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DOSSIE

Introducao ao dossié: Agéncias
materiais e espirituais no cotidiano:
experiéncias e narrativas de
coexisténcia

MARTINA AHLERT
Jodo RickL1

Em décadas recentes, diferentes correntes do pensamento antropolédgico tém convergido para
andlises de relagoes sociais que levem em conta materiais, objetos e outros entes nao humanos como do-
tados de capacidade de agéncia, influéncia e até mesmo de transformagao destas relagoes. Muitas vezes
reunidos debaixo de rétulos algo precarios como “novos materialismos” ou “virada ontolégica’, estas
tendéncias guardam grandes diferengas entre si, tanto no modo como abordam e interrogam analiti-
camente estas formas de agéncia sobre o social, quanto no tipo de agentes que levam em consideragao
e que tomam como ponto de partida empirico. O que a maior parte delas tém em comum, contudo, ¢
a critica, em diferentes intensidades ¢ a partir de diferentes perspectivas, as abordagens que tomam o
significado e a expressio simbdlica, em geral espelhada na linguagem e na semiética, como modo privi-
legiado, e qui¢a tnico, de compreensao destes entes nio humanos e de sua inclusao em qualquer analise
que se pretenda social ou cultural.

Neste quadro, diversas pesquisas em antropologia tém se interessado pelos modos como as pes-
soas mobilizam agéncias espirituais ¢ materiais vinculadas a realidades ‘sobrenaturais’ em situagoes
de luta, disputas e construgdes identitdrias (ver, por exemplo, Lambek 2002; Johnson 2014; Blanes e
Espirito Santo 2014). Entidades como encantados, espiritos, santos, fantasmas, demonios, o préprio
Espirito Santo, entre outras; e objetos “animados” como imagens, amuletos, velas, plantas e remédios,
oferendas ou mesmo hindrios sacros e a prépria biblia, por exemplo, podem participar do dia a dia das
pessoas em diferentes contextos. Essas agéncias nao estao limitadas a planos extraordindrios, circunscri-

tos aos dominios do explicitamente religioso e cercados dos cuidados que caracterizam o sagrado como



separado. Antes, elas permeiam escolhas, decisoes e atitudes cotidianas em relagao aos mais diversos
temas, e seus efeitos se materializam de formas variadas na experiéncia.

A discussao sobre a relagio entre pessoas e outros seres ou objetos tem longo rastro na histéria
da antropologia. Pesquisas cldssicas e contemporineas (se assim podemos delimita-las) constataram a
existéncia de uma diversidade de seres que convivem, interagem, compéem ou mesmo constituem os
humanos. Podemos passar pelas discussoes sobre a interagio com os mortos e ancestrais nos estudos
etnogrificos de Malinowski (1988), por redes de troca que conectam humanos e deuses em Marcel
Mauss (2003 ), pelo questionamento da nogio de individuo em prol de uma nogao alternativa e partici-
pativa de pessoa em Levy-Bruhl (2008), por exemplo. Nio raro, herdeiras de abordagens evolucionis-
tas, essas perspectivas concebiam interagdes com uma gama diversa de seres ou com objetos animados
como caracteristicas de grupos nao ocidentais ou como reminiscéncias do passado. Porém, ainda que
permeadas pelas inevitdveis marcas do tempo em que foram concebidas, as perguntas levantadas acerca
das relagoes entre pessoas, espiritos e coisas nestes trabalhos seminais propuseram um programa de
pesquisa a disciplina entao nascente que se mostrou um campo de indagagoes cuja fertilidade parece
ainda muito longe de se esgotar. Ainda que uma revisao de pretensao exaustiva dos frutos nele gerados
seja nao apenas um trabalho impossivel em si, mas também descabido no escopo de uma apresentagao
como esta, consideramos importante chamar a atencao para algumas discussoes que se vinculam de
forma muito préxima ao conjunto de textos aqui reunidos.

Em primeiro lugar, destacamos um tipo de questionamento que surge como rea¢io ao que parece
ser um tipo de perplexidade diante da aparente irracionalidade que permeia as relagoes estabelecidas
com espiritos e com objetos aos quais se reputa a capacidade de agéncia. Esta perplexidade motiva per-
guntas de carater universalizante sobre “a mentalidade primitiva’, o “pensamento selvagem” ou sobre
“como pensam os nativos”. Estes questionamentos buscam produzir uma tradugio aos ouvidos aca-
démicos ocidentais da racionalidade do “outro” e assim desvelar outras epistemologias que tornam
inteligiveis uma série de relagoes envolvendo espiritos, objetos, animais etc. Se, por um lado, hd que se
reconhecer o mérito destes esfor¢os em permitir a supera¢ao de nogdes que atribuem a formas nao-o-
cidentais de pensamento um carater pré-légico, intelectualmente limitado e irracional, por outro lado,
este tipo de tradugio por vezes acaba por reduzir um conjunto vivo de préticas, relagdes e experiéncias
a uma espécie de projeto intelectual “nativo’, que corre o risco de restringir a um certo intelectualismo
projetado desde fora as experiéncias de coexisténcia e familiaridade sensiveis pouquissimo afeitas ao
universo discursivo.

Outro conjunto de discussoes produzido a partir das tentativas de enquadramento das relagoes
com seres espirituais ¢ objetos “ativos” desenvolve uma énfase interpretativa ou semidtica (Schneider
2016; Geertz 1989) que, a despeito de suas proprias diferencas entre si, sugeria a compreensio de ob-
jetos e seres como manifestagoes simbolicas a serem interpretadas e descritas pelos estudos antropold-
gicos. Um aspecto importante dessas abordagens foi conceder complexidade a comportamentos lidos
ora como triviais, ora como inexplicéveis, através da busca da compreensao dos sistemas simboélicos que
dao sentidos “locais” a estas préticas, evitando as indaga¢des de cardter universalizante e ancorando as

interpretagoes antropoldgicas na profundidade das narrativas etnogréficas. O privilégio do significado
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em detrimento da agio ou pratica, entretanto, nio passou incélume a uma série de criticas (Gell 1998)
que chamaram atengio para o que as pessoas fazem, produzem ou mobilizam quando se relacionam
ou convivem com objetos e com outros seres. Assim, este tipo de abordagem corre também o risco da
reducio de experiéncias sensiveis e complexas ao campo do discurso e do pensamento.

Mais recentemente € em um €scopo mais amplo, somaram-se a estas criticas discussoes dos prin-
cipais conceitos utilizados pelas ciéncias sociais. O descentramento do ‘homem’ ou do humano nas
abordagens antropoldgicas, assim como o reconhecimento da capacidade de interferéncia e agao a di-
versos outros entes, tem nos conduzido ao reconhecimento da agéncia e da constitui¢ao de hibridos
(Latour 2012), aos fluxos de vida que animam materiais e que fornecem caréter de processo a entidades
vistas anteriormente como estdveis ou terminadas (Ingold 2014) ou ainda as conexdes tragadas inte-
respécie (Tsing 2015). Nesse cendrio, diferentes etnografias indicam uma riqueza de possibilidades de
existéncia e questionam nossas abordagens metodolégicas (e, quiga, epistemolégicas) de compreensio
das formas de viver.

Ea partir destes debates tedricos que os textos aqui reunidos buscam compreender os diversos
exemplos de relagdes com entes nao humanos que abordam. Os casos aqui descritos sao analisados
em didlogo direto com outras coletineas reunidas em livros e revistas, organizadas recentemente, tais
como os trabalhos de Blanes & Espirito Santo (2014), Johnson (2014), Godoi ¢ Mello (2019). As-
sentadas sobre pesquisas de campo em contextos variados, elas pautam questdes sobre a relagao entre
pessoas e outros seres, mas também sobre a dimensao da convivialidade entre espiritos e entidades;
expandem concepgdes de antropologia da religiao e do ritual; criticam abordagens onde agéncias di-
versas sao concebidas meramente como epifendmenos, produtos acidentais ou simples acessérios de
elementos considerados, em contraposi¢ao, verdadeiros ou legitimos.

Seguindo esta inspiragao, este dossié ¢ uma coletinea de trabalhos que abordam estes transitos
€ composigOes entre pessoas, coisas e espiritos em 6 diferentes contextos etnogréﬁcos no Caribe e no
Brasil. Esta reunido de textos se deu a partir de um Grupo de Trabalho proposto a 31* Reuniao Brasi-
leira de Antropologia, ocorrida em dezembro de 2018 em Brasilia. A ideia do GT, por sua vez, surgiu
de convergéncias entre nossas pesquisas de pds-doutorado desenvolvidas paralelamente entre 2017 ¢
2018, no Museu Nacional, sob a supervisao de Olivia Maria Gomes da Cunha no Laboratério de An-
tropologia e Historia. Os 6 textos que o compde remetem a diferentes cenarios e paisagens no Panama,
Haiti, Republica Dominicana, bem como nas cidades de Sao Carlos e Sao Luis e na Ilha de Marajé, no
Brasil. Eles nos inserem em interagdes entre os mais variados seres: humanos e nao humanos, plantas,
animais, espiritos, assombragoes ¢ entidades. Essa multiplicidade — de lugares e de seres — tecem o
dossié a partir de alguns eixos importantes, vetores da discussao antropolédgica que buscamos provocar.

Claudia Fioretti Bongianino discorre sobre as praticas funerarias em uma vila afro-panamenha
chamada Old Bank. Ao enfatizar ritos extraordindrios e cuidados cotidianos que marcam a ideia de
viver como familia, a autora destaca agéncias espirituais e materiais, que a levam a concluir sobre a
inseparabilidade entre religiao e parentesco nesse contexto. Dois textos ainda colocam a discussao no
cenario do Caribe. Em “Revisitando o vodu: intera¢des ¢ movimentos entre humanos e espiritos em

dois contextos haitianos”, Fldvia Dalmaso e Rodrigo Bulamah realizam uma analise processual das in-
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teragoes com os espiritos em dois contextos etnograficos diferentes, o sul e o norte do Haiti. Victor
Miguel Castillo de Macedo, por sua vez, a partir da pesquisa de campo na vizinha Republica Domi-
nicana, segue as cores ¢ o consumo das velas para tecer consideragdes sobre a relagao entre o vodu e o
catolicismo na festa de San Miguel (e de seu associado, Beli¢ Belcan).

Do Caribe ao Brasil, Allan Wine Santos Barbosa também traz uma discussao tecida em possiveis
fronteiras de fendmenos, no caso, nos tratamentos de cura espirita, onde objetos como exames médicos
se associam com energias e vibragoes, no péndulo entre religiao e ciéncia. Formas de cura, mas também
elementos de ancestralidade e cuidado que compdem a relagao entre mulheres e seus quintais sao ele-
mentos centrais no texto de Lanna Beatriz Peixoto que descreve como, em uma comunidade quilom-
bola da Ilha de Marajé, as plantas interagem com humanos e como o préprio estatuto de humanidade ¢
desafiado na figura da mulber que vira bicho. Contextos de interagao entre humanos e nao humanos sao
aspecto central da etnografia de Gabriela Lages Gongalves no Centro Histérico de Sao Luis. A partir
de uma pesquisa de campo com vigilantes de casardes historicos tombados como patriménio mundial,
a autora fala das estratégias e dos perigos da interagdo entre seres diversos, como animais, fantasmas,
espiritos e pessoas.

Os textos colocam em primeiro plano a multiplicidade de seres e agéncias presentes nas pesqui-
sas com as quais estabelecemos didlogo. Fantasmas, deidades, mestres e mestras, encantados, ances-
trais, assombragoes, espiritos, mulher-bicho, santos. Além da diversidade que compoe esses mundos
densamente habitados, nao raro se pauta a possibilidade de criagao de novos seres; o encontro entre
seres ‘ tradicionais’ e novas entidades; a percepcao de pantedes abertos e agregadores; a multiplicidade
das formas de apresentacio das entidades, que parecem desafiar qualquer tentativa de reconhecer em
cada uma delas uma identidade substancializada. A multiplicidade desses seres nos colocou o desafio
de pensar nas estratégias textuais de reconhecimento e expansao da diversidade, e, por outro lado, nos
constantes riscos da redu¢io de sua complexidade e multiplicidade diante da dificuldade de sua siste-
matiza¢ao. Ao nos confrontarmos com este quadro de grande complexidade tanto de seres/agéncias,
quanto de regimes de relacao estabelecidos nos contextos etnogréficos, buscamos organizar trés dife-
rentes eixos que se abrem a reflexao teérica.

O primeiro diz respeito as dinimicas de associagao e afastamento entre as pessoas ¢ estas agén-
cias outras. Os artigos Nao apenas apresentam seres diversos, mas indicam como sio tecidas formas
de associagao entre eles, o que nos faz pensar em como lidar com esses encontros quando surgem nas
nossas pesquisas etnograficas. Em algumas situagoes, a diferenca ¢ o ponto de partida da relagao, mas
o estranhamento pode dar lugar ao costume, as estratégias testadas e utilizadas em momentos de apro-
ximagao e distanciamento, como pontua Gabriela Lages Gongalves ao descrever as interacoes entre
vigilantes e fantasmas nos casaroes de Sao Luis. Em outros, o encontro ¢ marcado por atos de cuidado
e até mesmo afeto, quando ¢ preciso aguar plantas para manter a relagao com elas, como indica Lanna
Peixoto, ou quando altares catélicos sao carinhosamente arrumados, decorados e preenchidos com
velas, flores e objetos nas cores da entidade do vodu dominicano, enquanto charutos e rum sao a ela
ofertados. F interessante perceber, no caso das mulheres e plantas em Maraj6, que se por um lado as

donas dos quintais alimentam as plantas, elas também sao por elas cuidadas, uma vez que as plantas sao
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utilizadas em procedimentos de cura e protecao. O cuidado marca ainda a relagio entre pessoas que
vivern como familia em Old Bank, como discute, com primazia, Claudia Bongianino, ao tragar a dis-
tingao entre ser da mesma familia e viver como familia. Enquanto no primeiro caso a familia se estende
a todos os afro-panamenhos, pois, remete aos antepassados fundadores da regiao, viver como familia
se destina a um grupo mais estreito de pessoas, que compartilha, no cotidiano e de forma continua,
praticas de aten¢io e companhia.

As cobrangas, a dimensao agonistica, as obriga¢oes também podem constituir formas de aproxi-
magao, assim como a desconflanca, as tentativas de separa¢io ¢ de defini¢ao das agéncias como externas
produzem distanciamento, como vemos, a seu modo, nos textos de Fldvia Dalmaso e Rodrigo Bula-
mah, Victor Castillo de Macedo e Allan Santos Barbosa. Flavia e Rodrigo, ao apresentarem o exemplo
de Lolit e sua familia, no norte do Haiti, demonstram como a comensalidade, as oferendas e partilha de
alimentos propiciam ceriménias que “se aquecem” e que alimentam as relagdes e trocas entre as pessoas
e os espiritos a que estao ligadas através dos vinculos familiares. A descri¢ao e analise deste exemplo
aponta com muita clareza para o carater dindmico dessas associagdes, 20 mostrar como ¢ a propiciagao
do movimento que possibilita a presenga dos espiritos. Nao raro, os desejos de linearidade e separagao
esbarram no carater transformacional de seres nio humanos, que possuem habilidades e identidades
nao substancializadas logo, mais dificeis de serem contidas ou encapsuladas em formas concretas ou
discerniveis em relagio a outros fenémenos (como a associagiao em Belié Belcan e Sio Miguel parece
evidenciar, na Repuiblica Dominicana). No contexto espirita, analisado por Allan, os substratos mate-
riais e préticas corporais emprestados da medicina cientifica ocidental sao complementados por passes,
fluidos e balsamos espirituais cuja agéncia nao se opoe aquela da medicina, mas compartilha com ela
um mesmo plano narrativo e performatico que possibilita a eficicia do tratamento. Assim, a despeito
da produgao de uma certa frieza médico-cientifica, estes complementos parecem apontar para um tipo
de proximidade e cuidado afetivo entre espiritos e consulentes.

Os textos trazem, portanto, movimentos de cultivo das relagoes e das associagoes, logo da mul-
tiplicidade; mas ainda desejos de purificagao, de clareamento de fronteiras, de divisao. No exemplo de
Lolit, no norte do Haiti, as exortagdes de pastores e liderangas protestantes para que os fiéis controlem
Seus Corpos € permanegam inertes, ou seja, protegidos do movimento, que ¢ o meio prop{cio a presenga
dos espiritos, aponta nessa diregao.

Tanto as dinAmicas de aproximagao, quanto as que buscam produzir afastamentos falam sobre
formas de comunicagao entre seres diversos. Parte dessa comunicagao acontece por intermédio da troca
de palavras, mas reduzi-la 3 dimensao verbal seria ignorar outros sentidos que perpassam o contato (Fa-
vret-Saada 1980). Nos textos, outros elementos sio mobilizados ¢ servem como base para a comunica-
¢a0, sentidos como o olfato ¢ o tato — como quando Lanna Peixoto pode conhecer as plantas de Diana,
sua interlocutora, pelo cheiro e pelo gosto de cada uma delas; ou quando Gabriela Lages Gongalves era
levada aos locais de manifestagao dos espiritos, para ver se sentia arrepios ou ouvia suas manifestagdes.
Tato, olfato, audigao e sensagdes corpdreas, ou ainda o movimento do corpo (ou sua auséncia), como
enfatizam Fldvia Dalmaso e Rodrigo Bulamah, servem para perceber as interagoes presentes nas etno-

graﬁas, quando O COrpo aparece como suporte comunicacional.
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Em outros momentos, a comunica¢ao mobiliza objetos utilizados para conectar e permitir inte-
ragao. Assim parece ocorrer com as velas no contexto da festa de Sao Miguel, que surgem como “os va-
sos comunicantes entre o mundo catélico-nacional e os mundos do vodu”, como afirma Victor Castillo
de Macedo. Nesse contexto, as cores verde e vermelho presentes nas velas acendidas para Sao Miguel
dentro de sua igreja indicavam a relagao do santo com seu associado no vodu, o segredo Belié Belcan.
Ou ainda, o rddio e o escapulario, que serviam a principio como objetos de prote¢ao e afastamento,
acabavam por ser utilizados pelos vigilantes do Centro Histérico de Sao Luis para se acostumarem com
as assombracoes presentes nos casardes e de alguma forma se relacionarem com elas, como nos conta
Gabriela Lages Gongalves. Ou ainda como os hindrios religiosos (os sanky) herdados por mulheres
afro-panamenhas que ganharam relevincia uma vez que, recebidos dos antepassados, eram formas de
reconhecer familias e pessoas como amorosas, devotas e cuidadoras. Enquanto elementos de comu-
nicagao, objetos e corpos, sensagdes e cheiros, servem ainda para confirmar a existéncia de diferentes
seres, para atestar suas manifestagdes e seu poder, ou seja, funcionam como regimes de verificagao e
comprovagao de suas presencas (Blanes e Espirito Santo, 2014).

O segundo ponto de conexao entre os textos remete aos trinsitos entre o sagrado e o cotidiano. De
maneira geral podemos dizer que os artigos fazem coro a antropologia que questiona a distingao absoluta
que confinou o sagrado ao espago ritual, extraordindrio e separado de atividades tidas, por sua vez, como
comuns, banais, ordindrias, logo, destituidas de importincia (Ndebele, 1986). Ao fazé-lo, tal literatura
nos coloca diante da possibilidade de repensar ideias relacionadas ao ordinario como as concepgoes de
doméstico e cotidiano, e também os limites da categoria religido ou das denominagées religiosas, uma
vez que a multiplicidade de seres que compoem os contextos de pesquisa, “longe de estarem confinados a
cosmologias, sistemas de ideias, representagdes ¢ planos de existéncia cerrados, [...] estio imersos no mun-
dano e participam ritual e cotidianamente da vida dos humanos” (Godoi ¢ Mello, 2019: 442).

Este aspecto tem grande destaque no texto de Lanna Peixoto, que traz a dimensao do doméstico
ao tomar a casa ¢ o quintal como lécus de anélise, mas, ao invés de propor esses espagos como relaciona-
dos a familiaridade e ao privado, eles surgem como habitados pela diversidade. Cercas e muros podem
separar espagos ¢ aparecer como barreiras 4 circulagao de algumas pessoas e animais, mas sao incapazes
de conter outras agéncias que se espalham e conectam dimensdes. Por sua vez, Gabriela Lages Gongal-
ves parece sugerir a possibilidade de vermos a construgao de uma ideia de doméstico nos casardes que
compdem o Centro Histérico de Sao Luis e que sao ocupados por servigos publicos. Embora nao sejam
a moradia dos vigilantes, mas seu ambiente de trabalho, uma série de pequenos atos cotidianos, como
a flexibiliza¢ao do uso do uniforme, o uso do rddio, as conversas informais com outros vigilantes, per-
mitem que a rotina laboral seja quebrada e que os casardes sejam habitados de modo, por assim dizer,
familiar. E ¢ neste contexto que as relagoes estabelecidas com os espiritos, visagens e fantasmas podem
ser também familiarizadas e trazidas para o universo do cotidiano e do trivial, como o tratamento
“amiguinhos’, utilizado por um dos vigilantes indica, ainda que, por outro lado, uma série de cuidados
e resguardos apontem para 0s perigos potenciais da proximidade com estes seres.

Pensar o cotidiano ¢ uma chave fundamental para compreender como os afro-panamenhos de

Old Bank, acompanhados no trabalho de campo de Claudia Bongianino, concebem Deus e outros
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seres. Embora nem sempre se filiassem a religioes ou igrejas em sentido estrito e formal, eles realizavam,
continuamente, diversos atos e falas que remetiam as igrejas cristas e asua cosmologia. A autora sugere
pensarmos essa forma de relagao a partir do termo gestos cristaos cotidianos, uma forma de denominar
situagdes onde as pessoas expressam a importancia de Deus em suas falas, e em atitudes como a partici-
pagdo em cultos e na igreja. Este termo permite dissolver os aparentes paradoxos em falas reproduzidas
pela autora nas quais, por vezes, numa mesma enunciagao, uma pessoa pode se afirmar como distante
de Deus (como um ideal imaginado no contexto da igreja), mas imediatamente referir-se a sua presenca
didria em sua vida.

A permeabilidade entre o extraordindrio e o ordinario ¢ também parte fundamental da andlise
da cura espirita empreendida por Allan Santos Barbosa. Em seu texto, isto se d4 em duas dire¢oes: por
um lado as manifesta¢des de cura ditas espirituais sao incorporadas a um conjunto de tratamentos
que tém por base epistemolégica (e também por modelo por assim dizer “performatico”) a medicina
cientifica ocidental; por outro, essa prépria divisao entre a cura espiritual e material ¢ posta em tensio-
namento pela doutrina e pela experiéncia espirita que valoriza as formas do conhecimento cientifico e
aposta na contiguidade entre estas ¢ o conhecimento espirita do cosmo e do sagrado.

Nesse sentido, um desdobramento do trinsito entre ritual e cotidiano ¢ a possibilidade de tratar-
mos dos limites da categoria religido e, consequentemente, do rendimento das defini¢es denomina-
cionais. O lugar da religiao como dispositivo analitico pode ser elaborado de modo muito fértil a partir
destes casos etnograficos, sobretudo no que diz respeito a uma abordagem a partir dos praticantes, nao
dos sacerdotes, como espécie de antidoto contra a rigidez que resulta de um uso irrefletido da categoria.
Um caso emblemdtico remete ao texto de Flavia Dalmaso e¢ Rodrigo Bulamah, que analisam como a
defini¢ao de um sentido univoco do vodu apresenta diversidades, uma vez que conjuga praticas hete-
rogéneas relacionadas aos saberes e a trajetdria de cada sacerdote, além das diferencas regionais. Diante
disso e de uma leitura critica da literatura clssica sobre o vodu, que desde a obra seminal de Métraux
(1958) tende a apresentar uma imagem estdvel do mesmo, a despeito de um certo reconhecimento de
sua diversidade e variabilidade, os autores sugerem a compreensio do vodu como movimento, para
pensar as intera¢oes ¢ modalidades de participacao entre espiritos, ancestrais e vivos.

