aldeia, porque ali é que a ‘posse’ estaria
materializada nas malocas. Ndo foi isso que a Constitui¢do quis”.

Notas

! Com a retirada de uma das ag¢des da pauta de julgamento o debate sobre o marco
temporal ndo aconteceu, de fato, entre os ministros. As duas decisdoes tomadas
diziam respeito a terras demarcadas antes de 1988, portanto, nao se aplicaria
qualquer marco de tempo de ocupag¢ao nesses casos.

2 A CPIIncra/Funai foi instalada em 2015 na Camara dos Deputados com o objetivo,
segundo consta em seus documentos, de apurar irregularidades nos processos
de demarcacao de terras indigenas e quilombolas. Foi presidida pelo deputado
Nilton Leitdo (PSDB-MT), também coordenador da Frente Parlamentar Mista
da Agropecudria no Congresso (braco do agronegdcio na famigerada “Bancada
BBB” — do Boi, da Biblia ¢ da Bala, grupo de parlamentares que tenta exterminar
as conquistas cidadas e populares advindas com a Constituicao de 1988). A CPI
foi formada por apoiadores do Projeto de Emenda Constitucional 215, que tenta
transferir da Funai para o Congresso Nacional a competéncia para demarcar terras
indigenas.

> Como num aparelho de auto reverse, nas palavras do voto do ministro Ayres Brito,
“pois também eles, os indios, tém o direito de nos catequizar um pouco”.

4 Ainda segundo Nodari (2007, p. 110), em outro texto, “[...] definir juridicamente
a posse implica distinguir o momento em que o direito toca a vida: por isso, a
interminavel discussao juridica em torno do seu estatuto — se é fato ou se é direito
—, ou melhor, a respeito de como uma apropriagao fisica produz consequéncias
juridicas e gera direitos (e, por contrapartida, quando ¢ um mero fato), discussao
que rendeu diversas solugoes legislativas e proliferacao de parainstitutos legais
(detengao — nuda detentio, posse ficta — ficta possessio, posse indireta, etc.), discussao em
que, nao por acaso, se envolveram dois dos maiores romanistas (isto é, especialistas
justamente da “origem” do Direito ocidental) do século XIX, Savigny e Ihering (mas
também Guns, primeiro editor de Hegel), essa discussao é, na verdade, um debate
metodoldgico sobre o Direito, ou melhor, um debate ontoldgico onde se trata de
definir a relacao entre a esfera juridica e a vida”.

> Nos termos de Tarde, ainda que toda possessao seja unilateral ela nao exclui, em toda
a sua extensao, o momento de reciprocidade que se estabelece numa determinada
relagao. A possessao unilateral é a forma da relacao extrassocial (Tarde, 2007, p. 115),
isto é, aquela que se impde entre uma monada (ou um individuo) e um conjunto
indiscernivel de outras (ou uma associacao realizada em um grau de repeticoes e
diferencas no qual ele ndo pode penetrar). E esse momento de reciprocidade que
ocorre mesmo nas possessoes unilaterais, alids, a condicao da compreensao da
realidade.
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Traducao — A Cibernética do “Self”: uma Teoria do Alcoolismo (1971)

Resumo

Neste texto classico, originalmente
publicado em 1971, Gregory Bateson
propde uma “explicacdo cibernética”
para a eficdcia da metodologia de
Alcodlicos Anonimos (AA). Ao fazé-lo,
oferece uma teoria complexa e original
para a formagao do “self” na cultura
ocidental.

Palavras-chave: Alcod6licos Anénimos.

Cibernética. Alcoolismo.
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Abstract

In this popular text originally published
in the 1971, Gregory Bateson puts forth a
“cybernetic explanation” for the efficacy
of Alcoholics Anonymous’ methodology.
Along the way, it offers a complex and
original theory for the formation of the
“self” in Western culture.
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1 Introducao

“légica” da adicao alcodlica tem intrigado os psiquiatras, mas
ao mais que a “légica” do regime espiritual rigido por meio do
qual a organizacao Alcodlicos Andnimos — doravante, AA — tem se
mostrado capaz de combaté-la. No presente ensaio sugiro que: (i) uma
epistemologia inteiramente nova deve emergir a partir da cibernética e
da teoria de sistemas, envolvendo uma nova compreensao da mente, do
self, das relagdes humanas e do poder; (ii) quando sébrio, o alcodlatra
adicto opera nos termos de uma epistemologia que é convencional na
cultura ocidental, mas que nao ¢é aceitavel para a teoria de sistemas;
(iii) “render-se” a intoxicagao alcodlica ¢ um atalho parcial e subjetivo
para um estado mental mais correto; e (iv) a teologia de Alcodlicos
Anonimos se aproxima da epistemologia da cibernética.

O presente ensaio se baseia em ideias que sao familiares tanto
para os psiquiatras, que tém lidado com alcodlatras, quanto para os
filosofos, que tém refletido sobre as implicagoes da cibernética e da
teoria de sistemas. A Gnica novidade possivel de ser reivindicada para
as teses aqui avancadas esta na seriedade com que trato essas ideias
como premissas argumentativas e na aproximacao entre ideias comuns
vindas de dois campos de pensamento que tém se desenvolvido em
paralelo.

Este ensaio foi originalmente pensado como um estudo tedrico-
sistémico da adicao alcodlica baseado em dados das publicacoes de
Alcodlicos Anonimos, organizacao que tem o Unico histérico notavel
de sucesso no trabalho com alcoodlatras. Logo ficou claro, porém, que
a visao religiosa e a estrutura organizativa de AA apresentam pontos
de grande interesse para a teoria de sistemas, € que 0 escopo correto
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de meu estudo deveria incluir nao apenas as premissas do alcoolismo,
mas também as premissas do sistema desenvolvido por AA para trata-
lo, bem como da prépria organizacao de AA.

Minha divida com AA ficara evidente aqui — assim como, espero,
meu respeito por esta organizagao, e especialmente pela extraordinéria
sabedoria de seus cofundadores, Bill W. e Dr. Bob.

Além disso, devo reconhecer minha divida para com uma pequena
amostra de pacientes alcodlatras com quem trabalhei intensivamente
durante cerca de dois anos, entre 1949 e 1952, no Veterans Administration
Hospital em Palo Alto, Califérnia. Esses homens, isto deve ser dito,
tinham outros diagndsticos — em sua maioria, de “esquizofrenia” —
associados as dores do alcoolismo. Varios eram membros de Aas, temo
nao os ter ajudado em nada.

2 O Problema

E geralmente aceito que as “causas” ou “razoes” do alcoolismo
devam ser buscadas na vida sébria do alco6latra. Em suas manifestacoes
de sobriedade, os alcodlatras sao comumente chamados de “imaturos”,
“fixados maternal ou oralmente”, “homossexuais”, “orgulhosos”,
“afaveis”, ou simplesmente “fracos”. Mas as implicagdes dessa crenca
normalmente nao sao examinadas:

1) Se a vida sébria do alcodlatra de alguma forma o impulsio-
na a beber ou propde o primeiro passo para a intoxicacao, ¢
improvével que qualquer procedimento que reforce seu estilo
particular de sobriedade reduza ou controle seu alcoolismo.

2) Se seu estilo de sobriedade o leva a beber, entao esse estilo
deve conter erro ou patologia, e a intoxicacao deve oferecer
alguma forma de correcao — ainda que subjetiva — desse erro.
Em outras palavras, comparada com sua sobriedade, que ¢ de
alguma forma “errada”, sua intoxicagao deve ser de alguma
forma “correta”. O velho ditado in vino veritas deve conter
uma verdade mais profunda do que a que lhe é usualmente
atribuida.
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3) Uma hipétese alternativa sugere que, quando sébrio, o alco-
Olatra é de alguma forma mais sao do que as pessoas a sua
volta, e que essa situagao se torna intoleravel. Eu tenho ouvido
alcodlatras argumentarem em favor dessa possibilidade, mas
devo ignora-la neste ensaio. Eu penso que Bernard Smith, repre-
sentante legal nao-alcodlatra de AA, chegou perto deste ponto
ao afirmar que “[...] o membro (de AA) nunca foi escravizado
pelo alcool. O alcool simplesmente servia como um escape da
escravizagao pessoal aos ideais de uma sociedade materialista”
(AA, 1957, p. 279, grifo meu). Nao é uma questao de revolta
contra os ideais insanos que o cercam, mas de escapar de suas
proprias premissas insanas, que sao continuamente reforca-
das pela sociedade a sua volta. E possivel, no entanto, que o
alcodlatra seja de alguma forma mais vulneravel ou sensivel
que a média ao fato de que suas premissas insanas (porém
convencionais) levem a resultados insatisfatérios.

4) A presente teoria do alcoolismo oferecerd um ajuste inverso
[converse matching] entre sobriedade e intoxicacao, de forma
que esta Gltima possa ser vista como uma corregao subjetiva
e apropriada da primeira.

5) H4, é claro, muitas situacdes nas quais as pessoas recorrem
ao alcool e mesmo a intoxicagdo extrema como um tipo de
anestésico para aliviar um sentimento de perda e ressenti-
mento, ou alguma dor fisica. E possivel argumentar que a acao
anestésica do alcool ofereca um ajuste reverso suficiente para
nossos propoésitos tedricos. Devo, no entanto, desconsiderar
esses casos particulares por serem irrelevantes para o proble-
ma do alcodlatra repetitivo ou adicto; e isso, nao obstante do
fato inegavel de que “luto”, “ressentimento” e “frustracao”
sao frequentemente utilizados por alcodlatras adictos como
desculpa para beber.

Devo buscar, portanto, um ajuste inverso mais especifico entre a
sobriedade e a intoxicacao do que a simples anestesia.
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3 Sobriedade

Os amigos e familiares do alcodlatra normalmente incentivam-no
a ser “forte” e “resistir a tentacao”. Nao ¢ muito claro o que querem
dizer com isso, mas ¢é significativo que o préprio alcodlatra, quando
sébrio, normalmente concorda com esta visao do “problema”. Ele
acredita que pode ser —ou, pelo menos, deveria ser — o “capitao da sua
alma”.? Mas é um cliché do alcoolismo que, depois “do primeiro gole”, a
motivacao para parar de beber é zero. Tipicamente, a questao ¢ colocada
abertamente como uma batalha entre o “sel/f” e o “Joao Canabrava”.
O alcodlatra pode estar planejando, ainda que secretamente, estocar
suprimento para a préxima bebedeira, mas é quase impossivel (no
ambiente hospitalar) ver o alcodlatra sébrio planejar sua proxima
bebedeira de forma explicita. Ele nao pode, aparentemente, ser o
“capitao” da sua alma e desejar ou comandar abertamente sua propria
bebedeira. O “capitao” pode comandar apenas sobriedade — e entao
nao ser obedecido.

Bill W., cofundador de Alcodlicos Andonimos e ele mesmo
alcooblatra, problematizou toda essa mitologia do conflito no primeiro
dos famosos “Doze Passos” de AAs. O primeiro passo requer que o
alco6latra concorde que ele é impotente perante o alcool. Esse passo é
normalmente entendido como uma “rendicao”, e muitos alcodlatras ou
nao sao capazes de alcanca-lo, ou o alcancam apenas durante um breve
periodo de remorso depois de uma bebedeira. AAs consideram esses
casos como pouco promissores: eles ainda nao chegaram no “fundo
do poco”; seu desespero ¢ inadequado, e depois de um tempo mais
ou menos curto de sobriedade eles irao novamente tentar empregar o
“autocontrole” para lutar contra a “tentacao”. Eles nao irao aceitar, ou
nao podem aceitar, a premissa de que, embriagado ou sébrio, toda a
personalidade de um alcodlatra é uma personalidade alcodlica incapaz
de lutar contra o alcoolismo. Como diz um dos folhetos de AA, “tentar
usar a forca de vontade ¢ como tentar se levantar puxando os corddes
dos sapatos”.

Os primeiros dois passos do AA sao os seguintes:

1) Admitimos nossa impoténcia perante o alcool e que perdemos
o dominio das nossas vidas.
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2) Passamos a acreditar que um Poder superior a n6s pode nos
devolver a sanidade. [AA, 1939]

Na combinacao desses dois passos, esta implicita uma extraordinéria
—e, creio eu, correta —ideia: de que a experiéncia da derrota nao apenas
serve para convencer o alcodlatra de que a mudanga é necessaria; ¢é ela
mesma o primeiro passo para a mudanca. Ser derrotado pela garrafa e
saber disso é a primeira “experiéncia espiritual”. O mito do autocontrole
é, assim, desfeito por meio da demonstracao de um poder superior.

Argumento, em suma, que a “sobriedade” do alcodlatra é uma
variacao particularmente desastrosa do dualismo cartesiano: a divisao
entre Mente e Matéria, ou, nesse caso, entre a vontade consciente, ou
self, e o restante da personalidade. O golpe de génio de Bill W. foi, com
o primeiro “passo”, romper a estruturagao desse dualismo.

Do ponto de vista filoséfico, esse primeiro passo ndo é uma
rendicao. Trata-se simplesmente de uma mudanca de epistemologia,
do modo como o sujeito conhece sua personalidade-no-mundo. E,
notavelmente, a mudanca ¢ de uma epistemologia incorreta para outra
que ¢ mais correta.

4 Epistemologia e Ontologia

Filésofos tém reconhecido e distinguido dois tipos de problema.
Primeiro, ha problema relativos a como as coisas sao, o que ¢ uma
pessoa, que tipo de mundo ¢ este. Sao problemas da ontologia. Segundo,
ha problemas relativos a como nés podemos conhecer alguma coisa, ou
mais especificamente, como nés sabemos que tipo de mundo é este, e que
tipo de criaturas nés somos de modo a poder conhecer alguma coisa (ou
talvez nada) sobre essa questao. Esses sao problemas da epistemologia.
Para essas questdes, tanto ontoldgicas quanto epistemoldgicas, os
fil6sofos tém buscado encontrar respostas verdadeiras.

Mas o naturalista, ao observar o comportamento humano,
fara perguntas bem diferentes. Se ele for um relativista cultural,
pode concordar com os filésofos que sustentam que uma ontologia
“verdadeira” é concebivel, mas nao perguntara se a ontologia da pessoa

7

que ele observa ¢é “verdadeira”. Ele supora que sua epistemologia é
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culturalmente determinada ou mesmo idiossincratica, e que a cultura
como um todo faz sentido em termos da sua epistemologia e ontologia
particulares.

Se, por outro lado, esta claro que a epistemologia local é equivocada,
entao o naturalista deve estar atento a possibilidade de que a cultura
como um todo nunca va realmente fazer “sentido”, ou fard sentido
somente em certas circunstancias, que o contato com outras culturas
e novas tecnologias poderia corromper.

Na historia natural do ser humano vivente, nao é possivel separar
ontologia e epistemologia. Suas crengas (geralmente inconscientes)
sobre que tipo de mundo ¢ este determinarao como ele o vé e age dentro
dele, e suas formas de perceber e agir determinarao suas crengas sobre
a sua natureza. O homem vivente encontra-se ligado a uma rede de
premissas epistemoldgicas e ontoldgicas que —independente da verdade
ou falsidade dessas ultimas — tornam-se parcialmente autovalidadoras
para ele (Ruesch; Bateson, 1951, Cap. 8).

E estranho referir-se constantemente a epistemologia e a
ontologia, e incorreto sugerir que elas sejam separaveis na historia
natural humana. Parece que nao ha uma palavra conveniente que
articule os dois conceitos. As melhores aproximagdes seriam “estrutura
cognitiva” ou “estrutura de carater”, mas esses termos nao transmitem
algo importante: um conjunto de premissas ou suposi¢oes habituais
implicitas no relacionamento entre o homem e o ambiente, premissas
estas que podem ser verdadeiras ou falsas. Neste ensaio, utilizarei o
termo “epistemologia” para denotar ambos os aspectos da rede de
premissas que governa a adaptacao (ou ma adaptacao) entre humano
e ambiente fisico. Nos termos de George Kelly, é a partir dessas regras
que um individuo “constréi” sua experiéncia.

Interesso-me em especial pelo grupo de premissas sobre as quais o
conceito ocidental de self foi edificado, e, inversamente, pelas premissas
que corrigem alguns dos erros ocidentais mais crassos associados
aquele conceito.

ILHA
v. 21, n. 1, p. 258-290, junho de 2019

265




Gregory Bateson e Leticia Maria Costa da N. Cesarino

5 A Epistemologia da Cibernética

O que ¢ novo e surpreendente é que nds agora temos respostas
parciais para algumas dessas perguntas. No ultimo quarto de século,
houve avangos extraordinarios em nosso conhecimento sobre o que ¢é
o ambiente, o que é um organismo, e, especialmente, o que é a mente.
Esses avancos tém vindo da cibernética, das teorias de sistemas, teoria
da informacao e ciéncias correlatas.

No6s agora sabemos, com grau consideravel de certeza, que a
antiga questao sobre se a mente é imanente ou transcendente pode
ser respondida em favor da imanéncia, e que essa resposta ¢ uma
explicacao mais econdmica que qualquer resposta transcendente: ela
tem ao menos o suporte negativo da “Navalha de Ocam”.