No mesmo texto, se colocam em pauta formas de legitimacao e defini¢ao de fronteiras entre
denominagoes religiosas, que marcam a histéria do Haiti e que falam da relagao entre o vodu, o catoli-
cismo e, nesse momento, as igrejas protestantes. A despeito desses esforgos, as conexdes entre esses con-
textos acabam por se manifestar na vida das pessoas, que, por exemplo, mesmo participando de igrejas,
sao reclamadas pelos espiritos. Assim, Flavia e Rodrigo apresentam exemplos eloquentes de como uma
abordagem a partir dos praticantes pode ter rendimento na critica de enquadramentos “purificadores”
quase taxondmicos advindos de uma aderéncia precipitada as categorias gestadas nos estudos circuns-
critos a0 dominio da religiao.

Na vizinha Reptiblica Dominicana, Victor Castillo de Macedo permite pensar a relagao histori-
ca e contemporénea entre o catolicismo e o vodu na medida em que descreve aspectos éticos e estéticos
da Festa de San Miguel. Considerando a dimensao histérica, ficam evidentes que as aproximagoes e os

distanciamentos entre ambos se transformam com o tempo € com 0s interesses de pessoas e institui-
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¢oes. Na observacao da festa, surgem os esforgos perpetrados pela Igreja para discernir a comemoragao
catolica das homenagens realizadas pelos praticantes do vodu — que criativa e persistentemente se fa-
zem presentes nas missas, nas ruas proximas ao templo, nas velas vermelhas e verdes em homenagem ao
segredo Belié Belcan.

Ainda sobre as fronteiras entre fendmenos (e sua constante transgressao), Allan Santos Barbosa
nos fala da complexidade presente, por um lado, na relagao entre o espiritismo kardecista e o catoli-
cismo popular (presente na nogio de milagre), e, por outro, na relagio entre o espiritismo ¢ a medi-
cina. As praticas de cura espirita conhecidas em seu campo buscam se distanciar da nogao de milagre
a0 negarem a atuagao de uma dimensao transcendental do sagrado, em nome da afirmagao da ma-
terialidade dos procedimentos empregados. Por outro lado, os espiritas sugerem uma diminui¢ao da
distAncia entre suas préticas (por vezes consideradas charlatanismo e foco de perseguicio dos saberes
médicos e sanitdrios) ¢ o conhecimento cientifico, uma vez que esperam o reconhecimento de aspectos
como energia ¢ bem-estar espiritual para a saade. O préprio centro espirita, nesse sentido, lembrava um
consultério médico e os médiuns compreendiam a cura como “um processo rigoroso e controlado de
mudancas de hdbitos, medicamentos (materiais ou espirituais) e a propria capacidade regenerativa do
corpo/alma” [ver pdgina apds diagramagio].

Finalmente, o tltimo eixo de reflexdes tedricas que conectam os textos que compdem este dossié
diz respeito A ideia de coexisténcia, ou seja, o modo como os trinsitos e associagoes com as agéncias
espirituais e seus mediadores e indices materiais produzem um senso de contiguidade que permite atra-
vessamentos e superposi¢oes temporais e espaciais. Todos os exemplos narrados pelas autoras e autores
parecem desafiar a temporalidade linear do tempo histérico concebido em termos modernos, criando
possibilidades de simultaneidade entre diferentes ritmos de transformag¢des ¢ mudangas, bem como
de permanéncias e resiliéncias em planos que extrapolam o fluxo “natural” da histéria. Paralelamente,
alguns destes casos permitem explorar também as complexas superposi¢oes espaciais implicadas nestas
experiéncias de coexisténcia que tendem a saturar certos lugares e engendrar um senso de multiplicida-
de que permite formas variadas de habitacao e coabitagao.

O exemplo de Lolit e os espiritos de sua familia que perduram a despeito da conversao, no texto
de Flavia Dalmaso ¢ Rodrigo Bulamah, aponta claramente para a dimensao temporal implicada nesta
relagao, uma vez que a ancestralidade dos espiritos ¢ um dos aspectos destacados. Este caso traz ainda
uma reflexdo sobre esta espécie de englobamento do cristianismo pelo vodu, na medida em que os
proprios espiritos recomendam a conversao da familia para que Jesus Cristo os proteja do mal langa-
do sobre ela. Este sentido de englobamento indica um tipo de coexisténcia que nao se restringe a um
mero encontro entre diferentes temporalidades definidas a partir de uma dicotomia entre o tradicional
(vodu) e 0 moderno (cristianismo), mas parece apontar em dire¢io a uma forma de permanéncia que
desafia a temporalidade linear crista, da qual a conversao como ruptura com o passado ¢ um dos coro-
larios. O cristianismo da familia de Lolit ndo vem substituir o vodu do passado, mas parece ser parte
dele, a face atualizada de sua permanéncia.

A coexisténcia no tempo pode também ser articulada a partir da nogao de heranga, conforme

analisa Claudia Bongianino. Em Old Bank, no Panam4, a maior parte da populagio descende de tra-
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balhadores livres procedentes do Caribe inglés entre os séculos XIX e XX. Nesse contexto, falar em
heranga pauta tensoes em torno da ideia de tradi¢ao e remete tanto aos ensinamentos orais, como ao
cuidado entre membros de geracoes diferentes, a transmissao de objetos, o aprendizado de rituais e
gestos cotidianos. Herda-se ainda as supersti¢oes e a religiao, e dessa forma, todas as agéncias acionadas
por elas, como Deus, o Diabo, o espirito bom (o Espirito Santo) e o espirito mau — que, uma vez trans-
mitidos, habitam o corpo das pessoas. A heranca, todavia, nio fala apenas de uma passagem linear do
tempo, uma vez que as entidades com as quais se coexiste s2o ancestrais ¢ contemporineas a0 mesmo
tempo ¢ o passado ¢ invocado nao apenas como um tempo ji transcorrido e confinado a histéria, mas
primordialmente como uma for¢a de articulagao das relagdes e gestos construidos cotidianamente.

As dimensoes temporais de coexisténcia sao também destacadas nos trabalhos de Victor Castil-
lo de Macedo, Lanna Peixoto e Gabriela Lages Gongalves, porém nestes elas aparecem vinculadas de
forma quase insepardvel das dimensoes espaciais. A descri¢ao da festa de San Miguel feita por Victor
revela 0 modo como as diversas celebragoes se distribuem na paisagem da cidade e como mobilizam e
articulam hierarquias no espago. A circulagao do préprio pesquisador por diferentes lugares ao longo
da festa permite ainda que se vislumbre diferentes expressoes espaciais do passado colonial catélico e,
principalmente, os modos como as velas e cores de Belié Belcan registram material e espacialmente
divergéncias, conflitos e fissuras nas narrativas histéricas oficiais, revelando assim variadas formas de
coexisténcia no tempo e no espago da cidade.

O tempo e a histéria sio também de grande relevincia no trabalho de Gabriela Lages Gongalves
sobre o Centro Histérico de Sao Luis. Tombados como patriménio histérico, os casardes etnografados
sa0 a materializa¢ao no espago do passado da cidade. Como tal, se tornam responsabilidade nao apenas
de seus proprietarios, mas dos 6rgaos publicos responsaveis por sua salvaguarda. Manter sua estrutura
de pé ¢, portanto, preservar o passado, o que justifica intervengdes e reformas. Entretanto, as entidades
que, historicamente, habitam esses espagos tendem a nao gostar das reformas e podem, nesses contex-
tos, se afastar dos mesmos. Ao mesmo tempo em que buscam, portanto, conservar o passado, as acoes
de manutengao dos casaroes também distanciam presengas ancestrais.

O trabalho de Lanna Peixoto, finalmente, coloca a articulagao entre tempo e espago em posigao
muito central. O quintal é nele retratado como o lugar por exceléncia da coexisténcia (ou coabitagio,
nos termos da autora), onde os conhecimentos ancestrais do grupo sao nao apenas conservados, atra-
vés das plantas e remédios, mas também atualizados nos atos cotidianos do cuidado e nas reagoes das
préprias plantas a eles, ao vicejarem, perdurarem e darem seus frutos. O quintal é ainda o lugar da trans-
formagao e da passagem entre os dominios do humano e nio-humano, dando um sentido profundo a
ideia de coabitacdo, para além da mera convivéncia entre espécies, ao evidenciar a possibilidade de se
tornar outro.

O espago como possibilidade de coexisténcia ¢ também um elemento presente na descrigao et-
nografica de Allan Santos Barbosa. O autor mostra como o lugar fisico da Casa de Caridade ¢ consti-
tuido tendo como modelo os consultérios médicos tradicionais, o que compde um cendrio no qual o
englobamento do saber cientifico pelo conhecimento espirita se torna materialmente expresso. Nele,

as ambiguidades vivenciadas pelos pacientes (entre causas cirmicas/espirituais e causas fisioldgicas dos
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males, por exemplo) encontram um espago de coexisténcia materializada nas performances de cura que
combinam formagdes “estéticas” (Meyer 2019) religiosas e seculares.

Os eixos temiticos que escolhemos destacar no conjunto dos seis textos - dindmicas de apro-
ximagao e afastamento; transitos entre o sagrado e o cotidiano e coexisténcias no tempo e no espago
- compdem novas possibilidades de anélise das relagoes entre humanos, seres espirituais e objetos. Ao
articularem estes trés conjuntos de questdes, os trabalhos aqui reunidos contribuem de forma bastante
original com as discussoes tedricas atuais que buscam o ja mencionado descentramento do humano nas
andlises antropoldgicas, sobretudo porque procuram evitar a reificagao de uma fronteira rigida entre o
natural e o espiritual, o tangivel e o intangivel, o ordindrio e o extraordindrio. A forma como os nume-
rosos casos empiricos sao tratados convergem na dire¢ao de uma proposta de etnografia que se debruce

justamente sobre as formas de produgao, manutengao e dissolucao destas fronteiras.
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Fronteiras materiais e espirituais:
exibindo a coexisténcia entre deus e
outros parentes afro-caribenhos em
Old Bank, Panama’

Cr4aupid FIORETTI BONGIANINO

Exibindo os nain nait

Narrativas e experiéncias relacionadas aos familiares (vivos e mortos), espiritos e bruxaria in-
teragem com duas doutrinas cristas diferentes em Old Bank. Nesse vilarejo insular, situado na costa
atlantica do Panamé?, estao presentes hd mais de um século, seja a Igreja Metodista, seja a Igreja Adven-

tista. A interagao histdrica entre essas doutrinas distintas e também entre outras narrativas ¢ praticas ¢

1 Esse trabalho se baseia em pesquisa realizada com apoio do Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico (CNPq
— Brasil) ¢ do Programa de Pés-Graduagio em Antropologia Social do Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro
(PPGAS/MN/UERY]).

2 Old Bank se situa na regiao panamenha de Bocas del Toro, que ¢ delimitada por um trecho continental no nordeste do pais, préximo
A fronteira com a Costa Rica (a cerca de 30 Km de distncia), ¢ pelo arquipélago adjacente homénimo composto por nove ilhas, além de
250 ilhotas nio povoadas. A regiio de Bocas del Toro abriga pouco mais de 3% da populagio do pais (125 mil de 4 milhées de pessoas)
e tem cerca de 5% de sua 4rea (4.500 km® de 75.500 km?), apresentando uma variagio demografica andloga A nacional: cerca de 14% da
populagio de Bocas del Toro se identifica como afro-panamenha, 17% como indigena, 5% como chinés-panamenha, 8% como branca
(estrangeira) e 56% como latino-panamenha (/azina), em comparagio ao total nacional com 16% de negros, 12% de indigenas, 3% de
chineses-panamenhos, 11% de brancos estrangeiros ¢ 58% de hispanicos. As Ilhas Col6n e Bastimentos eram as principais da regido de
Bocas del Toro, hospedando as duas vilas maiores, respectivamente a capital ¢ Old Bank. Esta vila era chamada, em espanhol - idioma
oficial do pais —, de Bastimentos pelas autoridades nacionais e descrita como uma localidade de 1,3 Km?, 738 habitantes e 193 casas
(INEC 2009-2010). Em 2015, segundo levantamento informal que realizei, Old Bank contava com 200 casas e 1200 habitantes, cuja
principal ocupagio era o servigo turistico (empregados em pequenos restaurantes e pousadas turisticas de iniciativa estrangeira ou local).
Incrustada na ponta noroeste da ilha de Bastimentos, Old Bank se voltava, a oeste, para as fortes ondas do oceano Atlantico e, ao sul, para
as dguas tranquilas da bafa de Almirante. A vila, se chegava apenas de barco (em um deslocamento de quinze minutos), apés o percurso
de uma hora de avido desde a capital do Panamd ou da Costa Rica para a capital da regido. Outra opgio era enfrentar as doze horas de
onibus desde as capitais de um dos dois paises até o porto de Almirante, no continente ¢, em seguida, seguir de barco, primeiro por trinta
minutos, até a capital da regido e, finalmente, por mais 15 minutos, até a vila. Vale frisar que, diferentemente da regiio como um todo,
a vila de Old Bank nio correspondia propriamente a um microcosmo da diversidade nacional. Era, sim, a tnica vila panamenha cuja
maior parte da populagio (95%) se identificava como afro-caribenha, declarava-se protestante e preservava o guari-guari como primeiro
idioma, embora também falasse fluentemente espanhol ¢, com frequéncia, inglés.
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fortemente experienciada e expressa pelos habitantes locais durante a sequéncia de (a0 menos) trés en-
contros funebres simultaneamente familiares e religiosos que eram denominadas de nove noites — ou
nain nait, no idioma nativo, o guari-guari®. Descritos como “tradi¢io da nossa comunidade” (acdstium
ﬁ ui comiunitz’), €ss€s ENCONtros comegam com a Vigilia do sefop na primeira noite e terminam com a
vigilia do nain nait, na nona, sendo a ceriménia diurna do fiuneral realizada em uma data intermedié-
ria. E importante frisar que todos eles giram em torno do canto de hinos, guiados por “irmas da igreja”
(sistd fam di church), mulheres cristas afro-descentes, que os selecionam a partir do livro localmente
chamado de Sanky. Outros atos centrais durante os #ain nait sio a distribuicao de comida, o consumo
de dlcool, a enunciagao de oragdes para deus® e a atualizagao de préticas descritas como “s6 supersticoes
nas quais nio acreditamos” (ongl supersticion ui no biliv) — por exemplo, deixar intocados os pertences
do morto.

Ao utilizar os termos “tradi¢ao” ¢ “comunidade” para descrever esses encontros funebres, meus
interlocutores nao somente enfatizavam a importancia dos zain nait, mas reconheciam explicitamente
a centralidade que esses encontros funebres tinham na criagao do coletivo em Old Bank. Isso também
era frisado em trés ages especificas que dirigiram a mim. Primeiro, informaram-me sobre os nain nait,
pressupondo que tal tradi¢ao seria do interesse de uma antropéloga. Segundo, estimularam-me a par-
ticipar deles, explicando-me que, caso desejasse ir, eu e qualquer outra pessoa seria bem vinda nesses
encontros. Terceiro, eles desenvolveram, junto comigo, uma exposi¢ao sobre os nain nait, como parte
de um museu sobre a histdria e a cultura da comunidade.

O museu foi idealizado pelo Sr. Ashburn Dixon, um habitante da vila que entao ocupava o cargo
politico panamenho de representante (andlogo ao de vereador no Brasil). O projeto ainda estd em fase
inicial, mas em 2016, participei de quatro reunides de planejamento com a junta encarregada da ela-
boracio do Plano Museoldgico, formada pelo politico e por especialistas locais e estrangeiros. Depois
dessas reunioes, a junta encaminhou o Plano para o governo nacional do Panama e esta atualmente
aguardando o parecer oficial sobre a proposta.

Ao coletar narrativas, ajudar a projetar uma exibi¢ao museoldgica sobre os encontros funebres de
Old Bank e participar deles, desenvolvi um interesse crescente pelos zain nait. Tal interesse estava rela-
cionado menos a habilidade que os #4in nait tinham de produzir uma forte experiéncia coletiva para a

populacio local e mais as seguintes perguntas: quais agéncias (nio/humanas i/ materiais) participavam

3 O guari-guari (ou gwar-gwari/wari wari) ¢ localmente chamado também de patud ou inglés, sendo caracterizado por uma informali-
dade andloga a de outras variantes do inglés nas Américas e Caribe, que nio apresentam uma forma padrio (ortodoxa, por assim dizer)
oral ou escrita, levando a maioria de seus analistas a adotar uma abordagem fonética informal ao transcrevé-los. Seguindo essa mesma
abordagem, transcrevo foneticamente as citagoes no idioma local, preferindo essa expressio a0 nome guari-guari, posto que ele é conside-
rado derrogatério por varias das pessoas nativas de Old Bank. Utilizando um padrio desenvolvido por minha professora do idiomalocal,
emprego o alfabeto espanhol para reportar os sons das vogais e o alfabeto inglés para os sons das consoantes. Cabem aqui, porém, algumas
apreciagoes linguisticas. Denominado pela literatura especializada de Panamanian Creole English, ou Crioulo Inglés Panamenho (CIP),
o idioma local corresponde a um crioulo que (como o nome técnico informa) deriva do Inglés e ¢ falado por 8% da populagao do Panam4
(Snow 2007) ¢ 96% da populagao de Old Bank. Trata-se da lingua materna de aproximadamente 100.000 afro-descendentes que resi-
dem nas regides da Cidade do Panam4, de Colén e de Bocas del Toro, havendo uma ou mais variantes de CPI em cada regiao (Reid, H.
2013). O CIP e suas variantes foram insuficientemente documentados ¢ analisados (Spragg 1973; Justavino, 1975; 2010; Brereton 1992;
Aceto 1995a; 1995b; 1996; 1998; Snow 2000; 2001; 2003; 2004; 2005; Reid, H., 2013), mas foram abundantemente mencionados em
estudos comparativos (Muchleisen e Migge 2005; Schneider e Kortmann 2004).

4 Optei por grafar em letra mintscula os termos ‘deus’ e ‘diabo’ - que formalmente sio escritos em maitscula — para evitar que eles sejam
associados de maneira automdtica a seus homonimos cristaos, ou seja, Deus ¢ o Diabo. Para maiores informagées sobre as implicagoes
etnogréficas e analiticas dessa escolha, ver: Bongianino (2018).
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da experiéncia coletiva forjada pelos nain nait? Quais eram as fronteiras entre os zain nait, enquanto
ritos extra-ordindrios, e os atos de cuidado ordinérios relacionados a vila familiar e as préticas sagradas,

localmente englobados todos no termo “tradi¢ao”?

“Mas ¢ s6 nossa tradi¢ao”

Essas perguntas surgiram como questdes centrais durante meu trabalho de campo em fungio da

recorréncia de comentdrios como o que ouvi de Kayra, uma das mulheres que conduzia o canto do Sanky:

E importante ir aos #ain nait para solidarizar-se com a familia. Aqui em Old Bank, todos fazemos
0S nain nait quando temos um morto sO que nem todos participamos dos nain nait dos outros.
Muita gente diz que tem muita supersticao. [...] Mas ¢ s6 nossa tradigio. [...] Se estamos com deus

nao temos nada a temer.

Comentdrios como esse sugeriam uma aparente incongruéncia a respeito dos nain nait e do con-
ceito local de tradi¢ao, os quais pareciam ser a0 mesmo tempo valorizados e desvalorizados. Com efei-
to, 0 uso da conjuncio adversativa ‘mas’ e do advérbio ‘s¢’ sugeria a existéncia de uma hierarquizagao
entre deus ¢ a ‘nossa tradi¢ao;, relegando esta ao segundo plano, ou seja, a um lugar menor, talvez a uma
religido tradicional de matriz africana, aparentemente restrita ao passado e desprovida de importincia.
Essa impressao prévia caia por terra, porém, a0 atentar para outros usos do conceito de tradigéo, para
além dos nain nait.

“Todos dizemos deus primeiro quando falamos sobre algo que vamos fazer, mas ¢ s6 nossa tradi-
¢a0. [...] Aqui todos acreditamos em deus, vamos ao culto e mandamos as criangas para a igreja, mas ¢
s6 nossa tradi¢ao”. Essas palavras de minha professora do idioma local, Soly, rompiam com a hierarquia,
por mim vista até entdo, entre deus e tradi¢io, pois incluiam nesta tltima préticas vinculadas ao sagra-
do. Tais préticas implicavam uma aproximacio a deus e as igrejas cristas, ainda que nao correspondes-
sem a uma filiagio religiosa formal. Por esse motivo, em vez de englobé-las em rubricas analiticas como
cristianismo ou religiao, preferi denomina-las de gestos cristaos cotidianos, expressos, por exemplo,
nas seguintes agoes: citar expressoes como ‘deus primeiro’; expressar sua crenga em deus; ir ao culto;
mandar as criangas paraa igreja; entre outras.

Semelhantemente, fui surpreendida com o comentério de um amigo de aproximadamente 40
anos que nao tinha o habito de ir a nenhuma igreja. Conversavamos sobre meus interesses de pesquisa,

entre os quais tinha passado a incluir ‘a importancia de deus para a vila, quando ele me corrigiu:

Nao, deus nio é importante (impudrtant) aqui na vila. Talvez para as pessoas de antigamente deus
fosse importante, mas nao hoje (tudic). Pelo menos nao para os jovens, como vocé e eu. Aqui as
pessoas s se lembram de deus quando estdo perto de morrer ou quando tém um problema. Ai
todo mundo se lembra dele — inclusive eu mesmo, nao posso negar. A verdade ¢ que aqui todos
acreditamos em deus, mas nao nos lembramos dele. S6 nos lembramos de deus quando temos um

problema (gat a problema). Nessas horas, todo mundo conversa (#4/k) com deus em oragao (preid),
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procura por respostas (a7sd) lendo a Biblia e se lembra (rememba) de que ele é importante. Mas

.
s6 nessas horas.

Tendo comecado sua fala negando enfaticamente a importincia de deus, ele concluiu seu ar-
gumento confirmando-a com veeméncia, ainda que a restringisse 20s momentos em que as pessoas
tinham um problema (gaz a problema). E a morte parecia ser o problema por exceléncia em que deus era
lembrado. De fato, todo falecimento (mesmo de quem residia fora da vila) era anunciado publicamente
pelo badalar inesperado do sino da Igreja Metodista, a qual correspondia, junto com a Igreja Adventis-
ta, as duas Unicas instituicoes religiosas dotadas de uma sede de culto nessa vila afro-caribenha — onde
a maior parte da populagio (95%) descendia de trabalhadores livres que chegaram do Caribe inglés
entre os séculos XIX e XX.

Em Old Bank, assim que era confirmada uma morte, a familia ligava para o rapaz encarregado
de tocar o sino ou pedia que alguém fosse até a sua casa, avisar do ocorrido. No meio tempo, o corpo
do morto era levado para o necrotério, onde permanecia até o fiuneral, isto ¢, a ceriménia finebre ¢ o
enterro, enquanto as vigilias noturnas do sezop ¢ nain nait eram realizadas sem a presenga dele. Entao,
a familia comunicava o ocorrido, pessoalmente ou por telefone, aos parentes, amigos e vizinhos mais
intimos que viviam na vila ou que tinham migrado para outra localidade. Todas essas pessoas mais pro-
ximas compartilhavam com a familia a dor da perda e alguns ajudavam-na nas tarefas e na manutengao
dos custos envolvidos na organizacao dos 7ain nait. Organizavam na casa familiar (f@mili huém)® as
vigilias do setop ¢ do nain nait, preparando a comida ¢ a bebida (principalmente o rum ¢ a cerveja)
que seriam servidas as visitas que permaneciam a noite toda na sala com as ‘irmas da igreja, cantando
musicas cristas, ou no quintal, conversando ¢ jogando dominé e baralho. No meio tempo, planejavam
o fiuneral a ser celebrado em uma das duas igrejas locais, posteriormente no cemitério e culminava em
farta distribuicio de comida na casa familiar.