Do lado positivo, podemos asseverar que gualguer conjunto continuo
de eventos e objetos que conte com a complexidade de circuitos causais
e relacao de energia apropriadas apresentard caracteristicas mentais.
Ele ira comparar, ou seja, sera responsivo a diferenca (para além de ser
afetado por “causas” fisicas comuns como impacto ou forga). Ele ird
“processar informacao” e sera inevitavelmente autocorretivo — seja em
direcao a um ponto 6timo homeostatico, seja em diregao a maximizagao
de certas variaveis.

Um “bit” de informacao pode ser definido como uma diferenga
que faz diferenca. Essa diferenca, na medida em que viaja e passa por
transformagdes sucessivas em um circuito, ¢ uma ideia elementar.

Mas o mais relevante no presente contexto é reconhecer que
nenhuma parte desse sistema internamente interativo tem controle
unilateral sobre o resto, ou mesmo sobre qualquer outra parte. As
caracteristicas mentais sao inerentes ou imanentes ao conjunto como
um fodo.

Esse carater holistico é evidente mesmo em um sistema
autocorretivo simples. Em um motor a vapor com um “governador”,
o préprio termo “governador” nao é adequado se por isso entende-
se que este elemento do sistema possui um controle unilateral.
O governador é, essencialmente, um 6rgao sensorial ou transdutor
que opera uma transformacao da diferenca entre a velocidade corrente
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do motor e alguma velocidade ideal ou preferida. Esse 6rgao sensorial
transforma essas diferencas em diferengas em alguma mensagem
eferente, por exemplo, para o suprimento de combustivel ou para o freio.
Em outras palavras, o comportamento do governador é determinado
pelo comportamento de outras partes do sistema, e indiretamente pelo
seu proprio comportamento em um momento anterior.

O carater holistico e mental do sistema ¢ mais claramente
demonstrado por esse ultimo fato: o comportamento do governador
(e, na verdade, de cada parte do circuito causal) é parcialmente
determinado pelo seu proprio comportamento prévio. A mensagem
material (isto é, transformacoes sucessivas de diferenca) deve passar
pelo circuito total, e o tempo necessario para que a mensagem material
retorne ao lugar de onde partiu é uma caracteristica bésica do sistema
como um todo. O comportamento do governador (ou de qualquer
outra parte do circuito) ¢, portanto, em alguma medida determinado
nao apenas por seu passado imediato, mas pelo que ele fez em um
tempo anterior ao presente durante o intervalo necessario para que a
mensagem completasse o circuito. Mesmo no circuito cibernético mais
simples ha um tipo de memdria determinativa.

A estabilidade do sistema (i.e., se ele agira no sentido de se
autocorrigir, oscilar ou disparar) depende da relacao entre o produto
operacional de todas as transformacodes de diferenca ao longo de
todo o circuito, e deste tempo caracteristico. O “governador” nao tem
controle sobre esses fatores. Mesmo um governador humano em um
sistema social encontra essas mesmas limitacoes. Ele é controlado pela
informacao que vem do sistema, e deve adaptar suas proprias agoes as
caracteristicas temporais deste tltimo, bem como aos efeitos de suas
proprias acoes passadas.

Assim, em nenhum sistema que apresenta caracteristicas mentais
pode uma parte ter controle unilateral sobre o todo. Em outras palavras,
as caracteristicas mentais do sistema sdo imanentes — ndo a alguma das partes,
mas ao sistema como um todo.

A relevancia dessa conclusao torna-se evidente quando
perguntamos se “um computador pode pensar”, ou se “a mente esta
no cérebro”. A resposta a ambas as questdes ¢é negativa, a nao ser que
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a questao se restrinja a algumas das poucas caracteristicas mentais
contidas no computador ou no cérebro. Um computador é autocorretivo
em relagao a algumas das suas variaveis internas. Ele pode, por exemplo,
incluir termdmetros ou outros 6rgaos sensoriais que sao afetados
pelas diferencas na temperatura funcional, e a resposta do 6rgao
sensorial a essas diferengas pode afetar a acao de um ventilador que,
em resposta, corrige a temperatura. Mas seria incorreto dizer que a
operacao principal do computador — transformar diferencas de entrada
(input) em diferencas de saida (output) — é um “processo mental”.
O computador é apenas um elo em um circuito mais amplo que sempre
inclui um homem e um ambiente a partir dos quais a informacao ¢
recebida, e sobre os quais as mensagens eferentes do computador tém
efeito. E possivel dizer que esse sistema total, ou conjunto, apresenta
caracteristicas mentais. Ele opera por meio de tentativa-e-erro, e tem
um carater criativo.

Da mesma forma, podemos dizer que “mente” é imanente aos
circuitos cerebrais que sao completos dentro do cérebro. Ou, ainda, que
a mente é imanente a circuitos que sao completos dentro do sistema:
cérebro mais corpo. Ou, finalmente, que a mente ¢ imanente ao sistema
mais amplo — homem mais ambiente.

Em principio, se desejamos explicar ou entender o aspecto
mental de qualquer evento biol6gico, nés devemos levar em conta o
sistema — ou seja, a rede de circuitos fechados dentro dos quais aquele
evento biolégico é determinado. Mas quando procuramos explicar
o comportamento de um homem ou algum outro organismo, esse
“sistema” normalmente nao apresenta os mesmos contornos do self —
no sentido em que o termo ¢ comumente (e diversamente) entendido.

Considere um homem derrubando uma arvore com um machado.
Cada golpe do machado ¢ modificado ou corrigido de acordo com
a forma do corte deixado pela machadada anterior. Esse processo
autocorretivo (isto é, mental) é produzido por um sistema total: arvore-
olhos-cérebro-musculos-machado-machadada-arvore. E esse sistema
total que tem as caracteristicas de mente imanente.

Talvez o modo mais correto de colocar seja: (diferengas na arvore)
— (diferencas na retina) — (diferengas no cérebro) — (diferencas nos

ILHA
v. 21, n. 1, p. 258-290, junho de 2019

268




Traducao — A Cibernética do “Self”: uma Teoria do Alcoolismo (1971)

musculos) — (diferencas no movimento do machado) — (diferencas na
arvore), etc. O que ¢ transmitido por meio do circuito sao transformacoes
de diferencas. E, como notado acima, uma diferenga que faz diferenca
¢ uma ideia ou unidade de informagao.

Mas ndo € assim que o ocidental médio vé a sequéncia do evento
do corte da arvore. Ele diz “eu cortei a arvore”, e acredita piamente que
um agente delimitado, o “eu” (ou self), executou uma agao “intencional”
delimitada sobre um objeto delimitado.

E também correto dizer que “a bola de bilhar A bateu na bola de
bilhar B e a empurrou para a cagapa”, e talvez também seja correto
(se pudéssemos fazé-lo) oferecer uma descricao completa e cientifica
dos eventos que acontecem no circuito formado pelo homem e arvore.
Mas o senso comum fala da mente invocando um pronome pessoal, e
entao chega a uma mistura de mentalismo e fisicalismo ao restringir
a mente ao interior do homem e reificar a arvore. Por fim, a mente
em si ¢ reificada pela suposicao de que, uma vez que o self agiu sobre
o machado que agiu sobre a arvore, ele deve ser também uma “coisa”.
O paralelismo de sintaxe entre “eu bati na bola de bilhar” e “a bola
bateu em outra bola” é totalmente enganoso.

Quando perguntamos a alguém sobre a localizagao e as fronteiras
do “eu”, essas confusoes se tornam evidentes. Considere um homem
cego com uma bengala. Onde comeca o self do homem? Na ponta da
bengala? Em seu cabo? Ou em algum outro ponto no meio da bengala?
Essas questoes nao fazem sentido, pois a bengala é um conduto por
meio do qual as diferengas sao transmitidas como transformacoes, de
modo que tragar uma linha delimitadora nesse conduto significaria
cortar fora parte do circuito sistémico que determina a locomocao do
homem cego.

No mesmo sentido, 6rgaos sensoriais sao conversores ou condutos
para a informagao, assim como os axonios, etc. De um ponto de vista
tedrico-sistémico, ¢ enganoso dizer que o que viaja em um axonio ¢ um
“impulso”. Seria mais correto dizer que o que viaja ¢ uma diferenca, ou a
transformacao de uma diferenca. A metafora do “impulso” sugere uma
linha de pensamento cientifico que se desdobra muito facilmente em
balelas sobre “energia psiquica”, e aqueles que falam esse tipo de coisa
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desconsideram o contetido informativo da quiescéncia. A quiescéncia
de um axoénio difere da atividade tanto quanto sua atividade difere
da quiescéncia. Portanto, a quiescéncia e a atividade tém a mesma
relevancia informacional. A mensagem da atividade sé pode ser aceita
como valida se a mensagem da quiescéncia também puder ser confidvel.

E até mesmo incorreto falar de “mensagem da atividade” e de
“mensagem da quiescéncia”. Nao devemos esquecer que a informagao
¢ uma transformacao da diferenca, e talvez fosse melhor chamar uma
mensagem de “atividade — nao-quiescéncia” e a outra de “quiescéncia
—nao-atividade”.

Consideracoes semelhantes se aplicam ao alcodlatra arrependido.
Ele nao pode simplesmente eleger a “sobriedade”. Na melhor das
hipoteses, ele pode apenas eleger a “sobriedade — nao-embriaguez”, e
seu universo permanece polarizado, carregando ambas as alternativas.

A unidade total autocorretiva que processa a informacao — ou,
como costumo dizer, “pensa”, “age” e “decide” — é um sistema cujos
contornos nao coincidem com as fronteiras do corpo, ou do que ¢é
popularmente chamado de self ou “consciéncia”. E importante notar que
ha diferengas multiplas entre o sistema pensante e essa compreensao
senso comum do self:

1) O sistema nao ¢ uma entidade transcendente, tal como o self
é normalmente entendido.

2) As ideias sao imanentes a uma rede de caminhos causais ao
longo dos quais as transformacoes da diferenga sao conduzidas.
Em todos os casos, as “ideias” do sistema tém uma estrutura no
minimo bindria. Elas nao sao “impulsos”, mas “informacao”.

3) Essarede de condutos nao se limita a consciéncia, mas esten-
de-se para incluir os condutos de todas as atividades mentais
— auténomas e reprimidas, neurais e hormonais.

4) Arede nao ¢ limitada pela pele, mas inclui todos os condutos
externos ao longo dos quais a informacao pode viajar. Também
inclui as diferencas efetivas que sao imanentes aos “objetos”
dessas informacoes. Inclui os caminhos de som e luz ao longo
das quais trafegam as transformacoes das diferencas original-
mente imanentes a coisas e a outras pessoas — ¢, especialmente,
a nossas proprias agoes.
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E importante notar que os principios basicos — e, creio eu,
equivocados — da epistemologia popular se reforcam mutuamente.
Se, por exemplo, a premissa popular da transcendéncia é descartada,
sua substituta imediata é uma premissa da imanéncia no corpo. Mas
essa alternativa tampouco ¢ aceitavel, visto que boa parte da rede
pensante fica fora do corpo. O assim chamado problema “corpo-mente”
estd posto de modo equivocado, em termos que forcam o argumento
na dire¢dao de um paradoxo: se a mente ¢ suposta como imanente ao
corpo, entao ela deve ser transcendente. Se transcendente, ela deve
ser imanente, e assim por diante (Collingwood, 1945).

Da mesma forma, se excluimos os processos inconscientes do self'e o
chamamos de “ego-alienados”, entao esses processos tomam a coloracao
subjetiva das “vontades” e “forcas”. Essa qualidade pseudodinamica é
entao estendida a um self consciente que busca “resistir” as “forcas” do
inconsciente. O “eu” se torna, ele mesmo, uma organizacao de “forcas”
aparentes. A ideia popular que iguala o self com a consciéncia conduz
entao a nocao de que ideias sao “forcas”; e essa falacia ¢, por sua vez,
sustentada pela afirmacao de que o axdnio carrega “impulsos”. Nao
é facil achar uma saida para essa bagunca.

Devemos comecar examinando a estrutura da polarizagao alcodlica.
No enunciado epistemologicamente invalido “eu lutarei contra a
garrafa”, quem esta supostamente lutando contra o que?

6 O “Orgulho” do Alcoolatra

Alcodlatras sao filsofos no sentido universal de que todos os seres
humanos (e todos os mamiferos) sao guiados por principios altamente
abstratos dos quais nao tém consciéncia, ou nao reconhecem que o
principio que governa sua percepcao e agao ¢ filoséfico. Um nome
comum, embora inadequado, para tais principios é “sentimentos”
(Bateson, 1963).

Essa terminologia equivocada vem da tendéncia epistemoldgica
anglo-saxonica de reificar ou atribuir ao corpo todos os fenémenos
mentais que sejam periféricos a consciéncia. Ela é, sem duvida,
sustentada pelo fato de que o exercicio e/ou frustragao desses principios
sao frequentemente acompanhados por sensacoes viscerais e outras
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sensacoes fisicas. Creio, no entanto, que Pascal estava correto quando
disse que “o coragao tem razoes que a propria razao desconhece”.

Mas o leitor nao deve esperar que o alcodlatra apresente uma
imagem consistente. Quando a epistemologia subjacente é cheia de
erros, suas derivagoes serao, inevitavelmente, ou autocontraditérias
ou de escopo extremamente restrito. Um corpo coerente de teoremas
nao pode derivar de um corpo inconsistente de axiomas. Nesses casos,
a tentativa de ser consistente leva ou a proliferagao de complexidade
caracteristica da teoria psicanalitica e da teologia crista, ou a visao
extremamente limitada caracteristica do behaviorismo contemporaneo.

Prosseguirei com meu exame do “orgulho” caracteristico dos
alcodlatras mostrando que esse principio comportamental emana da
estranha epistemologia dualistica caracteristica da civilizacao ocidental.

Um modo conveniente de descrever principios como “orgulho”,
“dependéncia” ou “fatalismo” é examina-los como resultado de um
deuteroaprendizado’® (Bateson, 1942) e perguntar que contextos de
aprendizado poderiam inculcar tais principios.

1) Esta claro que o principio da vida alcodlatra que AA chama
de “orgulho” nao é estruturado contextualmente por sucessos
passados. Eles nao usam a palavra para significar orgulho por
algum feito. A énfase nao é em “eu consegui”, mas antes em
“eu consigo...” E uma aceitacio obsessiva de um desafio, um
repudio a proposicao “eu nao consigo”.

2) Depois que o alcodlatra comecou a sofrer — ou ser acusado — de
alcoolismo, o principio do “orgulho” é mobilizado por meio da
proposigao “eu consigo permanecer s6brio”. Porém, ser bem-
sucedido acaba com o “desafio”. O alcodlatra fica “confiante”,
como dizem nos AAs. Ele relaxa a guarda, arrisca um gole, e
logo ja esta de porre novamente. Podemos dizer que a estrutura
contextual da sobriedade muda a partir dai. A sobriedade, neste
ponto, deixa de ser um contexto apropriado para o “orgulho”.
E o risco do primeiro gole que se torna desafiador, e evoca o
fatal “eu consigo [...]".

3) AAsinsistem que essa mudanga na estrutura contextual nunca
deve ocorrer. Eles reestruturam todo o contexto ao lembrar
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regularmente que “uma vez alcodlatra, sempre alcodlatra”. Eles
tentam fazer o alcodlatra colocar o alcoolismo dentro de si,
assim como um analista jungiano busca fazer com que seu
paciente, ao descobrir seu “tipo psicolégico”, aprenda a viver
com as forcas e fraquezas daquele tipo. Em contraste, a estru-
tura contextual do “orgulho” do alcodlatra exc/ui o alcoolismo
do self: “Eu consigo resistir a bebida”.

4) O componente desafiador do “orgulho” do alcodlatra envolve
correr riscos. O principio pode assumir a seguinte forma: “eu
consigo fazer algo onde o sucesso é improvavel e o fracasso,
desastroso”. Claramente, esse principio nunca servira para
manter a sobriedade. Assim que o sucesso comega a parecer
provavel, o alcodlatra deve desafiar o risco de uma dose. O ele-
mento de “azar” ou “probabilidade” de fracasso joga o desafio
para além dos limites do self. “Se o fracasso ocorre, ele nao ¢
meu”. O “orgulho” do alcodlatra estreita progressivamente o
conceito de self, colocando o que acontece fora do seu escopo.

5) O principio do orgulho-em-arriscar €, finalmente, quase suici-
da. Tudo bem testar uma vez se o universo esta do nosso lado,
mas fazer isso varias vezes seguidas, com um rigor da prova
cada vez maior, ¢ se langar num projeto que sé provara que o
universo o odeia. Nao obstante, as narrativas dos AAs mostram
repetidamente que, no auge do desespero, o orgulho as vezes
impede o suicidio. O repouso final nao deve ser trazido pelo
self (Bill’s Story, AA, 1939).