O entrelagcamento produzido pelos #ain nait entre vida familiar, funerais e as igrejas cristas locais
indicavam que os zain nait, as ‘supersti¢des’ vinculadas a elas e os gestos cristaos cotidianos perten-
ciam 20 mesmo campo semantico do conceito nativo ‘nossa tradi¢ao. Tal fato, conquanto nio fosse
surpreendente em si mesmo, indicava as distintas e simultineas tensdes que permeavam a nogao de
tradigao. Direta ou indiretamente, os argumentos acionados em relagio a ela seguiam sempre as mes-
mas estruturas, marcadas pelas ponderagdes ‘mas ¢ s6” ou ‘mas nao’ (bat dé ongl): de um lado, ‘todos
repetimos supersticoes, mas ¢ sé nossa tradi¢ao, ‘todos fazemos nain nait, mas ¢ s6 nossa tradi¢ao,
‘todos acreditamos em deus, mas ¢ s6 nossa tradi¢ao’; de outro, ‘todos repetimos supersticdes, mas nao
acreditamos nelas) ‘todos fazemos #ain nait, mas nao participamos deles, ‘todos acreditamos em deus,

mas nao nos lembramos dele’

5 Casa familiar (f#mili huém) era o termo localmente utilizado para se referir 4 residéncia da infancia, isto é, & casa em que ego viveu quan-
do crianga junto com a mie e/ou a avé (materna ou paterna). Localizada na terra familiar (f#mili lind), essa casa era mantida como posse
coletiva para que fossem ocupadas pelos familiares que precisassem ¢ corresponde a um elemento central nas priticas e concepgoes de
parentesco e religiio em Old Bank (cf. Bongianino 2018). Para mais informagdes sobre a importancia da casa familiar ¢ da terra familiar
em contextos afro-caribenhos, ver: Clarke (1999 [1957]), Mintz (1974), Besson (1984; 2002), Trouillot (1992); Olwig (1999; 2007),
Carnegie (1987), Crichlow (1994) e Bongianino (2012; 2014).
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Havia, ainda, outra dimensao marcada por pondera¢oes semelhantes aquelas que caracterizavam
o conceito ‘nossa tradi¢io’: a familia. Em Old Bank era recorrente ouvir as pessoas (como Soly, Kayra e
Ashburn) dizerem: “Todos somos familia, mas nao vivemos como familia (u7 dé al famili, bét ui no liv al
Ldik famili)”. De fato, a maioria dos habitantes (95%) tracava sua descendéncia a partir dos mesmos cinco
antepassados fundadores. Eles correspondiam aos parentes ascendentes (patrilineares ou matrilineares)
mais distantes acerca dos quais as pessoas da vila tinham conhecimento e todos esses antepassados funda-
dores vinham do Caribe, eram negros e protestantes. O vinculo com esses antepassados fundadores era
precisamente o argumento acionado por meus interlocutores para explicar sua autoidentificagio como
afro-caribenhos, bem como a afirmagio de que ‘somos todos familia’ (#i al dé famili).

Embora o conceito de tradi¢ao niao fosse explicitamente acionado em relagao a familia, a frase
‘todos somos familia, mas nao vivemos como familia’ lancava mao da mesma estrutura argumentativa
discutida até aqui, podendo ser parafraseada da seguinte maneira: ‘todos somos familia, mas ¢ s6 tra-
di¢ao’ Indiretamente, portanto, a familia também pertencia a0 mesmo campo seméintico dos funerais
e do cristianismo, dai a existéncia de tensdes andlogas. O presente texto se debruca precisamente sobre
as tensoes vinculadas aos zain nait, ao cristianismo e a familia, mostrando como agéncias humanas e
nio-humanas, materiais e imateriais (como livros cristaos, dlcool, deus e espiritos) eram constantemen-
te mobilizadas em controvérsias vinculadas aos 7ain nait e a atos de cuidado ordindrios relacionados
a vila familiar e & préticas sagradas. Nesse sentido, as se¢oes abaixo se debrugam sobre essas trés di-
mensoes da vida local (funerais, religido e parentesco), investigando sua relagio os conceitos locais de

tradi¢io e heranca.

Funerais e heranca em Old Bank

Durante os 14 meses em que realizei trabalho de campo em Old Bank, entre os anos de 2013 ¢
2017, etnografei 20 falecimentos® e realizei 11 entrevistas focadas nos 7ain nait.” Uma das entrevista-

das foi justamente Kayra, citada acima, que disse:

6 E importante explicar a razio do nimero alto de falecimentos que etnografei (20). Embora tenha feito pesquisa de campo durante
14 meses, pude incluir na andlise mortes ocorridas enquanto nio estava em Old Bank (de 2013 a 2017), porque mantive contato pela
Internet com indmeras pessoas. Além disso, dois desses falecimentos nao ocorreram em Old Bank, pois os recém-falecidos nio moravam
l4. Contudo, ambos (um homem e uma mulher) haviam residido na vila no passado, onde ainda mantinham parentes e amigos. Estes via-
jaram para participar ao menos do fiuneral, celebrado, respectivamente, em Bocas Town e Manzanillo, na regido costa-ricense de Limén.
Inversamente, um dos #ain nait foi sediado em Old Bank para um senhor que, conquanto nao tivesse nascido na vila ¢, na época, j4 nao
vivesse nela, possufa uma ‘familia proxima’ que residia no local. De todo modo, a taxa de mortalidade de Old Bank (17 falecimentos em
4 anos, totalizando uma média anual de 3,54% falecimentos por 1000 habitantes) estava relacionada  precariedade do servigo ptiblico de
satide da vila. De fato, o posto de satide local contava apenas com enfermeiras (e com um médico, uma vez por semana) que trabalhavam
meio hordrio ¢ o hospital mais préximo ficava na ilha vizinha (acessivel apés uma viagem de barco de 15 minutos).

7 As entrevistas foram conduzidas em Old Bank com dois homens (Ashburn Dixon e Lélo Evans) e sete mulheres (Hanna Lewis, Nelva
Lichel, Kayra Evans, Fita Evans, Soly Edwards, Deborah Evans e Vivy Gores). Também entrevistei duas mulheres de Bocas Town (Judith
Jones e Carla Waker). Esses interlocutores foram selecionados por distintas razoes. Alguns porque j4 conversavam espontaneamente co-
migo sobre os #ain nait, outros porque tinham interesse e disponibilidade em responderem minhas perguntas. No caso de Hanna, Nelva
e Kayra, porém, a escolha também estava relacionada ao fato de que elas eram as trés “irmas da igreja” que assumiam a responsabilidade
de guiar o canto durante as vigilias finebres. Em Old Bank, eu falava com meus interlocutores em espanhol ou em inglés e eles me res-
pondiam no idioma local. Faco notar que nenhuma de nossas interagdes foi registrada com uso de gravador. Algumas vezes tomava notas
enquanto conversivamos, mas assim que voltava para casa as transcrevia sob forma de discurso direto, no didrio de campo, ¢ aproveitava
novos encontros com os mesmos interlocutores para tirar eventuais dividas na transcrigao. Vale ainda ressaltar que todos os nomes sao
ficticios (com exce¢io de Ashburn Dixon), conforme acordado com meus interlocutores, para garantir sua privacidade.
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Quando vocé tem um morto (gat a déd), cabe a vocé realizar os nain nait. [...] Quando a familia
nio pode organizar os #ain nait, a comunidade se une para ajudar ou até para fazer o setop, fiune-
ral e a nain nait para ela. E, mesmo quando a familia proxima nio precisa, os parentes, vizinhos ¢
amigos ajudam-na do mesmo jeito. [...] Mas normalmente quem mais ajuda ¢ assume a responsa-

bilidade maior sao as mulheres, porque elas cuidam mais, ¢ da natureza delas.

“Ter um morto’ (gdt a déd, tener un muerto) era a maneira pela qual meus interlocutores se refe-
riam 2 ocorréncia de falecimentos. Eles nio usavam a construgio impessoal adotada por mim — ocor-
réncia de falecimentos —, segundo a qual as mortes aconteciam, se abatiam etc. Quando falavam de
uma morte especifica, a formulagio era pessoal e direta: “fulano morreu”, sendo a pessoa ainda viva
o sujeito da ago e sua morte, seu ato derradeiro. J4 ao mencionarem falecimentos em geral, o sujeito
da agdo passava a ser outro, isto ¢, quem ‘tinha o morto. Tal fato, menos que sugerir uma auséncia de
agéncia ou personalidade prépria ao recém-falecido, demonstrava que ele nao era um morto qualquer;
em vez disso, pertencia a determinadas pessoas, sendo por vezes utilizados também os possessivos ‘meu
morto’ (mi déd) e suas variagoes ‘teu/seu/nosso/vosso/s morto/s (i6/him/shi/ui/uno déd) para lhe fa-
zer alguma referéncia.

Como sublinhou Kayra, ‘ter um morto’ remetia ao fato de que a responsabilidade de realizar os
nain nait era da ‘familia) precisamente da ‘familia proxima’ (c/uds famili). Essa categoria local englobava
os parentes mais intimos, mesmo os que residiam fora de Old Bank. Ou seja, estavam inclusos todos
os parentes ascendentes, descendentes, laterais e afins diretos: pais, filhos, irmaos e, no caso de casais
casados (leia-se, que viviam na mesma casa), também os conjuges. No entanto, na vila, a categoria da
‘familia préxima; tal qual inimeras outras vinculadas & nogao de ‘familia, ndo apresentava uma defini-
¢ao rigida, tampouco determinava, de maneira exclusiva, quais pessoas estavam incluidas ou excluidas
dela. Em sua fala, por exemplo, Kayra citou a ‘familia préxima’ e a ‘familia; utilizando as duas categorias
como sindnimo e contrapondo-as a ‘comunidade’. Este tltimo termo era raramente acionado fora do
contexto dos 7ain nait e, menos do que denotar um grupo maior que a familia (formado, por exemplo,
pela soma das familias), era usado para apontar as pessoas que ndo eram da ‘familia préxima®.

Em outra entrevista, dessa vez com Hanna, percebi que a férmula ‘ter um morto’ nao denotava
apenas os parentes {ntimos. Listando, a meu pedido, os encontros funebres organizados para quem ela
denominava de ‘meu morto, minha amiga mencionou a morte de dois de seus filhos, de um irmao e
também de seus pais. Em sua fala, chamava a ambos de ‘o meu velhinho’ e ‘a minha velhinha’ (727 vieji-
to/a), langando mio de uma terminologia de parentesco mais carinhosa, comumente usada por filhos
em relagao a seus ascendentes, normalmente pais e avés. Reparei, porém, que ela mencionara duas vezes

a expressao ‘o meu velhinho’ e indaguei se havia sido um erro. Explicou-me, assim, que se tratava de

8 Em Old Bank, o termo ‘familia’ era geralmente utilizado de maneira contrastiva, sendo a ‘familia préxima’ oposta  ‘comunidade’ ¢ tam-
bém & ‘familia distante’ (‘distidnt famili’). Meus interlocutores utilizavam esta categoria ao discorrer sobre a proibi¢ao do incesto, como
aprendi com uma professor da escola: “Aqui todos ‘somos familia. Quando falamos isso aos estrangeiros, muitos se assustam porque
casamos entre nds. Mas ndo casamos com quem ¢ ‘familia préxima; s6 com quem ¢ distante (distant). Por exemplo, se um Davies casar
com um Davies, o filho serd Davies Davies. Isso ¢ mau! S6 casamos com parentes distantes”. Agradeco 4 antropdloga Amanda Horta por
ter me ajudado, em uma comunicagio informal, a perceber esse uso contrastivo dos termos familia [préxima]’ e ‘comunidade’
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duas pessoas diferentes, seu pai e um vizinho, aos quais se referia por meio da mesma terminologia de

parentesco. A esse respeito, Hanna detalhou:

Meu velhinho e a esposa viviam em uma casa aqui em frente 2 minha. Sempre ‘vivemos como
familia, gritdvamos o nome um do outro, conversdvamos (zk), eles ficavam de olho nos meus
filhos brincando no quintal. Depois que ficou vitivo, adoeceu e eu passei a cuidar dele. Por isso, fui
eu que organizei os zain nait dele. Os filhos do meu velhinho viviam na Cidade do Panamé e aju-
daram. Alguns vieram, outros mandaram dinheiro, como fez também o meu filho que mora nos
Estados Unidos. Muitas pessoas ajudaram, além deles, mas eu que cuidei de tudo, porque quando

vocé tem um morto, cabe avocé fazcr 0S nain nait.

Portanto, a locugao ‘ter um morto’ também podia se remeter a alguém que no era, de antemao,
‘familia proxima’ — e sim ‘comunidade’, seguindo o contraste mencionado acima. Nesse caso, o determi-
nante para a realiza¢io dessa vinculagio era o fato de que ‘viviam como familia) tal qual faziam Hanna
¢ ‘seu velhinho’ Ou seja, eles gritavam o nome um do outro ¢ ‘conversavam’ (#4/k). O vizinho cuidava
dos filhos de Hanna; quando ele adoeceu, foi sua vez de cuidar dele. Por fim, quando faleceu, Hanna
assumiu a responsabilidade de organizar seus nain nait.

A expressao ‘viver como familia’ sinalizava a manutencio de relagoes harmoniosas entre as pes-
soas, ao partilharem a terra ¢ os alimentos excedentes ¢, principalmente, ao evitarem os conflitos, bri-
gas e rivalidades, o que, inversamente, caracterizava a convivéncia entre aqueles que ‘nao viviam como
familia. Enquanto o segundo tipo de comportamento era descrito como negativo e evitado (inclusive
por acarretar em riscos de bruxaria), as préticas englobadas no ‘viver como familia’ pareciam corres-
ponder a um padrao de relacionamento plenamente positivo. Nas palavras de Hanna, elas ganhavam
ulterior concretude, podendo ser resumidas no verbo cuidar: agao que se direcionava aos mortos na
realizacio dos nain nait e aos vivos, quando alguém se encarregava dos doentes, dos filhos ¢ das pessoas
em geral, partilhando alimentos ¢ responsabilidades, evitando conflitos e comunicando-se com eles (ao
gritar e conversar).

Sugiro denominar essas praticas de gestos familiares cotidianos, uma vez que correspondiam a
atos determinantes na aproximagao de pessoas, bem como na criagio, na manutengao e no fortaleci-
mento de vinculos que caracterizariam, em alguma medida, a familia. Tais atos eram trocados dire-
tamente (como nos gritos reciprocados por gritos), mas podiam ser voltados também para outrem
e trocados indiretamente. Esse parecia ser o caso dos cuidados dirigidos aos filhos de Hanna por seu
antigo vizinho, retribuidos por meio dos cuidados que ela lhe ofereceu durante sua doenga e morte.
Significativamente, esses atos apareciam como padrio de relacionamento cultivado nao somente com
as pessoas que eram consideradas ‘familia préxima, mas também com poucas daquelas que (por serem
‘comunidade’) se tornavam ‘familia préxima’ ao ‘viver como familia’ Voltarei a esse ponto adiante.

Com as entrevistas sobre os zain nait, descobri que as musicas cristas em torno das quais eles
giravam eram selecionadas sempre a partir de um mesmo livro. Tratava-se de um hindrio metodista
usado exclusivamente nos zain nait, o qual fora impresso em Londres em 1890 e era localmente cha-

mado de sanky — imagino em referéncia a seu autor, Ira Sankey —, embora se intitulasse Cangoes e Solos
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Sagrados (Sacred Songs and Solos). Somente quatro c6pias desse livro ainda estavam disponiveis na vila,
sendo resguardadas por trés senhoras batizadas na Igreja Metodista.

Entre as trés ‘irmas da igreja’ que guiavam o canto do mnky, apenas Nelva nao possuia uma cc')pia
desse livro, do mesmo modo, somente ela era adventista. Nao obstante, aprendera a cantar e guiar os
hinos da mesma maneira que as outras ‘irmas da igreja’ que o faziam. Alids, como me contou, qualquer
pessoa podia chegar a cumprir tal fun¢io de forma adequada: “Sempre amei (14v) cantar os hinos nos
nain nait, por isso passava a noite toda na sala, ouvindo e repetindo os versos. Assim, aprendi os ritmos
e tons da maioria dos hinos e comecei a conduzir’.

Durante meu trabalho de campo, sempre as trés mesmas ‘irmas da igreja’ assumiram a responsa-
bilidade de conduzir os hinos durante os zain nait, Kayra, Hanna e Nelva. Apesar desse padrao, nao
havia nenhuma exigéncia formal acerca dessa condu¢ao. Com fins meramente analiticos, optei por
utilizar a denominagio ‘condutoras do sazky’. No entanto, saliento que essa posi¢ao social podia ser
assumida de maneira informal, livre e autdnoma por qualquer pessoa, isto ¢, sem que houvesse qual-
quer tipo de comissao. Nao existia um oficio formalizado em torno da condugio do sanky. Se tratava
de um conhecimento oral, cujo aprendizado era condicionado apenas pelo amor e pelo fato de que
quem desejasse adquiri-lo fosse capaz de identificar nimeros e de ler um pouco em inglés — a0 menos o
suficiente para associar as letras cantadas aquelas escritas no sazky. De fato, nimeros e palavras era tudo
o que havia naquele hinario: os textos dos hinos eram numerados em ordem crescente, mas nao eram
acompanhados por partituras ou cifras.

Em fun¢ao da informalidade que caracterizava a posi¢ao de condutora do sazky, nao existia qual-
quer tipo de regra (nem mesmo técita) que exigisse que apenas trés pessoas a assumissem, tampouco
que houvesse uma alternancia entre aqueles que a realizassem. Nao era preciso que as condutoras fos-
sem mulheres nem que tivessem alguma idade especifica ou que fossem batizados em alguma igreja.
Segundo meus interlocutores, no passado, havia pessoas de variados perfis que assumiam esse papel du-
rante os nain nait. £ preciso destacar, ainda, que se podia prescindir das condutoras do sazky durante
os encontros funebres e cantar ou tocar qualquer musica crista proveniente de discos ou da Internet’.
Como me disseram, era assim que faziam na Cidade do Panama, onde ji nao se tinha noticia de nin-
guém que possuisse uma copia desse hindrio. Por fim, era possivel que, mesmo em Old Bank, outras
pessoas assumissem temporariamente o papel de condutora do sanky.

Contudo, nenhuma dessas outras pessoas assumia a responsabilidade constante de guiar o canto,
como faziam Kayra, Hanna e Nelva. O canto raramente comegava sem uma das trés, ¢ embora outras
pessoas o guiassem de maneira temporaria e esporddica, somente as trés se preocupavam em manté-lo
até o amanhecer, sem que nenhuma delas se sobrecarregasse nessa cansativa tarefa. Em tal contexto,
nao era mera coincidéncia que, no presente, as condutoras do canto fossem mulheres chamadas ‘irmas
da igreja’ e que tivessem sido justamente elas a herdar as unicas quatro cépias do sanky disponiveis em

Old Bank - qui¢d no Panam4, dado que j4 nao se tinha noticias desse livro na capital do pais. Tal fato

9 Faco notar que somente nas musicas cristas tocadas a partir de CDs e da Internet o canto era acompanhado por instrumentos. Os hinos
do sanky eram entoados 4 capela ¢ o ritmo nao era marcado por palmas (como as musicas cantadas nas igrejas). Também nio eram usados
tambores ¢ as pessoas nio dangavam. J4 durante a cerimonia funebre na igreja e o cortejo até o cemitério, eram, por vezes, utilizados
instrumentos musicais.
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mostrava como haviam assumido o controle dessa dimensao da vida local e sinalizava para a autoridade
que detinham sobre ela. Sugeria, igualmente, que a razao pela qual herdaram o sanky era a mesma que
as tornara condutoras do canto: o amor.

Embora esse sentimento partisse de um gosto e um desejo individual — o amor pelo canto —, ele
se convertia em uma expressao de amor no sentido de cuidado, ou seja, uma agao coletiva espontanea,
altruista e, frequentemente, extenuante, isto ¢, guiar o canto dos presentes durante os zain nait rea-
lizados por todas as familias locais em decorréncia do falecimento de um ente querido. Portanto, ao
desempenhar com assiduidade o papel de condutoras do sanky, Kayra, Hanna e Nelva demonstravam
amor e cuidado nio somente pelo canto, mas também pelos hinos cristaos, pelos #ain nait e por todos
os que estavam presentes neles: vivos, mortos, bruxos, deus e o diabo, como sera desenvolvido abaixo.
Mais que isso, elas evidenciavam que 0s amavam a ponto de se preocuparem e de assumirem a respon-
sabilidade por eles.

Possivelmente, seus antepassados viram esse amor na prética durante os zain nait em que canta-
ram juntos e, por isso, tinham escolhido deixar especificamente para elas suas copias do hinario. Havia
ainda outras razdes para explicar o motivo de terem sido elas as escolhidas para receber essa heranca.
De um ponto de vista religioso, elas eram batizadas nas igrejas cristas locais e, assim, demonstravam
que cuidavam de deus e daquilo que lhe dizia respeito — inclusive hindrios, como o sanky. Ja do ponto
de vista familiar, a responsabilidade pela condugio do sazky nao era a tnica a ser assumida majorita-
riamente por mulheres. Elas estavam no comando da preparagao da comida que seria distribuida e su-
pervisionavam todos os preparativos dos zain nait, com a ajuda de outros parentes, vizinhos e amigos.
Assim, elas assumiam esse papel central durante os encontros funebres como uma extensao do papel,
também central, que tinham na cria¢ao e manutencao da familia.

Em Old Bank, as mulheres eram as cuidadoras primarias de todos os parentes — algo comum
em contextos afro-descendentes'”. Isso comegava com os fatos primordiais da gravidez, do parto e da
amamentagio, continuando no decorrer de toda a infincia e idade adulta (em especial, no caso de
parentes homens). As mulheres também assumiam a responsabilidade de cuidar dos parentes doentes,
ao alimenta-los, medica-los, leva-los a0 médico e/ou rezar por eles. Para finalizar, quando um familiar

morria, as mulheres organizavam os arranjos funebres — vigilias e fiuneral.

“Todos fazemos nain nait, mas...”

E importante organizar e participar dos zain nait para partilhar a dor da familia, fazer companhia
aela, solidarizar-se. Nos #ain nait vocé vé pessoas que nio via ha muito tempo... Algumas pessoas
ndo participam dos #ain nait, mas quando essas mesmas pessoas ‘tém um morto’ na familia que-
rem que todos estejam 1. E importante quando os amigos (frénd) e parentes vao e te do apoio,
ou mesmo quando nio podem ir, porque vivem fora, mas fazem questao de te mandar uma men-
sagem. Nessas horas vocé sente que formam parte da sua familia, porque elas se comportam como

familia, elas ‘vivem como familia’ com vocé. Lembro que vocé foi nos nain nait da minha mae

10 A centralidade feminina ¢ um tema central na literatura sobre a familia afro-descendente (cf. Bongianino 2014, 2015), classicamente
analisado por meio do conceito de ‘matrifocalidade’ (R. Smith 1956).
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quando ela morreu. Lembro que a Carol também foi. Depois ela voltou para os Estados Unidos,

mas sempre me lembro de que vocés duas estavam l4 com a gente, cantando...

Quando entrevistei Kayra em 2016, no meu terceiro trabalho de campo, nao esperava que ela
falasse de mim ao discorrer sobre a importancia de ir aos zain nait para ‘solidarizar’ (sympathize) com a
familia e partilhar a dor. Como ela ¢ outros interlocutores frisaram, quando as pessoas faziam isso, “clas
viviam como familia com vocé”. Aprendsi, assim, que participar dos encontros funebres era outro ato de
cuidado englobado no ‘viver como familia, o qual se mostrava determinante para a aproximagao entre
as pessoas e para a criagio, manutengio ¢ fortalecimento de um vinculo de ‘familia préxima’ E estar
ausente fisicamente nao impedia essa participacio, nem essa vinculagao. De fato, os gestos familiares
cotidianos incluiam também o solidarizar-se, o partilhar a dor e o envio de mensagens entre parentes
e amigos, inclusive para os que estavam fora de Old Bank. Ademais, englobavam outras praticas and-
logas, como a distribuicao dos custos e das tarefas entre quem residia, ou nao, na vila — compra das
bebidas, como refrigerante e cerveja, preparagio da comida e empréstimo dos objetos necessarios para
0s nain nait.