7 Orgulho e Simetria

O chamado orgulho do alcodlatra sempre presume um “outro”
real ou ficticio; sua definicao contextual completa exige, portanto,
que caracterizemos a relagao real ou imagindria com esse “outro”.
O primeiro passo ¢é classifica-la como “simétrica” ou “complementar”
(Bateson, 1936). Fazé-lo nao ¢ tao simples quando este “outro” ¢ uma
criacao do inconsciente, mas veremos que as indicagoes para essa
classificagao sao claras.
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Uma digressao explanatoria faz-se, todavia, necessaria. O primeiro
critério é simples:

Se, em uma relacao binaria, os comportamentos de A e B sao
considerados (por A e B) como similares e ligados de tal forma que mais
de um determinado comportamento por parte de A estimula mais do
mesmo comportamento por parte de B e vice-versa, entao a relagao
entre esses comportamentos é “simétrica”.

Se, por outro lado, os comportamentos de A e B sao dissimilares,
porém mutuamente ajustados (como, por exemplo, o voyeurismo se
ajusta ao exibicionismo), e os comportamentos se ligam de tal forma
que mais de um determinado comportamento por parte de A estimula
mais do comportamento ajustado por parte de B, entao a relacao entre
esses comportamentos ¢ “complementar”.

Exemplos comuns de relagdes simétricas simples sao corridas
armamentistas, imitar os vizinhos, emulacao atlética ou lutas de boxe.
Exemplos comuns de relagoes complementares incluem dominagao-
submissao, sadomasoquismo, cuidado-dependéncia ou voyeurismo-
exibicionismo.

Consideracoes mais complexas emergem quando tipos l6gicos
superiores se fazem presentes. Por exemplo: A e B podem competir na
oferta de dadivas, sobrepondo assim uma moldura simétrica mais ampla
a comportamentos complementares primérios. Ou, contrariamente,
um terapeuta pode engajar-se competitivamente com um paciente
em alguma forma de jogo terapéutico, estabelecendo uma moldura de
cuidado complementar em torno das transacoes simétricas primarias
do jogo.

Varios tipos de “duplo vinculo” sao produzidos quando A e¢ B
percebem as premissas da sua relacao em termos diferentes — A por
considerar o comportamento de B como competitivo quando B pensa
que esta ajudando A, e assim por diante.

Aqui nao nos preocupamos com essas complexidades, pois
0 “outro” imaginario ou sua contraparte no caso do “orgulho” do
alcodlatra nao joga, creio eu, os jogos complexos que sao caracteristicos
das “vozes” do esquizofrénico.
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Ambas as relacoes, complementares e simétricas, sao suscetiveis
de transformacgoes progressivas do tipo que eu chamei de cismogénese
(Bateson, 1936). Disputas simétricas e corridas armamentistas podem,
como se diz, “escalar”; e o padrao normal de cuidado-dependéncia
entre pais e filhos pode se tornar doentio. Esses desenvolvimentos
potencialmente patologicos se devem a retroalimentacoes positivas que
nao encontram controle ou correcao dentro do sistema, e podem — como
colocado — ocorrer em sistemas tanto complementares quanto simétricos.
Em sistemas mistos, no entanto, a cismogénese ¢ necessariamente
reduzida. Uma corrida armamentista entre duas nagoes sera reduzida
pela aceitacao de relagdes complementares entre elas como dominacao,
dependéncia, admiracao, e assim por diante. Ela se intensifica quando
esses temas sao repudiados.

Sem duvida, essa relagao antitética entre temas complementares
e simétricos se deve ao fato de que um ¢ o oposto légico do outro. Em
uma corrida armamentista simétrica simples, a nagao A ¢ motivada
a maiores esforcos pela sua estimativa da maior forca de B. Quando
ela estima que B ¢ mais fraca, a nagao A relaxara seus esforgos. Mas
0 0posto exato ird acontecer caso a estruturagao da relacao por parte
de A seja complementar. Observando que B é muais fraca que ela,
A seguirad em frente com suas esperancas de conquista (Bateson, 1946;
Richardson, 1935).

Essa antitese entre padroes complementares e simétricos pode ser
mais que simplesmente 16gica. Notavelmente, na teoria psicanalitica
(Erikson, 1937), os padroes chamados “libidinosos” e que sao
modalidades das zonas erégenas sao todos complementares. Intrusao,
inclusao, exclusao, recepcao, retencao — todos sao classificados como
“libidinosos”. Ja a rivalidade, competigao e afins se enquadram na
rubrica do “ego” e “defesa”.

Também é possivel que os dois codigos antitéticos — simétrico
e complementar — possam ser fisiologicamente representados por
estados contrastantes do sistema nervoso central. As transformacoes
progressivas da cimogénese podem alcangar um climax ou inversoes
repentinas. Odio simétrico pode de repente se transformar em luto; o
animal que se retira com o rabo entre as pernas pode abruptamente
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voltar-se contra seu oponente em uma desesperada batalha simétrica
até a morte. O valentao pode subitamente tornar-se um covarde
quando ¢ desafiado, e o lobo derrotado em um conflito simétrico pode
repentinamente dar sinais de “rendicao” para evitar ataques ulteriores.

Este ultimo exemplo é especialmente interessante. Se a luta
entre os lobos é simétrica — ou seja, se o lobo A é estimulado a um
comportamento mais agressivo pelo comportamento agressivo do
lobo B — entao se B repentinamente exibe o que podemos chamar de
“agressao negativa”, A nao sera capaz de continuar lutando a menos
que possa mudar rapidamente para um estado mental complementar
no qual a fraqueza de B seja um estimulo para sua agressao. Nos
termos da hip6tese de modos simétricos e complementares, torna-se
desnecessario postular um efeito “inibitério” especifico para o sinal
de rendicao.

Seres humanos, que possuem linguagem, podem aplicar o
réotulo “agressao” a qualquer tentativa de causar dano ao outro,
independentemente de a tentativa ser estimulada pela fraqueza ou
forca deste Gltimo. Mas no nivel pré-linguistico dos mamiferos, esses
dois tipos de “agressao” devem parecer totalmente diferentes. Dizem
que do ponto de vista do ledo, um “ataque” a uma zebra é totalmente
diferente de um “ataque” a outro leao (Lorenz, 1966).

Ja disse o suficiente para que possa agora colocar a seguinte
questao: O orgulho do alcodlatra é contextualmente estruturado de
forma simétrica ou complementar?

Em primeiro lugar, ha uma forte tendéncia para a simetria nos
habitos quotidianos da cultura ocidental. Completamente a parte do
alcoolismo aditivo, dois homens bebendo juntos sao impelidos pela
convengao de que um deve igualar o outro, copo a copo. Nesse estagio,
0 “outro” ainda € real, e a simetria ou rivalidade entre eles é amigavel.

A medida que o alcodlatra se torna adicto e tenta resistir a bebida,
ele comeca a descobrir que ¢ dificil resistir ao contexto social no qual
ele deve se igualar a seus amigos no ato de beber. AAs dizem: “Deus
sabe que tentamos duramente e por muito tempo beber como as outras
pessoas!”.
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A medida que as coisas vao piorando, o alcoélatra tende a se
tornar um bebedor solitario, e a exibir um amplo espectro de respostas
ao desafio. Sua esposa e amigos comecam a sugerir que beber é uma
fraqueza, e ele pode responder, simetricamente, ressentindo-se deles
ou reafirmando sua capacidade de resistir a bebida. Todavia, como ¢
caracteristico das respostas simétricas, um breve momento de luta
bem sucedida enfraquece sua forca de vontade e ele logo volta a beber.
Esforcos simétricos requerem oposigao continua por parte do oponente.

Gradualmente, o foco da batalha muda, e o alcodlatra se vé
envolvido em um tipo novo e ainda mais fatal de conflito simétrico.
Ele agora deve provar que a bebida nao ira mata-lo. Sua “cabega esta
sangrando, mas nao esta curvada”. Ele ainda é o “capitao da sua alma”
— seja la o que isso signifique.

Enquanto isso, seu relacionamento com a esposa, 0 patrao e os
amigos foi deteriorando. Ele nunca apreciou o status complementar
de seu chefe como uma autoridade; e a medida que sua situagao
vai piorando, a esposa ¢ levada cada vez mais a assumir um papel
complementar. Ela pode tentar exercer autoridade, ou se torna protetora,
ou demonstra paciéncia, mas tudo isso s6 provoca raiva ou vergonha.
Seu “orgulho” simétrico nao pode tolerar um papel complementar.