Todos esses gestos familiares cotidianos apareciam, pois, como um padrio de relacionamento que
podia ser cultivado nio somente com os residentes (fossem eles ‘familia préxima) fossem ‘comunidade’),
mas também com as pessoas ausentes (inclusive aquelas que eram descritas somente como ‘amigas’).
Entre esses cuidados estavam incluidos os gritos, as conversas, a aten¢ao voltada para os momentos
de doenga e, sobretudo, de morte. Como ensinou o exemplo de Hanna e de ‘seu velhinho) assumir
a responsabilidade de organizar os zain nait era indicio e sintoma de que ambos tinham um vinculo
de ‘familia préxima. Digo sintoma porque a escolha de assumir essa responsabilidade era motivada
pelo fato de que ambos tinham esse vinculo. Entretanto, trata-se também de um indicio, uma vez que
essa escolha era percebida pelas demais pessoas como sendo motivada pela existéncia desse vinculo -
ainda que ele nao necessariamente existisse e que outra razao motivasse a escolha, por exemplo, pena,
interesse etc. J& no caso de Carol e eu (ambas estrangeiras temporariamente residentes em Old Bank),
participar dos zain nait da mae de Kayra — estando presente fisicamente, “I4 com a gente, cantando” —
era indicio e sintoma de que tinhamos com a falecida e sua filha um vinculo de ‘familia préxima) tendo
sido nossa participagio motivada por esse fato ¢ sendo percebida como tal.

Ao recolher narrativas como as de Kayra e ao participar dos encontros funebres de Old Bank, dei-
me conta da significativa habilidade que os 747 nait tinham de aproximar as pessoas e de criar, manter
e fortalecer os vinculos sociais por meio de gestos familiares cotidianos. Essa habilidade deles nao era
algo especifico da vila. Desde o estudo fundador de Hertz (1907) sobre morte, assim como aqueles de
Van Gennep (1960 [1909]), Durkheim (1989 [1912]), Mauss (2012 [1921]), Turner (1969), Fabian
(1973) e outros sobre funerais e rituais em geral, encontros funebres vém sendo analisados como
elementos determinantes na manutengao e renovagao dos lagos de solidariedade entre as pessoas. Ainda
assim, ndo deixava de chamar a atengio o fato de que o setop, o fiuneral ¢ a nain nait correspondiam

aos poucos, sendo aos Unicos, encontros nos quais os habitantes de Old Bank esperavam que todos
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( parentes ou conhecidos, amigos € inimigos, residentes ou migrantes, estrangeiros ou locais) estivessem
presentes, havendo, sim, uma participa¢ao efetiva da maioria da populagao local.

Ainda outro aspecto, porém, fazia com que esses encontros fossem momentos sociais por ex-
celéncia. Eles reuniam nio somente quem estava visivelmente presente, isto é, os parentes € amigos
migrantes, os residentes (nativos ou estrangeiros, aparentados ou nio) e também deus, que era uma
presenca invisivel constante, pois era acionado como participe nas oragoes dirigidas a ele, nas letras das

musicas cristas e nos sermoes dos pastores. Essas ndo eram, porém, as unicas presengas invisiveis:

E importante ir aos 747 nait para solidarizar-se com a familia, porque vocé se solidarizava com a
pessoa quando ela estava viva. E ‘nossa tradigio’ que herdamos das pessoas de antigamente. Alguns
dizem que ¢ uma festa para os mortos, outros que ¢ uma festa para celebrar a vida. ‘Nossos ante-
passados’ (#i uél pipl) costumavam dizer que era importante fazer a zain nait, na nona noite, para
mandar embora ‘o espirito do morto’ (di déd spirit). Por isso, nessa tltima vigilia, & meia-noite,
eles costumavam bater com um bastao na cama da pessoa que tinha falecido. Caso contrério, seu
espirito continuaria voltando para dormir ai, como havia feito durante as noites anteriores. Alguns
ainda batem na cama, mas usam um bastio qualquer. Antes usavam um bastio feito com a folha de

uma arvore especifica. Mas ¢é s ‘supersticao’ (supersticién)!

Essas palavras foram pronunciadas por Lolo, um amigo de aproximadamente 20 anos, em uma
entrevista sobre os encontros funebres. Ele nao tinha o habito de ir 4 igreja, algo que fizera na infincia,

sempre acompanhado pela mae, que, desde entao, ja era metodista batizada.

As pessoas de antigamente diziam que nos zain nait tinha muita bruxaria (obe4) ¢ muitos dizem
a mesma coisa hoje. Por isso, alguns nao gostam (7o laik) de ir ¢ participar. Dizem que ja viram
espiritos ali ou sentiram a presenca deles (f#/ dem présens). Ficaram com medo (friéd) e sentiram
arrepios no corpo todo, a cabega ficou pesada, doendo... Outros dizem que sonharam com o mor-
to ¢ adoeceram por causa disso... Outros ainda dizem que a doenga nao foi causada pelo morto ¢
sim por bruxaria ou pelo diabo. Mas eu nao acredito nessas coisas, nem deixo de ir aos 7ain nait de
um parente, um amigo ou um vizinho por causa disso. Até porque deus ¢ mais forte que qualquer

ameaga. Eu costumo ir sempre ¢ fico no quintal, jogando domind, ou na sala, cantando.

Embora as opinioes sobre os encontros funebres variassem bastante de acordo com a pessoa,
Lolo, Kayra e a maioria dos habitantes de Old Bank descreviam os #ain nait como ‘importantes, como
‘nossa tradi¢ao’ e nao lhes era uma questao relevante saber se se tratavam de festas para os mortos ou
para os vivos. Tampouco pareciam preocupados com seu objetivo ou significado — por exemplo, nao se
interessavam em determinar se os encontros visavam mandar o espirito embora, ou nao. Como enfati-
zavam, porém, algumas pessoas diziam que ‘ndo gostavam’ (n0 /aik) de participar dos nain nait.

Muitos vinculavam esse desapreco a ideia de que ‘havia muita bruxaria) outros acionavam mo-
tivos variados. Uma amiga de 40 anos, que nio era batizada e identificava-se como indigena Ngobe,
afirmou: “Eu nao vou aos zain nait, nao gosto dessas coisas. Eum desperdicio de dinheiro. Participo s6

do fiuneral, mas nao vou a distribui¢io de comida que fazem depois” J4 outra conhecida, também de

30 caAMPOS V.20 N.1 2019



FRONTEIRAS MATERIAIS E ESPIRITUAIS: EXIBINDO A COEXISTENCIA ENTRE DEUS E OUTROS PARENTES AFRO-CARIBENHOS...

aproximadamente 40 anos, que se identificava como afro-caribenha e era batizada na Igreja Metodista,
afirmava que nao ia porque se sentia muito triste, pois se lembrava de todos os entes queridos que per-
dera ao longo da vida. Ainda outra interlocutora de 20 anos, que se identificava como latina-paname-
nha e nio era batizada em nenhuma igreja, frisou: “Eu nao vou ao setop e & nain nait porque ‘nao gosto’
de tresnoitar. Por isso vou s6 ao fruneral”. Por mais criticos que fossem aos zain nait, todos aqueles com
os quais pude conversar iam ao menos ao fiuneral e nao deixavam de fazer os nain nait quando tinham
um morto.

A fala de Lolo reiterava os aspectos associados a relevancia social dos zain nait, evidenciando, nao
obstante, as ‘supersti¢oes’ em que eles estavam embebidos. Na dire¢ao dos apontamentos de Soly citados
no inicio deste texto, a ‘supersti¢ao’ também aparecia como um dos componentes da ‘nossa tradi¢ao. Lolo
definiu esse conceito local como aquilo “que herdamos das pessoas de antigamente” (#7 acdstium ui inhé-
rit fam farst tdim pipl) e descreveu sua forma de transmissao, a saber, os ensinamentos orais.

Como analisado na relagio de Hanna com ‘seu velhinho), a comunicagio era um dos atos de cui-
dado que aproximava as pessoas e que criava, matinha e fortalecia os lagos de familia entre as pessoas.
Nesse contexto, era signiﬁcativo que a comunicagao, a qual incluia a transmissio dos ensinamentos
orais, tenha sido descrita por meio do verbo ‘herdar’ (inhériz). Na vila, como em outros lugares, ele se
referia justamente ao ato de cuidado realizado por um membro de uma geragao ascendente a outro da
geragao descendente, que recebia daquele objetos de valor econémico, emocional ou pratico — como
no caso da transferéncia material das copias do sanky, herdadas pelas ‘irmas da igreja’ de ‘seus antepas-
sados’ ou, para usar uma traducao mais literal, de ‘suas pessoas mais velhas’ (i udl pipl).

Os ensinamentos herdados evidenciavam outra razao para realizar a zain nait, o nono desses
encontros funebres: seu objetivo nao era somente solidarizar com a familia e sim mandar embora o ‘es-
pirito do morto. De fato, durante as nove noites, o espirito, como afirmavam alguns, teria dormido na
prépria cama e voltaria a fazé-lo no dia seguinte, a menos que fosse realizada a zain nait e que alguém
batesse no colchdo com um bastao. A descri¢ao desses ensinamentos vinha acompanhada da conjungao
adversativa ‘mas; do advérbio ‘s¢’ e do termo ‘supersti¢ao, fazendo com que — a0 menos para mim -
soassem como sendo falsos, invalidos ou desvalorizados. No entanto, nio deixavam de ser lembrados,
valorizados e repetidos, isto ¢, transmitidos oralmente e praticados.

Esses e outros ensinamentos nos quais os 7#ain nait eram descritos como ‘supersticio’ ou ‘nossa
tradi¢ao’ sinalizavam para o fato de que a pessoa recém-falecida se fazia presente, embora seu corpo
fosse mantido no necrotério até o dia do fiuneral. O falecido era citado nas oragoes dirigidas a deus
e nas conversas sobre sua morte, assim como nas mensagens trocadas pelas pessoas com informagoes
sobre o acontecimento, com manifestagdes de pésames etc. Era por causa dele que todos se reuniam
nos encontros funebres. Nas palavras de Lolo, “porque vocé se ‘solidarizava’ com a pessoa quando ela
estava viva”. A seguir, porém, mostrarei que havia uma razao ulterior: era porque o recém-falecido ainda
estava ali (ou a0 menos podia estar), em ‘espirito’ (spiriz), que as pessoas de antigamente transmitiram
os ensinamentos taxados de ‘supersti¢ao.

De certa forma, esses ensinamentos pareciam pertencer a uma religiao tradicional. Tendo em vis-

ta, porém, que isso nao era confirmado por meus interlocutores, adotarei uma denominagao analitica
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mais neutra, isto é, gestos rituais cotidianos, para me referir a estas praticas: sair dos encontros finebres
sem se despedir; dar trés voltas ao redor do corpo antes de entrar em casa depois desses encontros; ca-
minhar raspando a planta dos pés no chao ao voltar para casa apds ter estado no cemitério; manter na
casa, durante as nove noites, todos os objetos usados no zaint nait e também os pertences do morto;
desfazer-se desses objetos no décimo dia.

Entre esses ensinamentos estava a prépria realizagiao de um dos encontros funebres, precisamen-
te o ultimo deles, em fun¢io do qual toda a sequéncia alcangava a denominagio ‘os nove noites’ — ou
‘los nain nait’. Isso sugeria que o nono encontro era, ele proprio, uma ‘supersticao. Mais ainda, dava a
entender que os #ain nait eram, como um todo, uma ‘supersticao. A necessidade de lembrar e repetir,
oralmente ou na prética, todos os ensinamentos taxados de ‘supersti¢ao’ atestava, por um lado, a pre-
senca do espirito da pessoa recém-falecida e, por outro, dava a entender que esta era perigosa. O inte-
ressante ¢ que os espiritos em geral eram igualmente vistos como estando presentes e sendo perigosos
— isto ¢, o espirito de qualquer morto e nao somente o do homenageado nos zain nait era enquadrado
nessa situagao. Semelhantemente, eram citados como presentes e perigosos a bruxaria e o diabo.

Embora os espiritos dos mortos fossem invisiveis para mim e para a maioria de meus interlocu-
tores, algumas pessoas afirmavam que os viam ou ‘sentiam sua presenga’ (fi/ dem présens). Segundo elas,
tal presenca podia ser captada por meio da visao, do tato e de outros estimulos externos e internos ao
corpo. Ela, conforme Lolo me dissera, causava medo, arrepios no corpo todo, dor e sensagio de peso na
cabega, sonhos e doengas. Estas tltimas, por sua vez, eram descritas como sendo causadas também pelo
diabo e pela bruxaria mandada por alguém.

O diabo se fazia presente por meio das constantes mengoes que lhe eram feitas em falas como as
de Lolo ou em expressdes como ‘nao ¢ possivel viver com deus e com o diabo’ J4 frases como ‘aqui em
Old Bank tem muita bruxaria’ ou ‘nos zaiz nait, tinha muita bruxaria’ ensinavam e atestavam a exis-
téncia da bruxaria e, por extensio, de pessoas que a praticavam — isto é, os bruxos (obeamiin). Portanto,
o diabo, a bruxaria e os espiritos dos mortos se faziam tao presentes nos zain nait quanto as pessoas
ausentes ou deus. Todas essas presencas, quase sempre invisiveis, eram constantemente acionadas como
participes dos nain nait, assim como as pessoas que estavam visivelmente presentes. No entanto, a pre-
senca da bruxaria, dos espiritos dos mortos e do diabo aparecia como algo perigoso e, por isso, devia ser
afastado por meio da atualizagao dos ensinamentos.

Como heranga, a transmissao dos ensinamentos taxados de ‘supersti¢coes’ era feita como um ges-
to familiar cotidiano. Era um dos atos de cuidado englobados no ‘viver como familia, isto ¢, criavam,
mantinham e fortaleciam os lagos que caracterizavam a familia. Considerado isso, pode-se dizer que
esses ensinamentos pertenciam ao dmbito das relagdes com os parentes, tal como os demais gestos
familiares cotidianos. A atualiza¢io desses ensinamentos também correspondia a um ato de cuidado,
no qual estavam incluidos os zain nait e os gestos rituais cotidianos supracitados. Entretanto, em vez
de aproximar, criando, mantendo ¢ fortalecendo vinculos (como os atos de cuidado do ‘viver como
familia’), a concretizagao das ‘supersticoes’ realizava um movimento diferente, pois protegia ¢ afastava
os vivos da perigosa presenca (invisivel) dos espiritos dos mortos, da bruxaria e do diabo. Por essa razao,

denominarei a atualizagio das ‘supersti¢oes’ de praticas de afastamento, chamando, assim, a atengao
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parao fatode queas ‘superstigées’ € 0S8 nain nait eram, simultaneamente, préticas de aproximagao entre

as pessoas e praticas de afastamento em relagao a perigos.

“Todos acreditamos em deus, mas”

Nossos avos sempre contavam histérias sobre pessoas que viam espiritos e fantasmas, como o Ho-
mem sem Cabeca (Chapapmdin), o Homem Negro (Blakmdin), a Chorona (Llorona). Eles vagam
aqui por Old Bank e viveram muito tempo atras, antes da chegada de Miss Abi, quando aqui era
um cemitério. Quem pode ver espiritos realmente os vé. Dizem que as pessoas podem vé-los quan-
do nascem com o ‘véu’ (velo/ cil), cobrindo o rosto. Espiritos e fantasmas existem, porque existe o
mal, o diabo existe! E existem anjos maus ligados a ele. O diabo ¢ esses anjos maus podem adotar
aaparéncia de pessoas que morreram para enganar os vivos. Fazem isso porque quem acredita em
bruxaria acha que sao espiritos mandados por um bruxo, ¢ ai também procuram um bruxo para
combater essa bruxaria! S6 que fazer isso ¢ combater o mal com o mal, o que causa mais mal! S6

podemos combater o mal com o bem, com deus!

Ao recolher histérias como esta acima, percebi como todas as préticas de afastamento haviam
sido herdadas de duas maneiras: oralmente, por meio da transmissao de ensinamentos e também ma-
terialmente, por meio da transferéncia das mesmas copias da Biblia que haviam sido levadas a ilha
de Bastimentos pelos antepassados fundadores. Essas duas modalidades de herangas ecoavam outras
que cu j conhecia: a transferéncia (material) das cdpias do sanky, que também haviam sido levadas
a ilha pelos antepassados fundadores e ainda a transmissao (oral) de ensinamentos sobre a histéria da
chegada a Bastimentos dos antepassados ¢ também sobre a passagem dos missiondrios metodistas e
adventistas por ali.

Narrativas orais sobre a histéria da vila, dos bairros e da genealogia individual transmitiam o
conhecimento sobre uma heranca compartilhada pela populagio de Old Bank. De fato, todos des-
cendiam dos mesmos cinco antepassados fundadores, os quais haviam estabelecido casamentos entre
si, fazendo com que ‘todos fossem familia’ (dé a/ fimili), ainda que ‘nem todos vivessem como familia’
(no al a ui liv ldik famili). Tais narrativas enfatizavam que esses antepassados eram negros livres que
vinham do Caribe e haviam chegado 4 ilha de Bastimentos nos séculos XIX e XX. O que as narrativas
deixavam implicito, contudo, era que esses antepassados haviam viajado no mesmo periodo que uma
missiondria afro-caribenha estabeleceu ali a igreja metodista (precisamente em 1814) e que missiond-
rios instauraram a igreja adventista (em 1909), passando pelos mesmos caminhos, desde o Caribe até a
ilha, de onde seguiram para o restante do arquipélago de Bocas del Toro e para a América Central. Por-
tanto, ainda que ninguém reconhecesse os missionarios como parentes € que, inversamente, os antepas-
sados fundadores nio fossem necessariamente descritos como cristios (ou como pessoas convertidas
ao cristianismo pelos missiondrios), a heranca deixada por todos eles era a mesma. E essa heranca era
precisamente o que meus interlocutores denominavam de ‘nossa tradi¢io’: (i) os gestos cristaos cotidia-

nos (as préticas de afastamento indireto, mediadas por uma aproximacio a deus); (ii) os gestos rituais
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cotidianos (as préticas de afastamento direto, taxadas de ‘supersti¢io) entre as quais estavam incluidos
os nain nait); (iii) os gestos familiares cotidianos (as préticas de aproximagao as pessoas).

A populagio de Old Bank aprendia sobre o conceito de ‘nossa tradi¢ao’ por meio da heranca
(ndo somente oral, mas também material) recebida, seja dos antepassados fundadores, seja dos missio-
nérios cristaos. Todas essas ‘pessoas de antigamente’ (fdrsz taim pipl) haviam, pois, ‘vivido como familia’
com eles ao concretizar um dos atos de cuidado que criavam, mantinham e fortaleciam lagos caracte-
risticos da familia. Em especial no caso da missiondria metodista, ela tinha deixado como heranca as
cOpias materiais da Biblia e dos hinarios cristaos — todos em inglés e impressos no império britanico no
século XIX -, os quais ainda eram usados nos cultos.

Por sua vez, os antepassados familiares transferiram a heranca das c6pias (também em inglés e
impressas no império britinico no fim do século XIX) da Biblia e do sanky trazidos do Caribe ao che-
gar a ilha de Bastimentos. A heran¢a material deixada pelos antepassados familiares sugeria que eles ja
dispunham do conhecimento englobado no conceito de ‘supersticao’ associado aos zain nait, o qual
era indissocidvel do conhecimento sobre o cristianismo. Somada a heran¢a material da terra familiar,
os antepassados fundadores transmitiram, por meio dos lagos de familia criados de gera¢ao em geragao,
os ensinamentos sobre os gestos Cristaos cotidianos, sobre os gestos rituais cotidianos e sobre os gestos
familiares cotidianos.

Desde o inicio da histéria de Old Bank, j4 se entrelagavam os conhecimentos sobre familia e
bruxaria, sobre deus e diabo, 7ain nait e espiritos dos mortos, os quais eram atualizados nos gestos
familiares, nos gestos cristaos e nos gestos rituais cotidianos. Todos foram trazidos, seja por missiona-
rios (inclusive uma mulher afro-caribenha), seja pelos antepassados fundadores (homens e mulheres
afro-caribenhos). Todos foram herdados por meio de objetos materiais (cdpias da Biblia e do sanky) e
também por meio de narrativas orais. Todos, por fim, eram referidos, no presente, como ‘nossa tradi-
¢a0. Nenhum deles era, portanto, mais nativo ou estrangeiro, puro ou misturado, auténtico ou acul-
turado que o outro. Tratava-se de conhecimentos diferentes que nao estavam separados — leia-se, nao
estavam restritos a0 dominio do parentesco, nem ao dominio da religiao. Estavam, sim, incorporados
na temporalidade e espacialidade de Old Bank, por meio da transmissao de ensinamentos orais ¢ da

transferéncia de objetos materiais. Ademais, estavam literalmente incorporados nas pessoas.

6. “Todos somos familia, mas...”

Todos nds somos criaturas de deus, por isso cle ¢ nosso pai sagrado (huoli fadd). Ele criou Adao
e Eva, que sdo os nossos primeiros pais, nosso primeiro pai ¢ nossa primeira mae (i fdrst fida an
mdda). Todos n6s descendemos deles, vocé, eu, todos! Nés pertencemos a deus do mesmo jeito
que pertencemos a nossos pais. E estamos combinados (combdin) com nossos pais do mesmo jeito
que estamos combinados com deus, nosso pai ‘todo poderoso’ (o/m.iti). Nés somos filhos dele

do mesmo jeito que somos filhos dos nossos pais. O sangue dos nossos pais estd no nosso cor-
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po (bddi), assim como o Espirito Santo (Hudli Gudst), que é o espirito de deus. Mas os espiritos

maus'! (badspirit), que estio ligados ao diabo ¢ aos anjos maus, eles também estio no nosso corpo.

Surpresa ao ouvir essas palavras de minha professora do idioma local, quis ratificar: “O Espirito

Santo e os espiritos maus estio no nosso corpo?”:

Sim. Esses dois tipos de espiritos estio sempre no nosso coragao ¢ na nossa mente, conversando
(tdg) com a gente. Vocé tem o seu espirito criado por deus, sua alma (s#0/), que ¢ quem decide, mas
também escuta essas duas vozes. Vocé sabe do que estou falando, vocé também os escuta quando
fica na davida entre o que fazer, sabe? Todos ja passamos por isso! Vocé escuta, na sua mente ou no
seu coragio, como se fosse uma voz dentro de vocé que te sugere a coisa certa a fazer, enquanto tem

outra voz que te estimula a fazer a coisa errada.

Soly seguiu explanando:

Os espiritos maus, a morte, o pecado, penetraram no corpo (bﬂ'a’z’) dos nossos primeiros pais. Nobs
herdamos isso de Adao e Eva, do mesmo jeito que herdamos deles o nosso corpo, com tudo o que
tem nele: carne, o0sso, sangue e também o Espirito Santo e os espiritos maus. Por causa do pecado
dos dois, todos nds estamos em pecado, porque deus pode até nos perdoar pelos nossos pecados,
mas as consequéncias de cada pecado passam de geragiao em geragao. Assim, nés herdamos as
consequéncias do pecado dos nossos primeiros pais, Adao e Eva, do mesmo jeito que herdamos os
pecados que nossos pais e avds cometeram. Essas consequéncias sao a doenca, a morte, a velhice,
todos os problemas que vocé pode ter. E por isso que as criangas comegam a fazer coisas mas assim
que deixam de ser bebés. Estd na nossa natureza como descendentes de Adao e Eva, recebemos

deles essa heranca.