Em suma, a relacao entre o alcodlatra e seu “outro” ficticio ou
real é claramente simétrico e cismogénico. Ela escala. Veremos que a
conversao religiosa do alco6latra salvo pelos AAs pode ser descrita como
uma mudanca dramaética desse habito, ou epistemologia simétrica, para
uma visao quase puramente complementar do seu relacionamento
com 0s outros, com o universo e com Deus.

8 Orgulho ou Prova Invertida?

Alcodlatras podem parecer teimosos, mas nao sao estupidos.
A porcao da sua mente onde sua politica é decidida é profunda demais
para que a palavra “estupidez” possa ser aplicada. Esses niveis da mente
sao pré-linguisticos, e a computacao que acontece ali é codificada num
processo primdrio.
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Tanto nos sonhos quanto nas interagdes entre mamiferos, o tinico
meio de avancar uma proposicao que contenha sua prépria negagao
(“eu nao vou morder vocé” ou “eu nao estou com medo dele”) é
por meio de uma imaginagao elaborada ou a atuacgao da proposicao
a ser negada, conduzindo a um reductio ad absurdum. “Eu nao vou
mordé-lo” é alcangado entre dois mamiferos por meio de um combate
experimental que é um “nao-combate”, por vezes chamado “jogo”.
E por isso que o comportamento “agonistico” frequentemente evolui
para um cumprimento amistoso (Bateson, 1969).

Nesse sentido, o assim chamado orgulho do alcodlatra ¢, em
alguma medida, ironico. E um esforco determinado de testar algo como
um “autocontrole” com um propoésito ulterior, mas nao enunciavel, de
provar que “autocontrole” ¢ ineficaz e absurdo: “Isso simplesmente nao
funciona”. Essa proposicao ultima, por conter uma negagao simples,
nao deve ser expressa no processo primario. Sua expressao final é em
uma acao — tomar um drinque. A heroica batalha contra a garrafa,
aquele “outro” ficticio, termina em um “beijo entre amigos”.

A favor dessa hipétese, ha o fato inegavel de que o teste do
autocontrole leva de volta a bebida. E, como argumentei acima, a
epistemologia do autocontrole que os amigos impdem ao alcodlatra é
monstruosa. Se este é o caso, entao o alcodlatra esta correto em rejeita-
la. Ele chegou a reductio ad absurdum da epistemologia convencional.

Mas essa descrigao do alcance do reductio ad absurdum se aproxima
da teleologia.* Se a proposicao “isso nao vai funcionar” nao puder ser
mantida dentro da codificagao do processo primério, como a computacao
do processo primario podera direcionar o organismo a tentar aqueles
cursos de acao que demonstrarao que “isso nao vai funcionar?”.

Problemas desse tipo sao frequentes na psiquiatria, e talvez s
possam ser resolvidos por um modelo no qual, em certas circunstancias,
o desconforto do organismo ativa um feedback loop (alga de
retroalimentagao) positivo que aumenta o comportamento que precede
o desconforto. Essa retroalimentagao positiva confirmard que era
realmente aquele comportamento particular que trazia o desconforto,
e pode elevar o desconforto para um nivel em que a mudanca se torne
possivel.
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Na psicoterapia, essa retroalimentacao positiva é comumente
gerada pelo terapeuta ao empurrar o paciente na direcao de seus
sintomas — uma técnica que tem sido chamada de “duplo vinculo
terapéutico”. Um exemplo dessa técnica é mencionado abaixo, quando
um membro de AA desafia o alcodlatra a “beber controladamente”
para que ele descubra por si préprio que nao possui esse controle.

Além disso, ¢ comum que os sintomas e alucinacoes do
esquizofrénico — como os sonhos — constituam uma experiéncia
corretiva, de forma que todo o episédio esquizofrénico assuma o carater
de uma autoiniciagao. A descricao de Barbara O’Brien da sua prépria
psicose talvez seja o exemplo mais contundente desse fendmeno, que
foi discutido noutro lugar (Bateson, 1961).

A possivel existéncia desse feedback loop positivo, que ira causar
uma perda de controle na direcao de um aumento do desconforto
até algum limite (que pode estar do outro lado da morte), nao esta
incluida nas teorias convencionais da aprendizagem. Mas uma
tendéncia a verificar o desagradavel buscando a repetigao constante
dessa experiéncia é um traco humano comum. Talvez seja aquilo que
Freud chamou de “pulsao de morte”.

9 O Estado de Embriaguez

O que foi dito acima sobre o orgulho simétrico é apenas parte
do quadro: o estado de mente do alcodlatra /utando contra a garrafa.
Esse estado ¢ claramente desagradavel, e pouco realista. Seus “outros”
sao totalmente imaginarios, ou distorcoes grosseiras das pessoas que
ele ama ou das quais depende. Ele tem uma alternativa a esse estado
desagradéavel: pode embriagar-se. Ou, “pelo menos”, tomar um drinque.

Com essa entrega complementar, que o alcodlatra frequentemente
vé como um ato de ressentimento —um “golpe de despedida” em uma
guerra simétrica —, toda sua epistemologia muda. Suas ansiedades,
ressentimentos e panico desaparecem como num passe de magica. Seu
autocontrole € relaxado, mas sua necessidade de comparar-se com outros
diminui ainda mais. Ele sente o calor fisiol6gico do dlcool em suas veias
e, em muitos casos, um aquecimento psicolégico correspondente em
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relacao aos outros. Ele pode estar euférico ou raivoso, mas ao menos
se tornou novamente parte da cena humana.

Dados baseados na tese de que a passagem da sobriedade para
a intoxicacao ¢ também uma passagem do desafio simétrico para a
complementaridade sao escassos, e sempre confundidos pelas distor¢oes
da memoria e pela complexa toxicidade do alcool. Mas ha fortes
evidéncias na musica e na historia de que se trata de uma passagem
desse tipo. Em rituais, compartilhar o vinho sempre representou
a agregacao social de pessoas unidas em “comunhao” religiosa ou
Gemiitlichkeit seculares. Em um sentido bastante literal, o alcool
supostamente faz com que o individuo se veja, e aja, como parte de
um grupo. Ou seja, ele habilita a complementaridade nas relacoes
que o cercam.

10 No Fundo do Poco

AAs dao grande importancia a esse fendmeno e consideram o
alcodlatra que ainda nao atingiu o fundo do pogo um candidato ruim
para sua ajuda. Eles tendem a explicar o fracasso afirmando que o
individuo que recai no alcoolismo ainda nao chegou no “fundo do poco”.

Decerto, muitas tragédias podem fazer com que um alcodlatra
chegue ao fundo do poco. Acidentes, um ataque de delirium tremens, um
periodo de tempo alcoolizado do qual nao guarda recordacao, rejeicao
por parte da esposa, demissao do trabalho, diagnéstico de caso perdido,
e assim por diante — qualquer um pode ter este efeito. AAs afirmam
que o “fundo do pogo” é diferente para diferentes pessoas, e alguns
podem morrer antes de chegar la.”

E possivel ainda que o “fundo” seja alcancado diversas vezes pela
mesma pessoa; que o “fundo” seja um surto de panico que oferece
um momento favordvel para mudancas, mas nao um momento onde
a mudanca seja inevitavel. Amigos, parentes e mesmo terapeutas
podem remover o alcodlatra do seu panico, por meio de drogas ou
tranquilizacao, e fazer com que ele “se recupere” e volte ao seu “orgulho”
e ao alcoolismo — somente para chegar a um “fundo do po¢o” ainda
mais desastroso tempos depois, quando passa a estar novamente
pronto para a mudanga. As tentativas de mudar um alcoo6latra, fora
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desses momentos de panico, estao provavelmente fadadas ao fracasso.
A natureza do panico ¢ esclarecida pela seguinte descricao de
um “teste”:

Nao gostamos de definir nenhum individuo como
alcodlatra, mas vocé mesmo pode se autodiagnosticar.
Entre no bar mais préximo e tente beber moderadamente.
Tente comecar a beber e parar de repente. Tente mais
de uma vez. Nao levara muito tempo para vocé decidir,
se for honesto consigo mesmo. Uma ressaca grave
pode ser valiosa se com isso vocé conseguir um melhor
conhecimento da sua condigao. (AA, 1939, p. 431)

Podemos comparar esse teste aum motorista que freia abruptamente
numa pista escorregadia: ele rapidamente descobrira que seu controle
¢é limitado. (A metafora em inglés “linha de derrapagem” para o bairro
dos alcodlatras na cidade nao é de todo despropositada.)

O panico do alcodlatra que atinge o fundo do poco é o panico
de um homem que pensava ter controle sobre seu veiculo, mas de
repente descobre que é o veiculo que corre com ele. Repentinamente,
a pressao feita sobre aquilo que ele conhece como freio parece fazer o
veiculo acelerar. E o panico de descobrir que isto (o sistema, ou seja,
0 motorista mais o veiculo) ¢ maior do que ele.