Segundo Soly e outros interlocutores, cada ser humano recebia duas herangas essenciais de seus
ancestrais ( paternos e maternos): 0 sangue humano e um conjunto de espiritos, isto é,0 espirito indivi-
dual (alma), o espirito bom (chamado Espirito Santo) ¢ o espirito mau (sem denominagao prépria). O
sangue humano era descrito como uma substincia vital material que fazia o corpo (b4dz), enquanto os
espiritos eram capacidades vitais essenciais que animavam o corpo, fazendo dele um ser vivo pensante e
actante. Tais espiritos residiam dentro do corpo (especificamente na mente ¢ no coragio) e eram expe-
rienciados regularmente por todo ser humano como duas vozes que lhe sugeriam o que fazer.

Ao frisar que todos os seres humanos descendiam de Adao e Eva e haviam sido criados por deus,
meus interlocutores indicavam que todos estivamos aparentados. Isso nao significava, porém, que
agrupassem a humanidade em um coletivo familiar. Aprendi entiao como o que fazia o parentesco era
diferente do que fazia a familia. Esta era construida por meio da atualizagio dos gestos familiares co-

tidianos, ou seja, dos atos de cuidado englobados no ‘viver como familia, os quais eram determinantes

11 Chamo a atengio para o adjetivo mau (b4d), cujo uso mais comum nio era qualificar os espiritos, mas sim a populagio de Old Bank e
o idioma local. Ele era frequentemente utilizado junto (ou como alternativa a) o adjetivo 74f, podendo ambos ser traduzidos como mau/
duro/errado/grosseiro/forte, por exemplo, nas seguintes formulagoes: “algumas pessoas aqui falam um guari-guari bem 7af”, “aqui as
pessoas crescem 7af~, “as pessoas aqui sio bdd.
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para a aproximagao entre as pessoas € para a criagao, a manutencao e o fortalecimento dos lagos que
caracterizavam a familia. Por outro lado, o parentesco dizia respeito as relagdes dadas. Entre deus e os
seres humanos (vivos e mortos), o parentesco (biblico) fora estabelecido pelo ato inicial de criagio.
Decorrente disso, estd o fato de que, embora meus interlocutores nao o reconhecessem explicitamente,
havia um parentesco (biblico) também entre os seres humanos, o diabo e seus anjos maus — posto que
todos eram criaturas divinas. Por outro lado, no que dizia respeito aos lagos de familia entre os seres
humanos vivos e mortos, eles eram instaurados no ato do nascimento e envolviam a partilha do mesmo
tipo de sangue (humano) e dos mesmos tipos de espirito — o Espirito Santo, associado a deus e os espi-
ritos maus, vinculados ao diabo e aos anjos maus. Principalmente, porém, esses lagos eram mantidos ou
enfraquecidos, fortalecidos ou rompidos ao ‘viver como familia; ou nao.

Em Old Bank, duas pessoas eram descritas como ‘sendo familia’ quando cada uma sabia que parti-
lhava a0 menos um antepassado comum. Entretanto, tal conhecimento nao se limitava aos antepassados
caribenhos (fundadores das familias locais), ele abarcava também os antepassados biblicos, Adio ¢ Eva
(os ‘primeiros pais’ humanos) e deus (o ‘pai sagrado, ser nao-humano que criou a humanidade). Portanto,
havia uma razao ulterior para que os habitantes de Old Bank dissessem “somos familia’, afirmando assim
seu parentesco no sentido de ‘mutualidade do ser’ (Sahlins 2011a; 2011b): eles sabiam que partilhavam o
sangue dos mesmos antepassados biblicos, além dos mesmos antepassados caribenhos.

Entretanto, quando meus interlocutores sublinhavam que “nem todos somos familia’, eles cha-
mavam a atengao para uma diferenca entre aquilo que instituia o parentesco, leia-se, o ‘todos somos
familia; e aquilo que fazia a familia, entendida como vinculos construidos por meio do ‘viver como
familia’ Tal construgao era realizada por meio dos atos de cuidado englobados no ‘viver como familia;
os quais criavam, mantinham e fortaleciam os lagos de familia. E essa constru¢ao nao se limitava aos
seres humanos: ela se estendia a deus. De fato, os atos de cuidado englobados no ‘viver como familia’
eram determinantes para a aproximagao, seja entre os seres humanos, seja entre eles e deus.

Com base no material etnografico apresentado neste texto, parece-me possivel argumentar que,
em Old Bank, nio se pode tragar uma fronteira entre parentesco e religiao. De fato, as praticas e ideias
locais de relatedness (Carsten 2000) focavam, nao em pertencimentos exclusivos relativos ao sangue e
ao sobrenome (no caso da familia) ou 2 filiagio a uma doutrina crista especifica (no caso da religiao),
mas sim ao /iv laik famili. Durante os ritos extraordindrios dos zain nait e os demais atos de cuidado
cotidianos — entre os quais inexistiam fronteiras — a énfase recafa sempre sobre o ‘ viver como familia’
junto com agéncias nio/humanas e i/materiais: pessoas vivas e mortas, deus, diabo, bruxos. A coexis-
téncia entre elas foi herdada pelos habitantes de Old Bank dos préprios antepassados afro-caribenhos
e dos proprios parentes Biblicos, sendo que dois deles literalmente habitavam os corpos das pessoas por
meio de seus espiritos — o Espirito Santo e os espiritos maus, ligados respectivamente a deus e ao diabo,

isto ¢, ao pai e a0 irmao da humanidade biblica.

Claudia Fioretti Bongianino é doutora em Antropologia Social pelo Museu
Nacional/UFR]J.
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FRONTEIRA MATERIAIS E ESPIRITUAIS: EXIBINDO A COEXISTENCIA ENTRE
DEUS E OUTROS PARENTES AFRO-CARIBENHOS EM OLD BANK, PANAMA
Resumo: A anilise se inspira em uma exibi¢ao museoldgica sobre as tradi¢oes funebres da vila afro-pa-
namenha de Old Bank (localmente chamadas de “nain nait”), a qual foi projetada por meus interlo-
cutores ¢ por mim em 2016. Com base nessa experiéncia e em quinze meses de etnografia, argumento
que ¢ impossivel tragar uma fronteira entre parentesco e religiao ali. De fato, as praticas e ideias locais
de relatedness focam, nao em pertencimentos exclusivos relativos ao sangue ¢ ao sobrenome (no caso
do parentesco) ou 4 filiagao a uma doutrina especifica (no caso da religiao), mas sim na atualizacio de
ritos extraordindrios e atos de cuidado ordinérios resumidos como “liv laik fAmili” Isto é, focam no
“viver como familia” junto com agéncias nao/humanas e i/materiais, cuja coexisténcia foi herdada dos
préprios antepassados afro-caribenhos e dos préprios parentes Biblicos (entre os quais, Deus e Diabo),
que literalmente habitam os corpos das pessoas.

Palavras-Chave: Parentesco; Religiao Funerais; Cotidiano; Afro-caribenhos.

MATERIAL AND SPIRITUAL BORDERS: EXHIBITING COEXISTENCE BETWEEN
GOD AND OTHER AFRO-CARIBBEAN RELATIVES IN OLD BANK, PANAMA
Abstract: Inspired by a museum exhibition about the funerary tradition (called “nain nait”), designed
in collaboration by the dwellers of the Afro-Panamanian village of Old Bank and myself, I use my fif-
teen months of ethnographic fieldwork to argue that it is impossible to separate religion from kinship
there. In fact, local practices and ideas of relatedness do not focus on exclusive blood or last name rules
of belonging (in the case of kinship), nor on rigid affiliations to a specific Christian doctrine (in the
case of religion). Instead, they focus on the enactment of extraordinary rites and ordinary acts summa-
rized as “liv laik famili”. In other words, the dwellers focus on the “living like family” with non/human
and im/material agencies, and on two known facts: the coexistence among such agencies was inherited
from their own Biblical relatives (as God and the Devil); and such agencies literally inhabit people s
bodies.

Keywords: Kinship; Religion; Daily Life; Afro-Caribbean.
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Revisitando o vodu: interacdes
e movimentos entre humanos
e espiritos em dois contextos
haitianos

RoDRIGO CHARAFEDDINE BULAMAH
FrAvia FREIRE DALMASO

Alfred Métraux no Haiti

Duas cenas marcaram a chegada de Alfred Métraux ao Haiti, em principios dos anos 1940. A
primeira delas, nos conta o autor, ocorreu logo apds seu desembarque na capital do pais. Em Croix-des-
-Bouquets, perto de Porto-Principe, Métraux (1995 [1958]) se deparou com “a enorme pirdmide de
tambores e de ‘objetos supersticiosos, que se erguiam no patio do presbitério, esperando o dia estabe-
lecido para um solene auto-de-f¢” (Métraux 1995:13). Aquela visao resumia as iniciativas conduzidas
pelo Estado e pela Igreja Catdlica contra praticas e manifestagoes populares, denominadas “préticas
supersticiosas” ou sortiléges. Uma obra do clérigo haitiano que, como nao deixa de notar Métraux, nao
desapontaria seus antecessores dominicanos e agostinianos que faziam a caga a0 deménio em cold-
nias espanholas nas Américas (Métraux 1995:12-13). A segunda cena descrita pelo antropélogo suico
retrata uma Porto-Principe que, gracas aos esfor¢os do governo, “se transforma em um grande cen-
tro turistico”. “Cada americano que desembarca nesta cidade”, continua Métraux, “possui apenas uma
palavra a boca: ‘vodu, e apenas um desejo, o de ver estas ceriménias que eles imaginam serem cruéis
¢ orgidsticas” (Métraux 1995:47). Assim, sacerdotes (oungan) e sacerdotisas (manbo) se tornaram es-
pecialistas em produzir performances destinadas ao consumo de estrangeiros e os santudrios e templos
“se tornaram salas de espetdculo iluminadas com néon”(Métraux 1995:47).

Esses dois momentos resumem as visoes concorrentes sobre magia e religido que coexistiam no

periodo em que Métraux viveu no Haiti. De um lado, as ditas “campanhas anti-supersti¢ao” conde-



navam manifesta¢oes populares e pregavam a destruicao de templos e artefatos e a perseguicao a sa-
cerdotes e a quem mais se dedicasse a “servir aos espiritos’, estimulando a conversao ao catolicismo de
camponeses e citadinos — processo que acabou por receber o nome popular de larenons (lit., “rentn-
cia”)!. De outro, apresentagdes de rituais e dancas em hotéis e clubes noturnos para turistas estrangeiros
operavam uma folclorizagao do vodu que, aos olhos de Métraux, funcionava como um agente defini-
tivo de desarticulagao cultural>. Um esforco legitimamente cientifico em descrever o vodu era algo
que Métraux julgava ausente na literatura especializada a excecao de alguns autores haitianos como,
por exemplo, Milo Rigaud (1953) e Jean Price-Mars (2009 [1929]). Todo esse cendrio o motivava a
tal empreitada: “[O] vodu ainda espera o seu Homero ou, mais modestamente, um bom folclorista
que faga o trabalho de fixar a rica tradigao oral sobre as divindades de seu panteio” (Metraux, 1995:
16)°. De fato, se ¢ possivel afirmar que o livro Le vaudon haitien, publicado por Métraux em 1958, é a
primeira tentativa de sistematizagao desses conhecimentos e das formas de interagao com os espiritos,
suas pretensoes s20 bem mais modestas. Métraux se considerava um “homem do trabalho de campo” e
suas andlises, tanto no Haiti quanto em outras partes do globo, sempre se fizeram numa relagao estreita
com seu material empirico4.

Como uma resposta (intencional ou nio) ao trabalho de Métraux, algumas das principais obras
e artigos escritos sobre o assunto nos anos que se seguiram a publicacao de Le vaudon haitien men-
cionaram justamente as dificuldades de sistematizar algo que parece infinito: priticas extremamente
heterogéneas que admitem nao s6 diferengas regionais, como também variages relacionadas aos sabe-
res ou estilos pessoais de cada sacerdote (Deren 1953; Metraux 1995; Mintz e Trouillot 1995). Ainda
assim, com exce¢io de alguns poucos exemplos — como o de Karen Richman (2005) - o que vemos sao
trabalhos que enfatizam uma imagem estével do vodu. Retratados, na maior parte das vezes, de maneira
genérica ou através dos olhos de seus sacerdotes e templos, somos levados a conhecer o vodu a partir de
sua organizagao institucional e seus espiritos agrupados em nagoes, cada qual associada a ritos, dangas
e alimentagao especificos. Apresentado como um conjunto de préticas e conhecimentos associado as
obrigag¢des para com os espiritos, 4 cura e a4 magia, diversas analises sobre o vodu acabam reduzindo
uma pluralidade de formas, conceitos, praticas e afetos a um receituario fixo e a um grupo fechado de
deidades, por vezes resumido na ideia de um pantedo (ver Deren 1953; Mintz e Trouillot 1995; Brown
1991; Bellegarde-Smith e Michel 2006, entre outros).

1 Frente 4 brutalidade dessas medidas, que pareciam anunciar o desaparecimento do vodu, Métraux iniciou, junto com o escritor ¢ ct-
nélogo haitiano Jacques Roumain, um esforgo de salvaguarda que culminou na criagao do Bureau d’Ethnologic do Haiti, em 1941. Sua
missio inicial era a protegio e a defesa dos objetos, de lugares e de adeptos de uma prética que corria o risco de se extinguir. Para mais
informagées sobre a fundagio do Bureau e seus objetivos na época cf. Charlier-Doucet (2005).

2 Esse processo de folclorizagao, contudo acabou garantindo uma reinvengio de categorias e de préticas ¢ um modo de
reprodugio dos rituais mesmo frente a perseguicoes de diversas ordens, como mostra Kate Ramsey (2011) a partir de uma
andlise das perseguicoes e das ressignificagdes do vodu ao longo do tempo.

3 A referéncia a Homero aqui nio ¢ algo inocente. Para Métraux, o vodu guardava similaridades notdveis com o paganismo da antigui-
dade cldssica, sendo algo reafirmado na conclusio de seu livro ¢ em vérios de seus artigos, retratando o vodu como uma religiao universal.
Esse mesmo movimento ¢ observado também na obra cldssica do etnélogo e ensaista haitiano Jean Price-Mars (2009 [1929]).

4 Ao longo das décadas de 1940 e 1960, a regido de Marbial e seus habitantes foram objeto de estudos etnograficos apoiados por um
projeto piloto voltado para as dreas de satide ¢ educagio promovido pela UNESCO e coordenado por Métraux. Nos anos que seguiram,
esses estudos deram origem a cldssicos da literatura antropolégica sobre o Haiti, como Making a living in the Marbial Valley (1951) e Le
vaudon haitien (1958), de Alfred Métraux; e La familia rural haitiana, Valle de Marbial (1951), de Rémy Bastien. Sobre Métraux, ver
Lauriére (2005); Bulamah (2017) e Dalmaso (2019).
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Tais esforos analiticos tiveram, de fato, um impacto na luta politica pelo reconhecimento do
vodu como uma religiao questionando visdes que o distinguiam como uma colegio de praticas barba-
ras, atrasadas, selvagens e sem qualquer légica subjacente (Hurbon 1988). Este artigo procura, contu-
do, apreciar o vodu a partir de formula¢oes nativas recorrentes durante nossas pesquisas etnogréficas.
Sob esse aspecto o termo revela-se como um conjunto de atividades genericamente chamadas de “ser-
vigos” que envolvem dangas, preces, alimentagao, ritmos e uma série de outras disposi¢des que tem por
objetivo promover intera¢des entre pessoas e espiritos. Desse modo, vodou poderia ser considerado, ao
mesmo tempo, religido, folclore, conhecimento e magia; um “sistema” que traduz experiéncias diversas
“a partir das quais as pessoas encontram e lidam diariamente com agéncias invisiveis capazes de afetar
as suas vidas e a de seus familiares” (Dalmaso 2018:98).

Entender o vodu como um movimento tanto cotidiano quanto ritual, que, ao invés de justapor,
atravessa categorias promovendo conexdes e transformagoes de ordens diversas, nos garante a chance
de observar, em outra chave, as dinAmicas, as interagoes ¢ as variagdes postas em agao durante rituais,
principalmente a partir de dancas, da vibragao dos tambores e do aquecimento de corpos, objetos e ali-
mentos. Ao mesmo tempo, essa alternativa permite explorar trajetérias de vida e percursos que podem
e, de fato costumam ser alterados como consequéncia direta da interagao didria entre pessoas, entidades
espirituais e novas demandas situacionais. Tal fato nos abre a possibilidade de critica & prépria nogao
de religiao, por vezes entendido como um fenémeno inerte no tempo e no espago € nao como um pro-
cesso histdrico sujeito a mudancas constantes.

Se, na época em que Métraux realizou seu trabalho de campo, o avanco contra o vodu era pro-
movido sobretudo pela Igreja Catélica, atualmente sao as igrejas protestantes os principais agentes de
um esfor¢o que busca desarticular e combater as interagoes entre casas, pessoas e espiritos. Isso ocorre,
como veremos, a partir de uma leitura que, longe de desacreditar na agéncia dos espiritos, os demo-
niza, reclassificando-os como “diabos”, “satas” ¢ “coisas velhas” (djab, satan, vye bagay). Com efeito,
cabe destacar que as igrejas protestantes no pais nao saio homogéneas, se assemelhando mais a formas
institucionais e religiosas hibridas, como o catolicismo popular que floresceu no pais de modo virtual-
mente irrestrito até¢ 1860, quando o Vaticano finalmente reconheceu o Haiti como pais independente
para alguns anos depois, iniciar as campanhas antisupersti¢ao’. Com isso em mente, ¢ possivel pensar o
modo como diferentes “protestantismos” (Bastian 1992; Mézié 2016) se conformam no espago social
haitiano, dentro e fora das fronteiras, encontrando suportes institucionais e formas de interagdes com

préticas, histérias, agencias e categorias as mais diversas®.

5 Haiti e Reptblica Dominicana dividem o territério da antiga ilha de Hispaniola, colonizada inicialmente pela Espanha. Em 1697, o
Tratado de Ryswick dividiu a ilha e deixou & Franga o tergo ocidental do territério, & época ainda pouco explorado e ocupado apenas mar-
ginalmente por colonos de origem francesa. A colénia de S0 Domingos, como ficou conhecida, foi uma das mais présperas do Caribe e
sua economia assentava-se no trabalho de africanos escravizados e na plantation agucareira. O periodo que vai de 1791 a 1804, e que hoje
definimos como Revolugio Haitiana, viu surgir uma série de revoltas ¢ negociagdes encabegadas por africanos/as e seus descendentes
escravizados/as além de “pessoas de cor” livres que culminou na independéncia do pafs. O reconhecimento desta libertagao, contudo,
nio foi imediata. A antiga metrépole s6 o fez 25 anos depois ¢ mediante o pagamento de uma indenizagio de 150 milhées de francos,
o equivalente & cerca de 21 bilhoes de ddlares em valores atuais. O Vaticano, por sua vez, também nao reconheceu o Haiti até 1860. Sé
a partir de entdo, um clérigo francés ganhou predominncia no pais e passou a gerir as igrejas, associando-se ao Estado no controle do
sistema de ensino nacional.

6 Para uma releitura do trabalho de Bastian que propoe uma descrigio dos diferentes processos histdricos e sociais que conformaram e
conformam os protestantismos no Haiti, ver Richman (2008). Para um importante balango histérico sobre os pentecostalismos no Haiti,
ver Mézié (2016).
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Herancas e espiritos

Escrito a quatro maos e priorizando uma perspectiva etnogréfica, o presente texto estd baseado
em duas experiéncias distintas de pesquisa de campo, uma localizada no norte ¢ outra no sul do Haiti’.
Nosso objetivo ¢ colocar em didlogo certos eventos nos quais o cardter versdtil e avesso a sistematiza-
¢oes inerente ao vodu se mostrou extremamente relevante. Em diversas partes do pais e em contextos
transnacionais, observamos como, diariamente, espiritos e outras entidades misticas sao protagonistas
na defini¢ao de formas relacionais, afetos e diferentes maneiras de se estar no mundo. Nesse sentido,
vale sublinhar que interagdes entre espiritos e pessoas acontecem tanto em ag¢des cotidianas quanto em
momentos rituais sendo parte de compromissos cosmicos herdados em linhas bilaterais de descendén-
cia por meio de um coletivo denominado erizaj (heranca) ou, ainda, estabelecidos por meio de “contra-
tos’, principalmente a partir da compra e venda de entidades conhecidas como pwen®.

Em diversos locais do pais, uma heranga abarca um conjunto de relagoes e elementos que cir-
culam e se refazem ao longo de linhas de descendéncia e que definem uma coletividade como fanmi
(familia) (Lowenthal 1987; Richman 2005; Bulamah 2013; Dalmaso 2018; 2019) ou, como se cos-
tuma dizer, “pessoas que pertencem umas as outras” (m20un mwen, lit. gente minha, com variagio do
pronome conforme o caso) (Dalmaso 2014). O “sangue” (entendido aqui como um artefato cultural),
a terra familiar (chamada de lakow ou abitasyon), os mortos (lemd) e os espiritos — conhecidos no norte
como zanj ou jany e no sul como lespri ou lwa - sao, guardadas certas diferencas regionais, os pilares
dessa heranca e localizam uma pessoa em um conjunto de relagoes que envolvem compromissos entre
ancestrais e contemporaneos (Bulamah 2019). Ademais, espiritos vivem em um local mistico deno-
minado Africa-Guiné (Lafyik Gine) ou ainda “embaixo d‘agua” (anba dlo) e transitam entre espagos
de morada da terra familiar como drvores, casas, grutas e rochedos. Fundamentalmente, esses espiritos
sao concebidos como poténcias que circulam pelo sangue da familia ou, como se costumar ouvir em
diferentes partes do Haiti, “os espiritos caminham em nosso sangue” (lwa mache nan san nou).

Portanto, ao olharmos para a materialidade das trocas e das relagdes entre pessoas e espiritos,
buscamos menos a postura de um Homero ou a de um folclorista ¢ mais a de pesquisadores(as) com-
prometidos(as) com a complexidade da vida cotidiana fugindo de reducées que tentam ler fendmenos
sociais a partir de genealogias e generalizagoes inspiradas em fendmenos euro-americanos. Lembramos
ainda que esse texto deve ser lido como um primeiro exercicio empreendido por nds na elaboracio de
uma analise dessas logicas e interagdes com os espiritos em uma perspectiva processual que inclua tam-
bém o papel de outras agéncias, de materialidades diversas e de outros contextos situacionais, como as

conversoes religiosas e o avango de igrejas protestantes pelo pais.

7 Flavia Dalmaso realizou pesquisa de campo no sul do pais, entre os anos de 2008 ¢ 2016, quando era aluna do PPGAS no Museu
Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro. Entre 2010 e 2017, Rodrigo Bulamah fez seu trabalho de campo no norte, como
aluno de Antropologia Social da Universidade Estadual de Campinas e, posteriormente, também vinculado 2 Ecole des Hautes Erudes
em Sciences Sociales (Franga). Nos dois casos, as pesquisas compuseram nossas investigagdes tanto de mestrado quanto de doutorado e
centraram em temas como parentesco, mobilidade, religido, tempo ¢ histéria.

8 Nio ¢ nosso objetivo aqui descrever as relagoes estabelecidas quando as pessoas decidem comprar ou vender um pwezn. Para mais deta-
lhes sobre o assunto cf. Fiod (2019); Brown (1991:151-152); Richman (2005:166-177 et passim).
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Em um plano mais geral, procuramos dialogar com algumas produgédes antropoldgicas recentes
tais como Traveling spirits: migrants, markets and mobilities (Hiitwelmeier e Krause 2010) ¢ The social
life of spirits (Blanes; Espirito-Santo 2014), coletineas cujos autores buscam contemplar exatamente
esse convivio concreto ¢ imediato entre pessoas ¢ entidades nao-humanas em diferentes situacoes (ver
também Mello 2016). Além disso, acreditamos que a aproximagao de nossas experiéncias de pesquisa
servird, por um lado, para testarmos as possibilidades e os limites de um esfor¢o comparativo que leve
em conta dois contextos regionais haitianos e, por outro, para repensarmos a validade de uma proposta
que possa analisar o vodu nao s6 dentro das fronteiras nacionais, mas também suas intera¢des com

fluxos, cAmbios e transitos globais.

Em direcao ao Norte’

Lolit era a quarta filha do casal André e vivia com os pais em um povoado rural da regiao de Milot,
ao norte do Haiti. Enquanto suas irmas, acompanhadas por outras criangas do povoado, percorriam logo
cedo o caminho sinuoso até a escola, no centro da comuna, Lolit costumava se atrasar ¢, por vezes, fazia
o trajeto na garupa de um moto-tixi. Como era comum nas casas do povoado, Lolit ajudava sua mae no
preparo da comida ou em algum outro servigo doméstico como lavar roupa ou buscar 4gua no pogo ou
em algum riacho préximo ao povoado. Porém, o fazia sempre que lhe conviesse. “Lolit é louca” era uma
frase que se ouvia habitualmente por ali, tanto de gente de sua casa quanto da vizinhanca.

Na casa de quatro comodos, ela dormia junto de suas irmas e da pequena afilhada de sua mae,
com quem dividia as atividades didrias, enquanto seus dois irmaos mais velhos, que moravam na casa ao
lado, levavam os poucos animais que a familia tinha aos pastos ou iam trabalhar nas rogas de onde to-
dos tiravam seu sustento. Lolit estava aprendendo a ser mercadora, como sua mae costumava dizer. Por
vezes as duas iam juntas ao mercado de Cabo Haitiano, capital da regiao Norte, onde vendiam o que a
familia havia produzido no rogado, como batata doce e feijao ou frutas, dentre as quais toranja, pinha
e fruta-pao. Contudo, Lolit estava recebendo também outros ensinamentos. “Conhecimentos’, como
ela costumava dizer, que deixavam sua mae mais preocupada do que orgulhosa. Dos seis filhos do casal
André, Lolit havia sido “reclamada’, isto ¢, reivindicada por espiritos para se tornar uma sacerdotisa e
conduzir os compromissos familiares. Era uma heranga a que ela devia tanto respeito quanto “servigos”
e que, se ignorada, traria consequéncias fatais a ela ¢ & familia.

Na casa de madame Andr¢, tanto a sua familia quanto a de seu marido eram pessoas que tradicio-
nalmente serviam aos espiritos. Certa vez, ao falar de seus antepassados e dos de seu marido, madame
André afirmou que “eles eram grandes servidores”. Isso implicava que um conjunto de espiritos eram
parte constitutiva da familia e que, por isso, tinham que ser servidos e agradados. Ela se lembrava bem
das ceriménias que seu pai organizava em homenagem a estas entidades e falava sempre de seu tio-avod
que era um conhecido sacerdote da regiao. Além disso, sua irma mais nova tinha logo cedo despertado

uma proximidade com os espiritos e, com o tempo, havia se tornado uma sacerdotisa. Contudo, nem

9 Parte do material que discutimos aqui foi analisado em um artigo anterior cujas conclusoes sao reformuladas neste texto. Ver Bulamah
(2015).
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todos de sua familia tinham esse apreco pelas relagoes com estes seres. Ainda jovem, madame André foi
levada pela madrinha a Igreja Apostélica de Milot, uma das tantas igrejas protestantes da regiao, e criou
seus filhos ali, num esfor¢o por distanciar-se dos compromissos herdados com os espiritos.

O relato dessa conversio de madame André encontra paralelo com algo que Métraux (1995
[1958]) j& observara em sua etnografia no sul do pais. Ao tratar da relagao entre vodu e protestantismo,
o autor mostra que muitos haitianos e haitianas se convertiam em busca de um refugio que os afastasse
dos compromissos familiares e espirituais: “O protestantismo aparece, entao, CoOmo um asilo ou, para
ser mais preciso, como um cérculo mdgico onde se estd ao abrigo dos loas e dos deménios” (Métraux
1995:312, grifos nossos). Nesse sentido, a conversio nada mais ¢ do que “a expressao de uma crenca
excessiva nos espiritos” (idem) e tal processo aparece menos como uma crise de consciéncia ou uma
negagao do poder destes entes do que a reafirmagao de sua forga e de seu lugar no mundo.

Assim, apesar do esfor¢o de madame Andr¢, sua filha Lolit, ao chegar aos 15 anos, foi reclama-
da. Apesar das tentativas da familia em distancid-la desse chamado, Lolit nao conseguia frequentar os
cultos protestantes, pois desmaiava ou se descontrolava. Era um sinal de que ela havia sido escolhida
para levar a frente as obriga¢oes familiares com tais entidades. Numa consulta a sua irma sacerdotisa,
madame André teve dimensao da gravidade daquele ocorrido e da necessidade de financiar a iniciagao
de sua filha. Como ela mesmo ponderou, “se eu nao lhe der dinheiro, Lolit pode me matar”.

E no célebre ensaio de Marcel Mauss (2003) que encontramos um importante argumento sobre

a centralidade e os riscos que podem envolver as trocas com os espiritos. Como nota o antropélogo:

Um dos primeiros grupos de seres com os quais os homens tiveram de estabelecer contrato, e que
por defini¢io estavam af para contratar com eles, eram os espiritos dos mortos ¢ os deuses. Com
efeito, sao eles os verdadeiros proprietarios das coisas e dos bens do mundo. Com eles ¢ que
era mais facil e necessario intercambiar e mais perigoso nao intercambiar. Mas, inversamente, com

eles era mais fécil e mais seguro intercambiar (Mauss 2003:206, grifos nossos).

Essa “necessidade de intercAmbio” e os perigos do ndo cumprimento dessas obriga¢oes sao parti-
cularmente notéveis em Milot. Ao estabelecer um contato direto com os espiritos, por meio de oferen-
das, homenagens festivas e possessoes, Lolit dava continuidade aos compromissos herdados e renovava
as trocas com os espiritos. De fato, ao ser “montada” e manifestar corporalmente a presenga dos espi-
ritos, Lolit recebia parte de sua heranca, operando aquilo que Roger Bastide (2018) observou como
uma das funcées principais da possessio: a conexao entre parentes vivos ¢ antepassados que atualiza o
proprio parentesco ao torna-los contemporaneos.

De fato, ser responsavel pelos espiritos implica em fazer as coisas circularem por meio de dadivas
variadas, como comidas produzidas no rocado, além de bebidas alcéolicas, moedas, musicas e dancas. Em
cerimdnias, fica evidente a centralidade do movimento enquanto o motor das trocas. S3o as musicas, as
dangas e os alimentos oferecidos aos espiritos que os atraem. Todo o cendrio ¢ montado previamente com
a comida sendo disposta em lenc6is, mesas, cestos e cuias, além de perfumes, velas e flores. A medida em

que uma cerimdnia avan¢a acompanhada do aumento da musica e dos movimentos, atinge-se um estado
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conhecido como chofe (quente, aquecido). Esse estado propicia a vinda gradativa dessas entidades e inten-
sifica suas interagdes com humanos, com os objetos e com as formas sonoras e materiais presentes.

Se o contexto nacional ¢ atualmente bastante distinto daquele observado por Métraux, ainda
¢ notavel uma tensao entre religides institucionalizadas e as praticas tradicionais. Se a Igreja catélica
se mostra mais tolerante as préticas populares ea prépria magia, sa0 as religiées protestantes que se
posicionam mais frontalmente contra essas formas de interagao ritual e cotidiana com espiritos. Tal
fato se da por meio de uma postura contraria a tais entidades que aparece mais explicitamente numa
condenagao ao movimento. Nos cultos e celebragoes da Igreja Apostdlica de Milot, frequentada pela
familia André, o movimento era evitado por meio de palavras de pastores e condutores de cultos que
frequentemente pediam aos presentes: “segurem seus corpos’, “nao tremam” e “nao se deixem levar”.
A tensio familiar entre Lolit e sua mae, se realizava, nesse sentido, como uma tensao entre diferentes
formas de dar conta das herancas e compromissos geracionais, que apontavam para uma dimensao
existencial que atrela a vida a0 movimento (Premawardhana 2018). Isso tudo se abria a novas possibi-
lidades relacionais — muitas das quais os espiritos nao estavam excluidos. Olhemos para o sul do pais

para melhor enxergar €sscs arranjos.

Olhando ao sul

Enese ¢ professora em um programa de alfabetizagao para adultos em Lepwa, pequeno povoado
rural situado a cerca de 20 minutos de moto do centro de Jacmel, maior cidade e capital do Departa-
mento Sudeste. Embora a regido de Lepwa scja majoritariamente catélica, Enese e sua familia (seu pai,
sua mie ¢ um de seus irmaos) frequentam a igreja Batista. Mas nem sempre foi assim. Quando se casa-
ram, na década de 1950, os pais de Enese eram “servidores”, isto &, serviam aos espiritos de suas familias,
uma heranga que persistia por geragdes. Esses seres, conhecidos no sul como lwa bitasyon (espirito da
terra), /wa fanmi (espirito da familia) ou /wa eritaj (espirito da heranga) sio entidades duplamente
ligadas & familia: primeiro porque circulam no sangue de todos os descendentes de um determinado
ancestral, isto ¢, pela sua eritaj; segundo porque costumam morar na terra (abitasyon) que esse ancestral
primeiramente ocupou ¢ onde ainda continuam vivendo pelo menos parte de seus familiares.

E comum encontrarmos na literatura que trata do vodu referéncias a um determinado panteio de
entidades representativas desse universo como, por exemplo, Ezili Dantor, Papa Legba, Ogou, Dambalah,
Kouzen Zaka, Bawon Samdj, dentre outros. Também é comum esbarrarmos em classificagdes que alocam
esses espiritos em diferentes na¢oes ou familias de acordo com os seus respectivos gostos e personalidades,
tais como Rada ou Petro. Apesar disso, quase nada ¢ dito a respeito dos lwa bitasyon que cruzam nossas
pesquisas quando deslocamos o ponto de observagio dos templos para as casas; das festividades - em
certo sentido - mais formais para a imponderabilidade que caracteriza a vida cotidiana. No Sul, esses
espiritos possuem nomes proprios bem especificos, ainda que na maioria das vezes sejam considerados
“qualidades” ou versoes daqueles mais conhecidos, de maneira que “[c]Jada familia, por exemplo, herda
suas proprias Erzulies, seus proprios Dambalas e seus proprios Ogouns” (Murray 1980:301). Em outras

palavras, assim como Ogou Ferray e Ogou Batagri representam, por exemplo, “tipos” de Ogou, Ke Boule
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(um nome Unico) espirito que pertencia (um nome Unico) a uma das familias de Lepwa, se apresenta
como uma versao de Ogou, ainda que nem sequer utilize esse prenome para se identificar.

Considerando, ainda, o deslocamento proposto nas linhas acima, vemos servigos que consistem
em celebragoes simples, muitas vezes desprovidos de elementos considerados importantes pela litera-
tura a respeito do vodu, como por exemplo o so7 (chocalho que ¢ visto como simbolo do sacerdécio
¢ utilizado para chamar os espiritos) ou até mesmo os préprios atabaques (zanbow). Existem muitas
formas de se comunicar com os /wa, diziam os moradores de Lepwa, o que faz com que cada um esteja
livre para efetuar isso da maneira como achar melhor, ainda que para tanto seja necessaria uma cons-
tante negociagao com os /wa.

Era mais ou menos esse o cendrio em que se desenrolavam os servigos feitos pela familia de Ene-
se antes de seu nascimento. No entanto, o fato de seus pais perderem os primeiros quatro filhos, que
morriam ainda bebés, os levou a desconfiar de que havia algo errado. Consultaram um sacerdote das
redondezas e, por meio dele, conversaram com o espirito da familia que os protegia e os amparava. Ele
entao lhes revelou o problema: estavam sendo alvo de uma perseguicao. Em outras palavras, como ha-
viam suspeitado, a morte prematura dos filhos nao tinha nada de “natural”. Ao contrério, sua causa era
uma intervengio mistica, mais precisamente uma ekspedisyon (expedicio) situagio na qual uma pessoa
préxima “envia” uma poténcia maligna (para aquele que a recebe) com o intuito de prejudicar alguém
de quem sente ciimes ou inveja.

Ter seus filhos “comidos” (manje), ou seja, mortos, por uma “perseguicio” desse tipo é uma das
piores coisas que podem acontecer € uma situagao temida por muitos. Tais circunstincias, como apon-
ta Fiod (2019), abrem espago para acusagoes de feitiaria entre vizinhos e, por vezes, dentro da prépria
casa. Combater um feitigo com outro, isto é, enviando um espirito mais poderoso para contra-atacar
o primeiro ¢ uma das medidas habitualmente tomadas para se reverter circunstancias como essa. Mas,
nesse caso, a posicio do /wa da familia se traduziu em um recuo. Na fala do espirito da familia “Ele (o
espirito maligno) ¢ mais forte do que eu, mudem seu rumo!”. Para os pais de Enese a mensagem foi cla-
ra: “mudar de caminho” foi prontamente entendido como um apelo para “entrarem na igreja’, abrindo
a possibilidade para que outra entidade — Jesus Cristo — assumisse o protagonismo na salvaguarda e na
direcio de suas vidas'’.

Situagdes como essa, onde os proprios espiritos recomendam o ingresso em denominagdes pro-
testantes, apesar de nao serem incomuns, nao sao frequentes em Jacmel. Ainda assim podemos, uma
vez mais, nos aproximar das observa¢oes de Métraux. Como afirma o autor, a conversao aparece como
um ultimo recurso para se fugir de formas de aflicao sejam elas promovidas por figuras malignas pré-
ximas (da casa ou da vizinhanga) ou motivadas por algum descontentamento dos espiritos: “Quando
esgotam-se todos os recursos do vodu — ‘servigos, banhos, chas, expulsiao dos mortos — experimenta-se,

como ultimo recurso, o remédio radical: a conversao a alguma seita protestante”. E mais, como destaca

10 Embora nio explorada no presente artigo, a nogio de “guerra espiritual’, acionada por uma série de denominagoes protestantes no Haiti,
e que localiza de um lado os espiritos familiares, vistos como deménios pertencentes ao exéreito de sata e, do outro, o préprio Espirito Santo
faz todo o sentido aqui. Além disso como inventivamente argumenta Ramsey (2014, p. 192), essa “guerra” adquire um significado particular
quando se leva em consideragio o pacto inicial feito no Haiti durante a ceriménia de Bois Caiman. Como a autora constata (idem) esse pacto
¢ considerado demontiaco pelas igrejas evangélicas e origem de todos os males que aconteceram e acontecem no pais.
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Meétraux, “[ p]or vezes, é o proprio hougan que, ao constatar o fracasso da cura prescrita, aconselha seu
paciente ou sua familia a abandonar os /wa ¢ tentar o protestantismo” (idem, grafia no original).

H4 uma série de igrejas denominadas protestantes no Haiti que incluem desde religides mais an-
tigas, como a batista, até as formagf)es pentecostais mais recentes. De maneira geral, o discurso pregado
pelos pastores durante os cultos nao nega a existéncia dos /wa. Tomando-os como deménios dos quais
¢ preciso se proteger, a ordem ¢ se afastar de todas as préticas associadas ao vodu. Em outras palavras,
a ideia é interromper quaisquer canais de comunicagao e interagdo com os espiritos e, dessa maneira,
se tornar imune as suas agoes malevolentes (Dalmaso 2019). Assim, o caminho seguido pelos pais de
Enese produziu um resultado positivo: apds tornarem-se “pessoas da igreja” (moun legliz) conceberam
10 filhos, todos absolutamente saudéveis. Ja o espirito sofreu o que chamaram de negligéncia, sendo
esquecido com o passar do tempo.

Experiéncias com situagoes semelhantes nos levam a crer, entretanto, que tal desfecho nao deve
ser encarado como uma situagao necessariamente estavel ou terminada. Como bem lembrado por Me-
yer (1998:318), apesar do apelo comum nos circulos pentecostais por uma ruptura completa com o
passado tradicional rumo 4 modernidade, frequentemente nos deparamos com “a inabilidade dos cren-
tes de romper completamente” com esse passado. Nesse sentido, a0 mesmo tempo em que Métraux
tem razao ao destacar a conversao como uma terapéutica entre tantas outras, ela nao necessariamente
representa — como Métraux argumentava — um ponto final nas relacdes com os espiritos, estando su-
jeita a uma série de compromissos familiares, a escolhas individuais e ao protagonismo desses préprios
espiritos. Como exemplificado no primeiro relato, a chance de alguém da familia (seja ela adepta do
protestantismo ou nao) ser “reclamado’, isto ¢, solicitado em algum momento a continuar as relagdes
de troca com o /wa nao sé ¢ possivel, como também muito provével''. Talvez por causa disso, Simon,
um jovem morador de Lepwa, tenha tantas vezes afirmado que “sempre sobra alguém” — uma pessoa
que continua a realizar os servigos para os espiritos da familia, conservando o movimento e reestabele-

cendo a reciprocidade entre as geragoes, entre 0s espiritos, 0S Vivos e 0s ancestrais.

Conversoes, travessias, caminhos, movimentos

Os dramas que a familia André vivia mencionados no primeiro relato nao lhes sao exclusivos.
Outras familias de Milot, em geral, vivem em proximidade com espiritos, lhes devendo dédivas, como
presentes, festas e respeito, ¢ os entendendo como parte de uma heranga e de uma histdria comuns.
Tampouco sao tnicas as perseguicdes sofridas pelos pais de Enese antes de entrarem para a igreja e de
conceberem 10 filhos com satde. Pelo contrério, como chamamos aten¢io anteriormente, boa parte
desses espiritos pertencem a familia, estando ligados a0 mesmo tempo a um determinado territdrio, ao
seu primeiro proprietdrio ¢ a todos os seus descendentes o que, muitas vezes, lhes confere o poder de

intervir direta ou indiretamente em suas vidas. Tais situagdes — nas quais espiritos e pessoas, longe de

11 A conversio de um passado representado por um modo de vida e praticas vistas como “tradicionais” para um presente “moderno”
traduzido pela adesdo ao protestantismo e para as religides pentecostais ou neopentecostais, apesar de nao ser discutida aqui, ¢ um ponto
comum levantado por muitos autores que trabalham com o tema da migragio e da proletarizagio de haitianos em contextos transnacio-
nais. Para mais informagoes sobre o assunto cf. Meyer (1998) ¢, particularmente para o contexto haitiano, Richman (2008).
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pertencerem a universos materialmente apartados, partilham uma existéncia marcada por interagoes
cotidianas — nada tem de extraordindrio.

Nesse sentido, tomar o vodu enquanto movimento e niao como uma religido institucionalizada e
circunscrita possibilita iluminar justamente essa participagao mutua de espiritos, ancestrais e vivos; en-
tendendo-o antes, como um jogo complexo atravessado por tempos e espagos diversos. Na pratica, essas
relagoes sao fundantes da prépria nogao de pessoa no Haiti e garantem que os sujeitos possam refazer
seus lacos de parentesco com antepassados, mortos e contemporaneos, servindo aos espiritos e colocando
dadivas geracionais em circulagio. E importante destacar ainda o cardter muitas vezes momentineo e
multidirecional que marcam as conversoes entre adeptos do vodu, do catolicismo ou dos protestantismos.
Assim, se ¢ fato que muitas vezes, a conversao ou mudanga de caminho ¢ necessaria para que se inicie de-
terminados processos terapéuticos de cura e tratamento de doencas, o primeiro caso descrito aqui revela
que ela pode ocorrer também na dire¢ao contraria, com pessoas que cresceram frequentando igrejas pro-
testantes sendo reclamadas a levarem a frente compromissos herdados com os espiritos.

Como procuramos demonstrar, a ideia da conversao pode discursivamente enfatizar o abando-
no dos compromissos herdados e, consequentemente, um distanciamento com relagio aos espiritos e
a proépria familia. Especialmente, a ruptura com o passado implica na interrupgao de todos os fluxos
que caracterizam o vodu impondo um corte na teia que entrelaga mortos, vivos, espiritos e terras. Sob
esse aspecto, como nota Premawardhana (2018) para o caso de povoados rurais situados no norte de
Mogambique, o “modelo” de conversao proposto pelas igrejas protestantes, no qual a morte - a0 invés
de traduzir uma continuidade do movimento de trocas e didivas geracionais ¢ uma continuidade de
relagdes - se apresenta como o fim ou, no maximo, como um longo tempo de repouso junto a Jesus ¢ &
espera do dia do juizo final. A conversao acaba se definindo como “um movimento [de ruptura] para
acabar com todos os movimentos” (Premawardhana 2018:37). A isso soma-se, ainda, a promessa de
uma nova familia: uma familia centrada em Deus e na qual os que frequentam a igreja se tornam irmas
¢ irmaos a partir de um novo batismo (ver Fry 2000).

De fato, esse parece ter sido o caso de Enese e seus familiares, explorado no segundo relato, ainda
que tal exemplo nao possa, como nossos proprios interlocutores advertem, ser tomado como encerrado
ou visto como uma situagao permanente. Justo pelo contrdrio, o que nossas pesquisas revelam ¢ um
cotidiano marcado por interagoes entre agéncias de natureza diversa que redundam em circunstancias
que muitas vezes fogem ao controle das pessoas. Assim, como demonstrado na primeira descrigao et-
nografica, essa nova familia pode muitas vezes estar alheia aos dramas cotidianos e a for¢as malignas
que exigem a presenca e a agao dos espiritos. Isso permite ver a conversao nao como um processo uni-
direcional, mas como algo heterogéneo e instavel. Assim, o préprio emprego do termo “conversao”
deve ser cuidadoso e consciente, pois ele pode nao expressar completamente as experiéncias religiosas
vivenciadas por pessoas nos contextos de avango das variadas formas do pentecostalismo. Primeiro,
porque seu uso no dia a dia ¢ raro, existindo outras maneiras mais frequentes de anunciar e falar sobre
a adesdo ao protestantismo, dentre as quais “mudar de caminho” ou “entrar ou caminhar na igreja’

sao apenas algumas. Em segundo, porque ele pode acabar transmitindo a falsa percep¢ao de que essa
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adesao institui uma ruptura clara e definitiva, uma imagem que nao reflete as praticas empregadas por
aqueles e aquelas com os quais convivemos no Haiti.

Mais uma vez, tais posturas revelam que os protestantismos antes de promoverem uma ruptura
com o passado fazem parte de um jogo complexo que envolve histéria, parentesco, agéncia, pessoa e
o lugar central da mobilidade existencial nestes contextos. Como resume Karen Richman (2008:4),
“Catolicismo, vodu e protestantismo, as trés religides haitianas oficialmente reconhecidas, se definem
mutuamente, mediam e reproduzem uma a outra na paisagem religiosa fluida, plural e transnacional
do Haiti, que se estende para além do pais (...) seja onde for que residam haitianos e haitianas (...)”
Menos do que oposi¢oes ou formas religiosas contrérias e estanques, a relagio entre protestantismos,
catolicismo e vodu parece compor uma relagao de figura e fundo ou ainda a de um caleidoscépio que
hora traz a frente um dos elementos que os compéem enquanto obscurece outros — podendo até mes-
mo produzir uma imagem invertida ou imagens diferentes em diferentes momentos.