Nos termos propostos aqui, podemos dizer que chegar ao fundo
do poco exemplifica a teoria de sistemas em trés niveis:

1) O alcodlatra trabalha no desconforto da sobriedade até um
limiar em que ele destréi a epistemologia do “autocontrole”.
Ele fica, entdo, embriagado — porque o sistema é maior que
ele —, e o melhor ¢ se render.

2) Ele trabalha repetidamente para se embriagar até provar que
ha um sistema ainda maior. Ele chega entao ao panico do
“fundo do poco”.

3) Se amigos e terapeutas o tranquilizam, ele pode chegar a
um ajustamento mais instavel — tornando-se adicto a ajuda
deles — até que demonstre que esse sistema nao funcionara,
e atinja o “fundo do poco” novamente, mas num nivel ainda
mais baixo. Neste, como em todos 0s sistemas cibernéticos,
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o sinal (positivo ou negativo) do efeito de qualquer intrusao
sobre o sistema depende do timing.

4) Finalmente, o fendmeno de chegar ao “fundo do poco” se re-
laciona de modo complexo com a experiéncia do duplo vinculo
(Bateson et al., 1956). Bill W. conta que atingiu seu fundo do
poco quando foi diagnosticado como alcodlatra sem perspectiva
de cura pelo Dr. Willian D. Silkwork em 1939 — este evento
¢é considerado o inicio da histéria do AA (AA, 1957, p. vii).
O Dr. Silkwork também

[...] nos ofereceu as ferramentas capazes de furar o mais
duro ego alcodlatra, aquelas frases demolidoras com que
ele descreveu nossa doenga: a obsessao da mente que nos
compele a beber e a alergia do corpo que nos condena a
enlouquecer ou morrer. (Bill W. em AA, 1957, p. 13, grifo
no original)

Este ¢ o duplo vinculo corretamente fundado na epistemologia
dicotomica do alcodlatra que opde mente a corpo. Ele é for-
cado por essas palavras a recuar, até o ponto em que somente
uma mudanca involuntéria na epistemologia inconsciente
mais profunda — uma experiéncia espiritual — podera tornar
irrelevante aquela descricao letal.

11 A Teologia de Alcodlicos Anonimos

Alguns dos pontos notaveis da teologia de AA sao:

1) Hd um Poder maior que o self. A cibernética vai um pouco além
e reconhece que o que entendemos como “eu” é apenas uma
pequena parte de um sistema muito mais amplo de tentati-
va-e-eIro que executa o pensamento, a acao e a decisao. Esse
sistema inclui todos os circuitos informacionais relevantes para
uma decisdo num determinado momento. O self ¢ uma falsa
reificacao de uma parte inadequadamente delimitada desse
campo mais amplo de processos interconectados. A cibernética
também reconhece que duas ou mais pessoas —qualquer grupo
de pessoas — podem, juntas, formar tal sistema de pensamento
€ agao.
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Esse Poder € sentido de modo pessoal, e intimamente ligado a
cada pessoa. E “Deus como vocé o concebe”. Ciberneticamente
falando, “minha” relacdo com qualquer sistema mais amplo a
minha volta, incluindo outras coisas e pessoas, sera diferente da
“sua” relacao com algum sistema semelhante no seu entorno.
A relacao “parte de” deve necessariamente e logicamente ser
sempre complementar, mas o sentido da frase “parte de” sera
diferente para cada pessoa.® Essa diferenca é especialmente
importante em sistemas que contém mais de uma pessoa. O
sistema ou “poder” deve necessariamente parecer diferente
dependendo de onde cada pessoa esta. Além disso, espera-se
que tais sistemas, quando se encontram, reconhegam um ao
outro como sistemas nesse sentido. A “beleza” da floresta
pela qual eu ando é meu reconhecimento tanto das arvores
individuais como da ecologia total das florestas como sistemas.
Um reconhecimento estético desse tipo é ainda mais evidente
quando eu falo com outra pessoa.

Um relacionamento favoravel com esse Poder é descoberto
quando a pessoa chega ao “fundo do poco” e “se rende”.
Para os homens e especialmente os alcodlatras, resistir a esse
Poder pode ser desastroso. A filosofia materialista que coloca
0 “homem” contra seu ambiente estd desmoronando rapida-
mente, a medida que o homem tecnoldgico vai se tornando
cada vez mais capaz de se opor a sistemas mais amplos. Cada
batalha que ele vence traz uma ameacga de desastre. A unidade
de sobrevivéncia —na ética como na evolugao —nao ¢ o organis-
mo ou a espécie, mas o sistema mais amplo ou “poder” dentro
do qual a criatura vive. Se a criatura destréi seu ambiente, ela
destrdi a si mesma.

Mas — e isso é importante — o Poder nao recompensa nem pune.
Ele nao tem “poder” nesse sentido. Na frase biblica, “todas as
coisas cooperam para o bem daqueles que conhecem a Deus”;
e contrariamente, para aqueles que nao o conhecem. A ideia de
um poder no sentido de um controle unilateral é estranha ao
AA. Sua organizagao ¢ estritamente “democratica” (nos seus
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termos), e mesmo sua divindade se liga aquilo que podemos
chamar de um determinismo sistémico. A mesma limitagao se
aplica tanto a relagao entre o padrinho de AA e o bébado que
ele pretende ajudar, como a relagao entre o escritério central
de AA e cada grupo local.

6) Tomados juntos, os dois primeiros passos de Alcodlicos And-
nimos identificam a adigao como uma manifestacao desse
Poder.

7) Arelagao saudavel entre cada pessoa e esse Poder é complemen-
tar — o oposto do “orgulho” do alcodlatra, que se baseia numa
relacao simétrica com um “outro” imaginado. A cismogénese
é sempre mais poderosa que seus participantes.

8) A qualidade e o contetido da relagao de cada pessoa com o
Poder estao indicados ou refletidos na estrutura social de AA.
O aspecto secular desse sistema — sua governanga — se encontra
delineado nas “Doze Tradigoes” (AA, 1957), que suplemen-
tam os “Doze Passos” — estes ultimos tratando da relagao
do homem com o Poder. Os dois documentos se sobrepoem
no Décimo-Segundo Passo, que estabelece a ajuda a outros
alcodlatras como exercicio espiritual necessario sem o qual o
membro fica vulneravel a uma recaida. O sistema como um
todo ¢ uma religiao durkheimiana, no sentido de que a relacao
entre o homem e sua comunidade é paralela a relacao entre
homem e Deus. “AA sao um Poder superior a todos nds” (AA,
1957, p. 288).

Em suma, a relacao de cada individuo com o “Poder” é melhor
definida pelos termos “faz parte de”.

9) Anonimato. E preciso entender que, no pensamento e na te-
ologia de AA, anonimato significa muito mais que a simples
protecao de seus membros contra a exposicao publica e a ver-
gonha. Com a crescente fama e sucesso da organizacao como
um todo, tornou-se tentador para seus membros utilizarem a
sua filiagao como recurso positivo em relacionamentos publicos,
na politica, educacao e muitos outros campos. Bill. W., cofun-
dador da organizacao, se deparou com essa tentacao desde os
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primeiros dias, e discutiu a questao em um artigo publicado
(AA, 1957, p. 286-294). Ele logo percebeu que qualquer busca
por holofotes é um perigo pessoal e espiritual para o membro,
que nao deve se sujeitar a esse tipo de autopromocao. Além
disso, seria fatal para a organizacao como um todo envolver-
se em politica, controvérsias religiosas e reformas sociais. Ele
afirma claramente que os erros do alcodlatra sao os mesmos
que o das “forgas que hoje estao destruindo o mundo”, mas AA
nao se propdoem a salvar o mundo. Seu Gnico propdsito € “levar
a mensagem de AA ao alcodlatra doente que a desejar”. Ele
conclui que o anonimato ¢ “o maior simbolo de autossacrificio
que conhecemos”. A décima-segunda das “Doze Tradigdes”
afirma que “o anonimato ¢é a fundacao espiritual das nossas
tradicoes, sempre nos lembrando de colocar os principios antes
das personalidades”.

A isso podemos acrescentar que o anonimato ¢ também uma
afirmacgao profunda da relagao sistémica entre parte e todo. Alguns
tedricos de sistemas iriam ainda mais longe, pois uma grande tentagao
para a teoria de sistemas ¢ reificar conceitos tedricos. Anatol Holt
diz que queria um adesivo de para-choque que dissesse (um tanto
paradoxalmente): “Elimine substantivos” (Fundacao Wenner Gren).

10) Prece. O uso da prece por AA também afirma a complementa-
ridade da relacao parte-todo por meio da técnica bem simples
de pedir por aquela relacao. Eles oram por caracteristicas pes-
soais como a humildade, que sao exercidas no proprio ato de
orar. Se o ato da prece for sincero (o que nao € tao facil), Deus
nada pode fazer a nao ser atender ao pedido. E isso é especial-
mente verdadeiro no caso de “Deus, como vocé o concebe”. Essa
tautologia autoconfirmatdria, que contém sua propria beleza,
é precisamente o balsamo necessario depois dos angustiantes
duplos vinculos tipicos do fundo do poco.

Um pouco mais complexa é a famosa “Oracao da Serenidade”:
“Concedei-me, Senhor, a serenidade para aceitar as coisas que nao
podemos mudar, coragem para mudar aquelas que podemos, e a
sabedoria para discernir a diferenca entre elas”.”
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Se os duplos vinculos causam angustia e desespero e destroem
as premissas epistemoldgicas pessoais num nivel profundo, entao,
inversamente, para que estas feridas se curem e uma nova epistemologia
se desenvolva alguma mudanca de duplo vinculo faz-se necessaria.
O duplo vinculo leva ao desespero: “nao ha alternativa”. A Oracao
da Serenidade explicitamente liberta o adorador desses lacos
enlouquecedores.

A este respeito, vale mencionar que o grande esquizofrénico, John
Perceval, notava uma mudanga em suas “vozes”. No comego da sua
psicose elas o atormentavam com “ordens contraditérias” (ou, nos
meus termos, duplos vinculos), mas ele comegou a se recuperar quando
elas passaram a lhe oferecer escolhas entre alternativas claramente
definidas.

11) AAs diferem profundamente de sistemas mentais naturais
como a familia ou uma floresta de carvalhos em ao menos um
ponto. A organizacao tem um Gnico propdsito — “levar a men-
sagem de AA ao alcodlatra doente que a desejar” —, e se dedica
a maximiza-lo. Nesse quesito, AAs nao sao mais sofisticados
que a General Motors ou uma nagao ocidental. Mas sistemas
biologicos, diferentes daqueles baseados em ideias ocidentais
(e especialmente no dinkheiro), tém prop6sitos multiplos. Nao
ha, na floresta de carvalhos, uma Utnica varidvel para a qual
todo o sistema se encontre orientado, e a qual todas as demais
variaveis se encontrem submetidas. E, com efeito, a floresta
de carvalhos funciona na direcao de 6tima, e nao de mdxima.
Suas necessidades sao sacidveis, e muito de qualquer coisa se
torna toxico.

Mas ha o seguinte: o Gnico propoésito de AA direciona-se para
o exterior, e visa uma relacao nao-competitiva com o mundo mais
amplo. A variavel a ser maximizada é uma complementaridade, e é
da natureza do “servico” e nao da dominacao.
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12 O Status Epistemoldgico de Premissas Complementares e
Simétricas

Notei anteriormente que, na interacao humana, a simetria e a
complementaridade podem ser combinadas de maneiras complexas.
Portanto, é razoavel perguntar como ¢ possivel considerar esses
temas como sendo tao fundamentais a ponto de serem chamados
de “epistemol6gicos”, mesmo em um estudo de histéria natural das
premissas culturais e interpessoais.

A resposta parece recair sobre o que significa “fundamental” em
tal estudo da histéria natural do homem; e o termo parece carregar
dois tipos de significado.

Primeiro, eu chamo de mais fundamentais as premissas que se
encontram integradas de modo mais profundo na mente, que tém
“programacao mais firme” e sao menos suscetiveis a mudancas.
O orgulho simétrico ou a autoconfianca exagerada do alcoodlatra sao
fundamentais neste sentido.

Segundo, chamo de mais fundamentais as premissas de mente
que se referem a sistemas ou formas mais amplas, e nao menores, do
universo. A proposicao “a grama ¢ verde” é menos fundamental que
a proposicao “diferencas de cor fazem uma diferenga”.

Contudo, se perguntamos o que acontece quando premissas sao
alteradas, fica claro que essas duas defini¢oes de “fundamental” se
sobrepdoem em larga medida. Se um homem alcancga ou sofre mudangas
em premissas que se encontram profundamente entranhadas na sua
mente, ele certamente percebera que os resultados dessa mudanca se
ramificarao pelo seu universo como um todo. Podemos chamar essas
mudangas de “epistemoldgicas”.

Resta entao a questao sobre o que é epistemologicamente “correto”
e epistemologicamente “errado”. A mudanca do “orgulho” simétrico do
alcodlatra para os tipos de complementaridades de AA é uma corregao
da sua epistemologia? E a complementaridade é sempre de uma forma
melhor que a simetria?

Para o membro de AA, pode ser verdadeiro que a complementaridade
seja sempre preferivel a simetria, e que mesmo a rivalidade trivial de
um jogo de ténis ou xadrez possa ser perigosa. Um episddio superficial
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pode tocar uma premissa simétrica profundamente entranhada. Mas
isso nao significa que o ténis ou o xadrez proponha erro epistemolédgico
para todos.

O problema ético e filoséfico diz respeito apenas aos niveis mais
amplos do universo, ou mais profundos da psicologia. Se acreditamos
profunda e inconscientemente que nossas relacoes com o sistema
mais amplo que nos envolve — o “Poder maior que nés mesmos” — sao
simétricas e emulativas, entao estamos equivocados.

13 Limitacoes da Hipdtese

Finalmente, a presente proposta analitica esta sujeita as seguintes
limitagdes e implicagdes:

1) Nao afirmo que todos os alcodlatras operam de acordo com
a légica delineada aqui. E bem possivel que existam outros
tipos de alcodlatras, e é quase certo de que a adigao alcodlica
em outras culturas siga outras linhas.

2) Nao afirmo que o modo de Alcodlicos Andnimos seja a tinica
forma de viver corretamente, ou que sua teologia seja a tinica
derivacao correta da epistemologia da cibernética e da teoria
de sistemas.

3) Nao afirmo que todas as transagoes entre seres humanos de-
vam ser complementares, embora esteja claro que a relagcao
entre o individuo e o sistema mais amplo do qual ele faz parte
deva ser necessariamente assim. Relacdes entre pessoas serao
(espero) sempre complexas.

4) Afirmo, no entanto, que o mundo nao alcodlico tem muitas
licoes a aprender com a epistemologia da teoria de sistemas e
do modo de operacao de AA. Se continuarmos operando nos
termos de um dualismo cartesiano que opde mente a matéria,
provavelmente iremos continuar a ver o mundo em termos que
opoem Deus ao homem; elite ao povo; raca eleita aos demais;
nagdes a nacoes; e homem ao ambiente. E improvavel que uma
espécie que possui fanfo uma tecnologia avancada gquanto essa
forma estranha de ver seu mundo possa persistir.
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Notas

Texto originalmente publicado em Psychiatry, v. 34, n. 1, p. 1-18, 1971.

Essa expressao ¢ utilizada por AA para ironizar o alcodlatra que tenta usar a forca de
vontade contra a bebida. A citacdo, junto com a frase “minha cabega estd sangrando,
mas nao esta curvada”, vem do poema Invictus de William Ernest Henley — um
deficiente fisico, mas nao alcodlatra. O emprego da vontade para conquistar a dor
¢ a deficiéncia fisica provavelmente nao é comparavel ao uso da vontade por parte
do alcodlatra.

Esse uso da estrutura contextual formal como mecanismo descritivo ndo presume
necessariamente que o principio discutido seja total ou parcialmente de fato aprendido
em contextos com uma estrutura formal apropriada. O principio pode ter sido
geneticamente determinado, e ainda assim ser melhor descrito pela delineacao
formal dos contextos nos quais ele é exemplificado. E precisamente esse ajuste
do comportamento ao contexto que dificulta ou impossibilita determinar se um
principio de comportamento era geneticamente determinado ou foi aprendido
naquele contexto. Ver Bateson (1942).

Estudo da finalidade. Doutrina que considera o mundo como um sistema de relagoes
entre meios e fins; teologismo. [nesta acepgao, finalismo]. Estudo dos fins humanos.
Comunicagao pessoal de um membro.

Essa diversidade de estilos de integracao pode explicar o fato de algumas pessoas
se tornarem alcodlatras e outras nao.

Este ndo ¢ um documento original de AA, e sua autoria é desconhecida. Ocorrem
pequenas variagbdes no texto. Citei a forma que prefiro pessoalmente (AA, 1957,
p- 196).
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