Nisso, as exigéncias e trocas com os espiritos encontram seu €spago a partir de novos arranjos
familiares que tentam dar conta de diferentes agéncias e de seus efeitos reais — ou como definiu certa

vez uma de nossas interlocutoras, “¢ assim a familia, uma parte em Deus, uma parte de servidores”.
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ESPIRITOS EM DOIS CONTEXTOS HAITIANOS

Resumo: Diferentes andlises sobre o vodu haitiano apontam para o fato do termo vodou ser emprega-
do para definir rituais que envolvem cantos, dancas, tambores, comensalidade e movimentos e promo-
vem a interacao entre humanos e espiritos. Contudo, poucos(as) autores(as) exploraram a fundo esta
definicao, dedicando-se a enfatizar uma imagem estével desse conjunto de praticas e interagoes. Politi-
camente, a criagao dessa imagem possibilitou ao vodu adquirir o estatuto de religiao nacional ganhan-
do legitimidade e eficicia em disputas identitdrias e territoriais das quais antrop6logos(as) participam
ativamente. Neste artigo buscamos aproximar dois contextos etnogréficos de pesquisa realizadas em
locais relativamente distantes, um situado no Norte e outro no Sul do Haiti, com o principal objetivo
de elaborar uma analise das 16gicas e das interagoes com os espiritos em uma perspectiva processual que
inclui também o papel de outras agéncias, de materialidades diversas e de novos contextos situacionais,
como as conversoes religiosas e o avango de missiondrios protestantes pelo pais.

Palavras-chave: Haiti, espiritos, vodu, protestantismos, movimento.

REVISITING VODOU: INTERACTIONS AND MOVEMENTS BETWEEN HUMANS
AND SPIRITS IN TWO HAITIAN CONTEXTS

Abstract: Different analysis about Haitian Vodou have pointed out that the term Vodou has been lo-
cally used to define rituals in which songs, dances, drums, commensality, and movements promote the
interaction between humans and spirits. Nevertheless, few authors have taken this definition further
and have instead created a stable image of this ensemble of practices and forms of interaction. Politi-
cally, the creation of this image have granted Vodou the status of a national religion acquiring legiti-
macy and power in identity and territorial claims. This article draws from two different ethnographic
contexts in places relatively distant: one setting in the North and another in the South of Haiti. Our
main goal is to elaborate an analysis of the logics and interactions with spirits in a perspective that also
includes the role of agencies, materialities, and new situations such as religious conversions and the
presence of protestant missions in the country.

Keywords: Haiti, spirits, Vodou, protestantisms, movement.
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DOSSIE

Velas e Velones: sobre estética e
materialidade entre Catolicismo e
Vodu na Republica Dominicana

VICTOR MIGUEL CASTILLO DE MACEDO"

A chama da vela que reza

Direto com santo conversa

Ele te ajuda te escuta

Num canto colada no chio mas sombras mexem

Pedidos e preces viram ceva quente

Reza Vela — O Rappa

Introducao

Na quarta-feira de cinzas do carnaval de 2017, no dia 1° de marco, eu tive a oportunidade de
conversar com o entio paroco da Igreja de San Miguel na capital dominicana, Santo Domingo. Naque-
le encontro, o padre Fray Francisco® foi muito receptivo e me relatou parte de sua chegada 4 pardquia
de San Miguel, precisamente como foi bem recebido pelos fiéis. O padre fez questao de ressaltar sua
boa relagao com todos os tipos de fiéis, mesmo aqueles que acreditavam em “coisas exteriores” A igreja
catdlica. Explicou também que sua preocupagio maior era, na verdade, com as intengdes colocadas e
os pedidos de intercessao a San Miguel, para situagdes que a seu ver nio mereciam a atengao do santo.
Os pedidos a que ele se refere podem ser escritos e depositados numa urna préxima a uma das imagens
do santo na parte exterior da igreja, ou podem ser feitos em forma de oragoes, materializados nas velas

acendidas e postadas também na parte de fora do templo. A exterioridade que aparece na fala de Fray

1 O autor agradece aos colegas que comentaram e contribuiram para essa reflexao em suas primeiras versdes, em especial as amigas ¢ ami-
gos do Laboratério de Antropologia e Histéria - LAH- PPGAS/MN - UFR], e do Nucleo de Antropologia da Politica do Estado e das
Relagdes de Mercado, NAPER - UFPR. No entanto, o autor se responsabiliza inteiramente pelas ideias desenvolvidas ao longo do texto.
2 Optei por alterar o nome dos interlocutores devido 4 intensa atividade publica que alguns deles exercem no meio do vodu e das reli-
giosidades populares dominicanas.



Francisco tomou forma de oposi¢ao, meses depois, quando a Festa de San Miguel ocorreu no dia 29 de
setembro de 2017.

O presente trabalho ¢ uma exploragio dos diferentes movimentos humanos e nao-humanos ob-
servados nas comemoragoes do dia de San Miguel, em Santo Domingo. E a essa potencializagio dos
conflitos entre praticantes de vodu dominicano e catélicos que me atentarei na primeira parte do texto,
procurando evidenciar de que se vale esta oposi¢ao e quais sao suas duragoes. Na segunda parte, des-
crevo com fotografias e relatos o que vi na festa a San Miguel daquele ano. As velas que aparecem nas
imagens em comemoragdes ligadas ao vodu ou nas dependéncias da igreja vao compondo uma paisa-
gem comum e em constante transformagio. Na terceira parte, volto-me com mais cuidado as velas e ao
que elas podem fazer em termos de circulagao. Exploro a diversidade de papéis que elas cumprem tanto
em ambientes dedicados ao vodu, quanto no catolicismo. Minha inten¢ao ¢ sugerir que a articulagao
de objetos/coisas, cores e formas nos distintos ritos brevemente descritos seja mais que mero detalhe
formal. Essas variagoes informam, conforme as compreendo, a prépria dinimica de oposi¢oes por meio
de um viés estético/ético, que localiza as velas como coisa-conceito dentro da cosmologia do vodu.

Assim, nao pretendo apresentar um argumento final com respeito a estas relagoes inter-cosmo-
légicas, mas sim demonstrar que a atengao a esses objetos/coisas informa e pode abrir novos direciona-
mentos sobre o vodu dominicano e sobre o catolicismo popular no pais. Quando afirmo tal “novida-
de”, me coloco no mesmo sentido de trabalhos recentes sobre expressoes cosmoldgicas afro-caribenhas
(privilegiando questdes ligadas & materialidade e & transformagio), e de modo discreto, sobre o vodu,
como o trabalho de Alline Cruz (Cruz 2014). Nio se trata, portanto, de um levantamento critico da
bibliografia dominicana sobre o vodu, mas da sugestao de outros caminhos, a partir de um olhar sobre
elementos que compoem as praticas reunidas sob tal rubrica. Certamente, com as escolhas feitas para
este texto, muitas questdes receberdo uma ateng¢ao marginal — o que, por outro lado, me faz evitar
caminhos j trilhados e reforcados por autores classicos da literatura caribenha, como Alfred Métraux
(1958), Mélville Herskovits (1971) e Jean Price-Mars. (1953).

Ao final do texto, exploro de maneira mais clara o que considero serem os transbordamentos do
ambito discreto das velas. Pontuo, entre outras coisas, possiveis continuidades entre o mundo feito a

partir das velas do vodu dominicano e a cosmologia catélica-nacionalista.

Controles e constincias

Abordar a relagao entre catolicismo e o conjunto de préticas sob o nome de vodu é aparentemen-
te um lugar comum na bibliografia dominicana (para citar alguns dos trabalhos mais conhecidos: Dei-
ve (1988); Davis (1996); Tejeda Ortiz (2013); Andujar (2007)%). No entanto, para evitar as extensas

descri¢des nas quais os autores citados acabam caindo ao enumerar semelhancas e diferencas mais ou

3 E importante atentar de que o que chamo de Vodu Dominicano sio os conjuntos de praticas que advém do lado oeste da ilha — o Haiti.
Portanto, se trata de uma expressio afro-caribenha. Apesar de o Haiti ser um paifs de evidente maioria negra em sua populagio, nio se
pode deixar de lado que esse fato se repete na Repuiblica Dominicana com menor efeito demogrifico. O modo de escrita do termo, Vodu,
segue aqui o trabalho pioneiro de Carlos Deive (1988) e da antropéloga Martha Ellen Davis (1996), que me parecem mais préximos
do uso na lingua espanhola falada, embora outros trabalhos tendam a usar “vudd”. Nas pesquisas sobre o Haiti, se encontram também
Vodoun, Vadou ou Voudu.
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menos histdricas entre os imbitos em questao, opto aqui por retomar a descrigao etnogréfica do inicio
deste texto e falar mais sobre o Fray Francisco e o que pude apreender de sua relagao com praticantes
do vodu. O paroco da igreja de San Miguel, durante minha primeira estada em campo (janeiro a margo
de 2017), explicou quando conversamos que ao longo da novena para San Miguel - realizada todos os
anos durante o més de setembro — do ano anterior, recebeu diferentes ideias de moradores do bairro.
Especificamente, a ideia de um deles, Lucas, um praticante de “crengas externas” — como colocou o
padre —, foi acatada e contribuiu para aumentar o movimento do dia da festa. Lucas havia sugerido que
um grupo de Mariachis (cantores de musica tradicional mexicana)* tocasse a partir da meia noite do
dia 28 de setembro.

A festa de 2016 havia marcado muitas pessoas como uma das mais movimentadas, uma vez que
a festa de San Miguel é sempre citada como a segunda maior festa popular de cunho religioso, atras
apenas da festa de Nossa Senhora de Altagracia, padroeira do pais. No entanto, o senhor Pablo®, um
produtor cultural e morador da regiao, me explicou que ao final da festa “muitas pessoas alcoolizadas
e, provavelmente, sob o efeito de outras substincias circulavam pelas ruas do Bairro de San Miguel”. O
mesmo senhor me contou que no ano passado as pessoas passaram dos limites e havia inclusive “jovens
homossexuais se beijando na rua”. Foi ai que a policia interveio, com razao — segundo ele. As forcas
policiais foram acionadas no final da noite, inicio da madrugada do dia 30, quando a igreja ja estava fe-
chada hd algum tempo (pois a tltima das seis missas do dia ¢ as 22 horas). Ouviram-se tiros que soavam
como fogos de artificio para quem estava longe do local da festa, conforme me descreveu a antropéloga
Sandra®, que a essa hora estava em casa, na zona colonial de Santo Domingo.

Lucas, servidor de mistérios que divide sua vida entre estadas em Nova Iorque e em Santo Do-
mingo, ¢ dono de uma casa em frente a igreja e ¢ responsével por organizar uma das festas, talvez a
maior delas, dedicadas a San Miguel nas imediagoes da igreja’. Conforme Lucas explicou, o investi-
mento era muito grande, contando com importantes cantores da musica popular dominicana e uma
produgio que fosse digna de “Belié Belcan”. Esse ¢ 0 nome do mistério, ou /wa (Lud ou Loa), que, como
a literatura e os servidores explicam, ¢ apadrinhado por San Miguel. Celebrar San Miguel ¢ celebrar
Beli¢ Belcan, apesar de nem todos os devotos compartilharem desse entendimento. Enquanto servidor,
Lucas ¢ devoto de San Miguel e recebe a Beli¢ Belcan como cavalo. Alids, ele e todas as outras pessoas
que conheci, que direta ou indiretamente praticam o vodu dominicano, iam s missas na igreja de San
Miguel. Belié Belcan ¢ o mistério mais querido em nivel nacional, chamado de “el viejo”. Apesar de
casado com Anafsa Pié¢ (Santa Ana, a quem Lucas também recebe), ele encanta outras mulheres, tem

varias namoradas, gosta de festas, rum e tabaco.

4 Os Mariachis sao grupos geralmente compostos de trés tipos de violio. No entanto, neste contexto, a Ginica associagio possivel da pre-
senca deles ¢ compreensivel pela imagem de Nossa Senhora de Guadalupe — padroeira do México, ao lado da imagem de San Miguel ao
fundo da igreja (ponto que nio exploro neste texto). Sobre a relagdo entre nacionalidade e a Virgem de Guadalupe, ver Eric Wolf (1958).
5 Eu o conheci através de meu pai, que também ¢ dominicano.

6 Mais adiante ficard claro que Sandra foi uma interlocutora muito importante na minha introdugio ao mundo das praticas do vodu
dominicano.

7 O servidor de mistérios do Vodu dominicano ¢ uma figura que lembra os pais e mies de santo do Candomblé e da Umbanda. Isso
porque recebem os santos/mistérios e por isso sio conhecidos também como cavalos, ou seja, os mistérios montam eles. Sao servidores
porque nio recebem pelo trabalho que exercem e pode-se dizer que servem também aos mistérios, alimentando-os em seu cotidiano. No
entanto, diferentemente do Candomblé e da Umbanda, seus trabalhos ndo ocorrem em terreiros especificos.
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Na festa de 2016, como Lucas me contou, havia tantas pessoas que o chio em volta da igreja
estava coberto de velas de todas as cores ¢ tamanhos, mas principalmente velones (velas de sétimo dia)
em verde e vermelho. Apesar da igreja catdlica sé considerar as velas brancas como apropriadas aos
pedidos e oragdes, na igreja de San Miguel sao aceitas velas nas cores do mistério. Parece haver assim
um modo cromético de diferenciagio entre essas cosmologias — as velas brancas pertencem aqueles
catélicos que nao querem demonstrar relagoes com o vodu; os velones coloridos denotam uma relagao
confortavel com a possibilidade de ser identificado como praticante de vodu. Antes de explorar como
as velas e os velones transpoem essas fronteiras, aqui colocadas de modo mais simplificado, parece-me
necessario qualificar melhor de que forma a Igreja Catdlica dominicana se posiciona ou se posicionou
historicamente em relagao as praticas voduistas.

Naio ¢ o caso de se produzir uma lista de semelhangas e diferencas cosmoldgicas/ritualisticas,
mas sim de se tomar alguns fragmentos do passado que possam operar como imagens que explicitam
as duracoes ou permanéncias — conforme sugerido por Marilyn Strathern (Strathern 2014:215). Logo,
a primeira delas pode ser o projeto contido no Cédigo Negro Carolino de 1784 (Barcel6 1974) — re-
digido pelo entio ouvidor Don Agustin Emparan de Santo Domingo (col6nia) — que nunca chegou a
ser aplicado pela metrépole espanhola. Aqui eu 0 tomo como um artefato que expressa a localizagao da
igreja de San Miguel dentro do aparato colonial, por um lado, e da articulagio que se estabeleceu entre
Estado colonial e Igreja, por outro. Na parte do cédigo dedicada ao governo moral (Capitulo 1), [é-se

a respeito de cultos dos negros, na lei 2:

Proibimos por esta razao sob as mais severas penas, as noturnas e clandestinas reunides que cos-
tumam se formar nas casas dos que morrem, ou de seus parentes a orar e cantar em seus idiomas
para honrar o defunto com mescla de seus ritos e de fazer as dangas que comumente se chamam de
Bancos, em sua honra e memoria com demonstragoes e sinais indicadores do infame principio de
que provém em muitas de suas castas, singularmente nos minas e carabalies em que hd o nimero,
a saber, da methempsicosis ainda que adulterada, ou a transmigracio das almas a sua amada pétria
que ¢ para eles o paraiso mais delicioso.

Pelo qual se devera formar um breve tratado moral, dirigido a desterrar nos negros suas erréneas,
mas bem arraigadas nogoes e ideias de divindade de sua patria segundo suas diferentes castas que

variam igualmente em seus ritos.(Barcel6 1974:164).*

Da mesma forma, no capitulo 10, dedicado as “cofradias” — confrarias em portugués, grupos de
devotos que se reuniam pela causa de um santo especifico e que existem até hoje na Republica Domini-
cana — outros modos de controle aparecem. A preocupagio expressa na introducio as leis ¢ direcionada
aos maus usos de vaidade que a expressio dessas devogoes catolicizadas sofrem. As festividades passam
a ser usadas para a celebragao do corpo, das dangas que podem durar dias e noites consecutivas. Don

Agustin em suas recomendagdes sugere, na Lei 1 deste capitulo:

8 Todas as citagoes em espanhol ou inglés foram traduzidas livremente pelo autor.
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E sendo nosso 4nimo cortar na raiz a prética de umas inclina¢oes que bem dirigidas podem ser
tteis a causa publica e a religido e a suavizar mais seus rusticos e grosseiros costumes, permitimos
que possam continuar as festividades e fungoes eclesidsticas que celebram em suas confrarias, res-

tringindo somente a matéria pertencente ao culto exterior... (Barcel6 1974:188).

E certo que o que o autor do c46digo est4 chamando de “culto exterior” pode ndo ser exatamente a
mesma coisa a que Fray Francisco se refere acima, mas a condicao de exterioridade nao confere somente
uma caracteristica de externalidade — ela diz respeito a um conjunto de préiticas que nao pertencem
(nem podem pertencer) ao espago catdlico. Alids, a igreja de San Miguel aparece no cédigo como um

espago passivel de receber os festejos de confrarias, como se vé na lei 4 do décimo capitulo:

E para que as confrarias dos negros possam ser tteis a causa publica, fazendo com que se invista
a0 seu beneficio parte dos caudais que se consomem em sua ruina, mandamos: Que sejam levados

todos a Igreja de San Miguel nesta cidade, situada em terreno sao e elevado... (Barcelé 1974:189).

Naio obstante a concentragao das confrarias na igreja de San Miguel, o fato de ser uma igreja
afastada do centro da cidade colonial permitiria que essa funcionasse também como hospital para os
negros — na leitura de Emparan. Assim, como se pode ver, a atuagio da Igreja na resolugao de proble-
mas de Estado era comum e, apesar dessa nao ser uma novidade, retomar esse tipo de leitura me ajudaa
situar ambas as institui¢oes como parte da mesma empresa. Nao obstante, sao diferentes faces de uma
mesma razao, ou mais especificamente, uma mesma ontologia — conforme Michel Rolph-Trouillot
descreve (Trouillot 1995:76-77) — que se origina na renascenca e nivela graus de humanidade ou graus
de subjetividade. Em outras palavras, a empresa do colonialismo — que na experiéncia espanhola teve
a articulacdo entre Estado e Igreja como um de seus principais eixos — operava também um tipo de
encadeamento epistemolégico no qual a subjetividade nio ocidental (nesse caso a de africanos escravi-
zados) foi sistematicamente esvaziada.

Apesar da andlise do antropdlogo haitiano se referir ao “silenciamento” sistemético que a histdria
ocidental construiu em torno da revolugao haitiana, nao creio que um movimento esteja necessaria-
mente desvinculado do outro. Certamente sao tempos distintos, mas a relagio com a populag¢io negra,
as praticas e as cosmologias advindas do continente africano na ilha dividida por Republica Domini-
cana e Haiti ¢, grosso modo, a mesma. Tais praticas e ritos foram controlados e perseguidos continua-
mente por aparatos estatais e clericais, tanto no periodo colonial quanto no pés-colonial — eu retorno
A leitura de Trouillot mais adiante.

Alguns exemplos recentes sdo trazidos pelo sociélogo Dagoberto Tejeda Ortiz (2013:92-93),
quando remonta as dentincias sobre as cenas de imoralidade que se efetuavam nos bairros de Santa Bér-
bara e San Miguel, onde estd a igreja — na andlise de Emilio Rodriguez Demorizi sobre uma resolugao
de 1878, proibindo o “baile de palos”. Na ocasido, a preocupagiao maior era a realizagao desses bailes
em frente ao paldcio arcebispal — e dela se desprendeu a proibi¢ao da reproducio dos toques de palos

(tambores) nas proximidades de qualquer igreja. Apesar da perseguicao ao vodu nio ter a mesma forca

CAMPOS V.20 N.1 2019 59



repressiva que teve no lado haitiano da ilha’, o par Estado-Igreja dominicano nunca se acomodou com
as existéncias do vodu. E o que se vé no caso da lei 391 de 20 de setembro de 1943, que criminaliza
as praticas relacionadas a “voudou” ¢ “lud”, em lugares publicos ou nao, podendo caber a deportagao
da pessoa quando haitiana, e tendo como consequéncia a destrui¢ao dos objetos utilizados nos cultos
(art.3) (Ortiz 2013:97). Desta forma, fica claro que o carater de oposicao que a relagio entre estas cos-
mologias tem ¢ no minimo de longa duragao.

O ponto a se destacar aqui ¢ que, mesmo com uma contraposi¢io que se constitui e permanece
latente ao longo de séculos, o vodu nao deixa de existir. Isso se dd porque nao se trata de uma cosmolo-

gia que se formou em oposi¢ao ao catolicismo/Estado ou como observa Joan Dayan:

Vodou nio se opde ao que podemos chamar de “Ocidental” ou “Cristao” mas associa livremente
elementos aparentemente irreconcilidveis, tomando materiais da cultura dominante mesmo quan-

do resiste ou coexiste com ela. (Dayan 1995:51).

As priticas que correspondem a essa cosmologia, que pode ser considerada uma ontologia que
habita a ilha de Ayti (ou Hispaniola), como tantas outras, ndo se limitam a ser uma expressao oposta
ao cristianismo. No entanto, tal cosmologia é continuamente combatida, desmobilizada e afastada dos
pilares institucionais dominicanos — sobretudo em termos de reconhecimentos legais do direito de ser
praticada ou mesmo de existir.

Na festa de San Miguel de 2017, diversas mudangas ocorreram para que nao houvesse espago
para os “desvarios” da festa popular. O primeiro acontecimento que marcou a festa de 2017 foi a trans-
feréncia do Fray Francisco para outra paréquia (nao consegui me informar sobre o paradeiro do padre)
alguns meses antes da festa. Isso causou revolta entre um grupo de servidores de mistério que compoe
a “Sociedad Dominicana 21 Division San Miguel Arcangel”", formada por aqueles que servem a San
Miguel/Belié Belcan e o recebem em ceriménias de vodu nas imediagoes da igreja. Um dos principais
servidores desta sociedade ¢ Lucas — que em uma pagina de rede social deu declara¢oes bem francas a

respeito da saida do Fray Francisco:

9 No preficio de “Le vodou haitien”, Alfred Metraux expressa uma grande preocupagio com a possibilidade real de desaparecimento das
préticas do vodou no Haiti. Sobre o caso Haitiano ¢ a relagio entre vodou/Estado com mais detalhes e desenvolvimentos, ver Ramsey
(2011).

10 2I* Divisién ou 21 Divisién, se refere aos trés grandes ramos do vodu dominicano - sete mistérios de origem catélica/europeia (do
qual San Miguel faz parte), sete mistérios de origem africana, sete mistérios de origem tafna.
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Diante desse quadro de relagoes conflitivas, que ora se dilui, ora se torna tenso, o que permanece
¢ a possibilidade de tensao em si. O fato de Lucas ter evocado esta poderosa e polémica figura histérica
que foi o ditador Trujillo para questionar/denunciar a arbitrariedade das autoridades demonstra como
esta questao se atualiza. No entanto, é necessirio considerar o que se passa na festa e como esse santo/

mistério contém e mobiliza poderes ¢ hierarquias.

A festa de San Miguel em 2017

Para orientar este relato, me apoiarei em fotografias da festa que permitem outras interpretagoes

e entendimentos.

Foto 1: Velones para San Miguel na igreja. Fonte: Acervo do autor, 2017.

O aglomerado de velas ou velones que aparecem na Foto 1 parece ser uma das melhores formas de
condensar os movimentos da festa de San Miguel. Uma festa de aglomerados. Pelo menos, nos imagind-
rios e nas memdrias, a forma de se referir ao evento ¢ sempre superlativa — a maior festa popular, a festa
mais cheia da capital, o dia mais quente do ano, o santo mais popular. Tudo ¢ 0 méximo quando se refere
a essa festa, que ¢ sempre uma forma de explicar o que ¢ San Miguel para as pessoas — o arcanjo mais forte,
o lider do exército celestial e, principalmente, quem abre os caminhos e protege dos inimigos.

Assim, no dia 29 de setembro, eu me preparava de manha cedo para o que seria um extenuante
dia — e extenso sobretudo. Procurei chegar cedo 4 Zona Colonial, em torno das 9 horas da manha - o

que significa que nao pude ir  primeira missa do dia, as 6 horas. No entanto, foi tempo suficiente para
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estar |4 na missa das 10 horas (Foto 2), que era a primeira com uma grande aglomeragio de pessoas
assistindo. Nessa missa j4 havia muitas pessoas com roupas nas cores verde ou vermelha (cores de Belié
Belcan), e a resposta do padre responsavel (cujo nome nio consegui obter) pela missa  indesejavel pre-
senca foi um sermao muito duro ¢ em tom de reprovagao aos credos que nao fossem dirigidos a Deus

e a Jesus Cristo.

Foto 2: Segunda missa da manha — primeira leitura. Fonte: Acervo do Autor, 2017.

A igreja, que ndo ¢ muito grande, estava lotada e foi praticamente impossivel entrar. Acabei
ficando na lateral, junto com muitas outras pessoas que foram chegando depois de mim — todas ten-
tando de algum jeito entrar ou estar mais proximas da parte interna da igreja. Ao fim dessa missa,
encontrei a antropdloga Sandra que conheci no comego de 2017 na minha primeira ida a campo. Ha
anos ela vem documentando a festa e foi quem me passou as informagoes mais importantes sobre o que
se produz para a festa. Ela me explicou que, provavelmente, devido ao furacio Maria e 4 auséncia de
procissio, muitas pessoas nao viriam ao festejo daquele ano.

Enquanto comegdvamos a circular pelo patio que forma uma praga ao lado da Igreja (a plaza San
Miguel), viamos os militares com fardas e com trajes especiais que se preparavam para a missa das onze
e meia, feita especialmente para o exército. E importante levar em conta que Sao Miguel ¢ o patrono
do exército dominicano. Antes que essa missa comecasse, fui com Sandra até um pequeno prédio,
préximo ao parque San Miguel (em frente 4 igreja). L4, encontramos os tiltimos preparativos para uma
pequena festa a San Miguel, feita em agradecimento a um pedido que foi atendido pelo santo (Foto 3).

Nossa aten¢ao nos levou até 14 pelo aquecimento que estava sendo feito pelos paleros — ou tocadores
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de palo (tambores). Com sons muito distintos dos que acabaramos de escutar dentro da igreja, 0 am-
biente, apesar de ser muito pequeno e escuro, atrafa muitas pessoas. A organizadora da festa estava um
pouco atrapalhada, pois faltavam os ultimos detalhes para agradar a San Miguel/Beli¢ Belcan, como,
por exemplo, neste caso, o rum que estava no altar nao era o mais apropriado, pois se tratava do rum

tipo prata e somente runs de tipo ouro podem ser oferecidos ao santo.

Foto 3: O altar da festa no pequeno prédio préximo a igreja. Fonte: Acervo do Autor, 2017.

A tensao de dentro da festa que estava comecando também chegava ao lado de fora daquele
pequeno apartamento, pois policiais militares circulavam com olhares atentos e cassetetes em maos,
procurando evitar qualquer tumulto (ou talvez produzi-lo). Na rua, porém, o movimento de pessoas
aumentava consideravelmente, e agora jd se viam mais pessoas com o colorido verde e vermelho em

distintas formas. Muitos servidores de Beli¢ foram vestidos com roupas especialmente feitas para a
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ocasiao’?, outros levaram bolos e pipoca para serem distribuidos. Do mesmo modo, as pessoas bebiam
rum e fumavam charutos em homenagem a Belié Belcan, El viejo. Tudo isso porque esse mistério gosta
muito das festas, mas manca, assim como San Miguel, pois sobreviveu ao ataque do diabo.

A dificil separagao entre a imagem do mistério ¢ a imagem do santo evidencia as contiguidades que
se espelham até entre alguns dos mais fervorosos devotos de San Miguel — os membros das forcas armadas
do Estado e traficantes de drogas que atuam em Santo Domingo. Essa foi uma informacao que obtive de
segunda mao, pois foi Sandra quem me explicou. Segundo ela, é recorrente que se pega protecao a San Mi-
guel, uma vez que ele ¢ um santo guerreiro. Por outro lado, a concessao da autoridade do santo ao exército

¢ parte do funcionamento do Estado dominicano e da sua alian¢a com a Igreja Catdlica.

Foto 4: Membros do exército dominicano aguardam a missa na plaza San Miguel.
Fonte: Acervo do Autor, 2017.

A segunda missa a que fui naquele dia foi a dedicada aos militares, rezada pelo Monsenor Obi-
zpo Jesus Castro Marte, bispo auxiliar do arcebispo de Santo Domingo, maior autoridade da Igreja
dominicana e membro do exército, uma vez que o Estado dominicano ¢ oficialmente catélico e ao
arcebispo cabe um enquadramento funcional militar. Monsenor Jesus fez uma missa menos demorada
e menos direcionada as crencas “externas” — sobretudo, no seu sermao, optou por fazer uma defesa do

amor de Cristo e da necessidade de o catélico seguir seus ensinamentos. No entanto, a missa nao per-

12 Nio posso deixar de comentar como esse fator estético das roupas ¢ panos na festa, ressoa parte da reflexio desenvolvida por Webb
Keane (2005:200-201). Mais especificamente, como os signos s6 operam enquanto mediadores semiéticos diante de ideologias semidti-
cas historicamente especificas. Assim, uma pergunta que nao pude responder ¢ quando e como essas cores passaram a significar algo para
os devotos do vodu dominicano.
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deu em intensidade. Muitos devotos de San Miguel se juntaram atrds dos lugares reservados para os mi-

litares e 0 movimento sé aumentou, ao ponto de o corredor do meio estar, também, repleto de pessoas.

Foto 5: Devotas e devotos de San Miguel na missa para os militares. Fonte: Acervo do Autor, 2017.

Apos essa celebragio, a igreja fecharia suas portas até as missas da tarde e da noite. %ando sai-
mos, o movimento no parque San Miguel havia diminuido. Nessa hora, decidimos almogar, pois nao
havia muito o que ficar esperando. Havia alguns servidores de San Miguel em transe, atendendo pes-
soas, e muitas pessoas esperando outros bolos para o santo chegarem. A batucada da festa a que fomos
a0 meio da manha ia e voltava constantemente e por isso muitas pessoas levaram suas garrafas de rum
e seus charutos para as proximidades.

Aproveitei também para ver como estava o espago para as velas na igreja — foi nessa hora que tirei
a foto que abre essa secao. O verde e vermelho, tao comuns nas festas de vodu, feitas para o mistério
Belié¢ Belcdn e que tomavam a rua e as pragas, agora enfeitavam a igreja, entre luzes e ceras derretidas.
Desde entio, comecaram a me chamar a aten¢ao nao s6 a quantidade de velas, mas o acesso delas aquele
espago externo/interno da igreja e as preocupagoes do antigo piroco do santudrio. A segunda parte

daquele dia me fez pensar mais cuidadosamente a respeito das velas.
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Foto 6: Pedidos e preces viram cera quente. Fonte: Acervo do Autor, 2017.

Foto 7: Suvenires vendidos na sacristia da igreja de San Miguel com réplicas da imagem do santo que

se encontra dentro da igreja.

CAMPOS V.20 N.1 2019 67



As festas para San Miguel: velas e composi¢oes (est)éticas

Na tarde do dia de San Miguel, eu e Sandra combinamos de ir a uma festa organizada por uma
servidora de mistérios (amiga dela) em uma das cidades que compée a zona metropolitana de Santo
Domingo, Nigua. Para ir até l4, conseguimos, por acaso, a carona de um conhecido de Sandra que
encontramos na manha da festa e que sabia que ela poderia sugerir boas festas a San Miguel'® — o arqui-
teto Eduardo. No meio da tarde, encontramos ele e fomos em dire¢ao 4 Nigua, que fica no lado oeste
da capital. Eduardo gosta de frequentar o méximo de festas a santos o possivel porque lhe agradam os
palos (como s3o chamados os tambores) e sempre héd boa comida e bebida.

%ando chegamos a Nigua, duas horas depois devido ao transito, descobrimos que a amiga de
Sandra s6 faria sua festa para o santo no dia seguinte. No entanto, ela nos indicou outra servidora de
Beli¢, que teria sua festa naquele dia e morava perto de sua casa, a senhora Mariana. Apds atravessarmos
algumas quadras, chegamos a casa dela, que tinha alguns carros estacionados em frente e algumas pes-
soas na varanda. Nos aproximamos, perguntando se aquela era a casa de Mariana e rapidamente uma
mulher de meia idade se levantou e confirmou que era ela. Apds entrarmos e nos apresentarmos bre-
vemente, ela explicou que estava de saida para a festa de um advogado que ela atende e que nds éramos
bem-vindos aacompanhé-la'*. Eu e Sandra agradecemos e entio lhe explicamos a sorte que tivemos em
encontrd-la saindo — j4 que nem imagindvamos poder ir até l4. Ela respondeu muito calmamente que
San Miguel havia nos levado até ela e que nao se tratava de um acaso, pois chegiramos justo na hora de
ir para a festa.

Saimos em uma caravana de carros em diregao ao que seria o norte da capital, passando por vielas
estreitas e estradas antigas, e nos encaminhamos para o suburbio de outra cidade, Manoguayabo — tam-
bém lindeira com Santo Domingo. A casa ficava num pequeno e ingreme vale, em uma regiao afastada
de movimento. Alids, o melhor seria chamé-la de residéncia, pois era uma edificagio composta por
trés grandes casas, com uma grande piscina ¢ um espago para festas. Foi nessa parte que ficamos todo o
tempo. Ja na entrada, havia uma enorme imagem, certamente a maior que eu vi, de San Miguel ao lado
de Santa Ana ou Anaisa Pié¢ — a esposa de Belié¢ Belcan. A festa estava comegando e havia uma grande
expectativa para a chegada dos paleiros', alguns dos melhores, segundo Sandra, que os conhecia de
outras festas para santos.

Na parte de tras da casa, depois da piscina, havia uma pequena sala que brilhava de longe. A porta
desta sala era feita de ferro trangado, deixando brechas como uma grade. Ao nos aproximarmos, vimos
diversas imagens de santos, velas de todas as formas e cores, e tivemos a sensagao de que dali saia um ca-

lor inexplicavel. Foi a primeira vez que vi — provavelmente todos — os santos ¢ entidades que compdem

13 Nos dias anteriores eu havia combinado com ela que nio tentariamos ir a alguma destas festas pois terfamos que voltar em transporte
publico 4 noite ou de madrugada, o que seria praticamente impossivel, dado que o acesso as regioes afastadas ¢ sempre dificil, e mesmo
que fossemos de taxi, a volta seria imprevisivel.

14 Conforme a prépria Mariana nos explicou, esse advogado representa diversos bancos da capital em processos litigiosos.

15 Paleiros sao tocadores de palos (tambores). Existem grupos que tocam profissionalmente, cobrando pela musica em eventos particula-
res, que também tocam em eventos culturais. No entanto, me parece que a maioria dos paleros, sao pessoas que tém outros trabalhos. Na
regido de Haina e Nigua (cidades costeiras na regiao metropolitana da capital), muitos estivadores do porto tocam em festas para santos
¢ mistérios — mas o fazem como parte de um legado familiar — ponto que néo irei explorar neste artigo.
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as 21 divisdes do Vodu dominicano (como se diz em espanhol, lz veintiuna divisién), reunidos em um
s6 lugar. A sala nao foi frequentada pelos convidados da festa, por estar em um lugar mais reservado. O
foco eram os tocadores, que demoraram pelo menos uma hora para chegar. Ao chegarem, se reuniram
rapidamente em frente ao bolo preparado para San Miguel — nao puderam subir ao palco montado so-
bre a piscina pois acabara de chover. Assim, logo ap6s um deles, cujo tambor feito de tronco era o mais
grosso, acender uma vela ao centro da roda e comegar a marcar o ritmo, a musica passou a embalar os

convidados com a salve: “San Miguel, San Miguel! San Miguel dime tu espada pa vencer!”*®.

Foto 8: A sala de santos da casa do advogado. Fonte: Acervo do autor, 2017.

As velas, que iluminam e conectam seres humanos a outros planos, passaram a ser usadas em
cultos catélicos ap6s a adogio oficial da religiao pelos romanos. Muitas defini¢oes e constrangimentos
foram criados para o controle do seu significado (como no ano de 1917, a mandatéria que exigia que as
velas usadas em missas fossem feitas da cera de abelhas), mas isso nao s6 nio garantiu o cumprimento,
como perdeu forga nas tltimas defini¢oes do cddigo canédnico. Nesse texto, elas ocupam distintas pai-
sagens — com variedade de sentidos, além da fungio bésica de acesso ao divino. Na festa do advogado
dominicano, a produgao exigiu pouco das velas e mais da bebida e da comida oferecidas aos convidados
como sinal de agradecimento a San Miguel e do pedido para que a prote¢ao continuasse.

Assim, entender o que significa a festa para a vida na Republica Dominicana ¢ saber que a plu-
ralidade de sentidos se espelha também na pluralidade de festas privadas ao santo. O espago da igreja,

repleto de velas coloridas, principalmente em verde e vermelho, expressam a entrada que esses objetos/

16 Conforme me explicou o lider do grupo de paleros, a vela os conecta com os espiritos. Nao ¢ possivel tocar para Belié Belcan sem que
haja uma vela acesa.
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coisas tém. Se por um lado a quantidade de pedidos e oragdes valoriza e fortalece o santo, por outro,
a continua tentativa de expurgar a presenca do vodu nas dependéncias da igreja — pelas velas e pelos
devotos vestidos com as cores do santo — pressupoe a possibilidade de se produzir uma versao tnica do
santo. Os pedidos estao diretamente relacionados a problemas do cotidiano e a vida profana de mor-
tais. Pode ser a protec¢ao de um advogado que defende os poderosos bancos, de um policial ou ainda de
um traficante de drogas. Pode ser a garantia de que um filho consiga imigrar para os Estados Unidos ou
a defesa contra a vizinha que inveja as benesses que se adquiriu ao longo da vida.

No trabalho de Alline Torres Dias Cruz (2014:52-53), esta fungio ordindria das relagdes com
santos/mistérios do vodu ganha maior profundidade quando se leva em conta o sentido de servigo.
Essa relacao influencia a sua constitui¢ao enquanto pessoas. Na sua pesquisa, Cruz demonstra que ela
(a relagio com os mistérios) engendra fluxos de forca (Cruz 2014:52). Esses fluxos compéem a ‘circu-
lagio do dom’ entre dominicanos em Porto Rico — o fazimento de familia, pessoa e dom, e o servi¢o
continuo que essas relacoes demandam. Apesar de nao poder me enderegar a essas questdes diretamen-
te, foi a partir do trabalho de Alline Cruz que compreendi a importincia das velas (Cruz 2014:81-84)
no cotidiano com os santos. Manter velas sempre acesas ¢ um modo de alimentar a relagiao com eles.

O foco nas velas e sua importincia informam as percepgdes a respeito da estética/ética contida
nas relagoes e nas produgoes de significado. H4 uma ressonincia aqui com as preocupagoes de Michael
Lambek a respeito de “éticas ordindrias” ou, ainda, da importancia de coisas ¢ objetos na manuten-
¢ao dessas éticas onde coabitam e coexistem seres, tempos e planos distintos (Lambek 2010; Lambek
2002). Porém, nao ¢ minha preocupacio traduzir ou realocar estas compreensoes dentro do complexo
esquema da filosofia ocidental sobre a ética — ¢ o caso de tomar o termo de modo mais esvaziado, como
uma etiqueta.

No meu entendimento, estou seguindo aquilo que o visivel informa. As imagens do passado na
relagio com cultos negros/afro-caribenhos (as leis do Cédigo Carolino e da constitui¢io no periodo
da ditadura trujillista) e as diferencas e proximidades entre servidores de mistérios e a Igreja Catdlica
sio constitutivas dos sentidos da(s) Festa(s) de San Miguel, pois nio h4 somente uma festa.

Dentro do espago da igreja, as velas sao pedidos e intengdes, mas também iluminam o grande
altar. Fora dela, alimentam o fazimento didrio de relagdes e a manutencao da forca de San Miguel/Beli¢
Belcan — como alimento da relagao com os mistérios e a luz que acende os tambores. Se nao fosse essa
forca, ¢ bem provavel que a festa ao santo se reduzisse a um pequeno festejo de bairro. Esse movimento
anual que faz a festa ser famosa entre os dominicanos interessa também a igreja — as pessoas lotam as
missas e contribuem como podem com o dizimo, mas sempre contribuem. Servidores de mistério costu-
mam ir as missas, apesar de se sujeitarem aos sermdes que nao os reconhecem como portadores de cren-
cas legitimas. Afinal de contas, seu dom de receber mistérios veio de Deus — o criador, cultuado dentro
da igreja. Os deveres impostos pelo dom sao atos orientados pelas éticas préprias das relagoes do vodu
(ou a ética cotidiana da relagio com cada santo). Elas transcendem os controles ou preceitos da Igreja

Catolica e se materializam nas velas e velones, nos panos e cores, dando forma as festas ao santo. A estéti-
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ca conflituosa destas relagdes nao deve se deixar levar por seu aspecto carregado. Ela nao ¢ uma confusao
e sim uma profusao de elementos ordenados segundo as necessidades dos sujeitos em transformagao"”.
A transmissio/circulagio de forgas, mesmo sob conflitos (ou sob a acusacio de externalidade
de um componente por outro), reitera a importincia e a for¢a de San Miguel e demonstra indicios
das variagdes internas ao vodu. E interessante lembrar a maxima de Edmund Leach (inspirado por
Wittgenstein) a respeito dos rituais da Alta Birmania: “Logicamente, estética e ética sdo idénticas”

(2014:75). E importante, no entanto, guardar o seu complemento:

Na origem, os pormenores do costume podem ser um acidente hist6rico; mas para os individuos
que vivem numa sociedade tais pormenores nunca podem ser irrelevantes, sio parte do sistema

total de comunicagio interpessoal dentro do grupo. (Leach 2014:75).

A compreensao sensivel do antropélogo britdnico nao deixa de ser relevante, apesar de aqui par-
cialmente descontextualizada, para sugerir que talvez se deva olhar para as velas sob outra perspectiva.
Como mais recentemente colocam Henare, Holbraad e Wastell (2007:12) com respeito as coisas, hd
que se levar a sério o que parecem modula¢oes metaféricas de nossos interlocutores para comegar a
entender seus mundos.

E especialmente relevante a forma como esses autores apontam a necessidade de se suspender
a distin¢ao ontoldgica entre conceitos e coisas ¢ de se assumir um construtivismo radical, tal como
o fazem Gilles Deleuze e Félix Guattari. Alids, as velas no vodu dominicano, em suas propriedades e
operagdes, se aproximam da defini¢ao de conceito desses dois filésofos: remetem a outros conceitos,
planos e multiplicidades nao sé histéricos, mas em devires e conexdes presentes; seus componentes sao
insepardveis nele (a cera ¢ o pavio fazem o que é a vela — fora dela nio sa0); sio pontos de coincidéncia,
condensacio ou acumulagio de seus proprios componentes (as velas sio também a intensividade das
intengoes que as acendem) (Deleuze ¢ Guattari 2010:27-28).

H4, no entanto, um limite para essa leitura. Nem sempre as velas sdo coisas-conceito no sentido
amplo trazido acima. No catolicismo, elas ainda operam enquanto objetos numa relagio clara com as
inten¢des que nao abrem mao da cesura entre sujeitos e objetos'®. No ambiente da festa, o espaco das
velas na igreja se preenche, portanto, de objetos e coisas. Umas queimam as intengdes como devido,
outras transbordam ou vazam, ocupando a superficie em seu entorno (Ingold 2012:29).

Volto a como cheguei ao Fray Francisco, ainda na minha primeira estada em campo, de modo a

evidenciar outras leituras sobre os caminhos que percorri e o trinsito de praticantes do vodu na Igreja.

17 Em consonancia com uma ou um dos pareceristas deste artigo, ressalto que o territério sob dominio espanhol na ilha sofreu um relati-
vo abandono da metrépole apds a descoberta do ouro no México, além da expansio ao sul. O mesmo se pode dizer com relagio a presenga
da Igreja ou pelo menos sua forga nesse territdrio. Apds a Revolugio Haitiana, a escravidio foi abolida em toda a ilha. Certamente, esse
foi um momento em que se pode considerar que houve uma condescendéncia/negociagio da parte do complexo Estado/Igreja com as
praticas negras ou africanas. Um periodo crucial para o que resulta ser posteriormente a estética do vodu.

18 Para uma leitura etnograficamente informada do debate sobre a distingdo entre objetos e coisas, e suas efetuagoes no universo do
catolicismo, ou como operam as cesuras diante da possibilidade de se estar lidando com inten¢des maléficas (advindas do diabo), ver a
brilhante reflexio de Ypuan Garcia (2018:266-269).

CAMPOS V.20 N.1 2019 71



Passeio no Mercado Modelo

Apesar das muitas contraindicagdes por ser um estrangeiro branco, no dia 22 de fevereiro de 2017
fui a0 Mercado Modelo, que como a igreja de San Miguel, estd nas franjas da Zona Colonial em Santo
Domingo (ver o mapa acima). O mercado ¢, ou foi, um local para a compra de suvenires turisticos. Subin-
do as suas escadas, fui abordado diversas vezes pelos donos das lojas da entrada. Uma vez dentro, a cada
passo que dava, ouvia convites, quase convocagoes, para entrar nas diferentes, mas muito parecidas, lojas/
bancas do local. Apesar de a fachada parecer algo semelhante as de mercados municipais no Brasil, sua
estrutura interna era precéria e as divisdrias entre cada vendedor eram irrisrias e confusas. Decidi cami-
nhar até o final para ver o que havia l4 e por fim sair, pois nao estava interessado em comprar suvenires.

Ao chegar aos fundos do Mercado, préximo a um vendedor de quadros muito semelhantes aos ven-
didos no centro da zona colonial, avistei no canto direito uma placa “banca San Miguel” e diversas ima-
gens de santos ao redor dela. Pensei comigo mesmo que ali haveria de encontrar algo interessante. Apds
conversar brevemente com a dona, ela negou saber qualquer coisa sobre o vodu e disse que me levaria no
lugar onde estava o que eu buscava. Me chamando para os fundos de sua banca, ela me levou ao interior
da estrutura do mercado, ainda no lado direto — onde se via mais claramente a precariedade da construgao
—, para chegar a um lugar repleto de ervas, folhas de distintos tamanhos e cores amontoadas, além de velas

de vérias cores. Santos e mistérios agora me recebiam na banca/botanica'® Belié Belcan de Dofia Elena.

Foto 9: Altar de Dona Elena. Fonte: Acervo do Autor, 2017.

19 Sobre as botanicas, ver Cruz (2014).
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Essa senhora me recebeu enquanto lavava garrafas — e ao me ver prostrado em frente ao seu gran-
dioso altar, disse que eu poderia tirar fotos se quisesse. Aproximadamente uma hora depois, chegou um
conhecido seu que, depois de pedir um gole de café, acendeu um charuto enquanto conversava com
ela. Ao me ver com a cAmera na mao, perguntou se eu era jornalista ou fotdgrafo e expliquei que era
pesquisador e que vinha do Brasil. Tomds, como o chamarei aqui, foi muito receptivo ¢ me explicou
que era o guardido daquele altar. Ele me explicou parte da cosmologia do vodu dominicano e a génese
de San Miguel, como arcanjo guerreiro. Me perguntou se eu era catdlico e, quando confirmei que tive
uma formagao catdlica, me disse que para lidar com as coisas do vodu era importante que eu fosse a

missa, de modo a evitar que coisas ruins acontecessem comigo. No meu caderno de campo anotei:

A base de sua leitura ¢ de que tudo provém de Deus, isso reconhecido, ha que se levar em conta
que existe um mundo espiritual, com espiritos, anjos, semi-Deuses que ha milhares de anos con-
viveram com os humanos. Seres extra-humanos. Nés nao podemos vé-los mais pois aos poucos o
homem foi se afastando desses seres ¢ pelas suas criagoes (que na verdade sio de Deus) perdeu a
sensibilidade para o contato com eles. O mundo espiritual por sua vez contém uma série de dimen-
soes as quais ndo podemos nem imaginar em forma, nimero e contetdo. Ele me explicou que os
animais em geral tem trés olhos, pois sao seres sensitivos, enquanto apontava o cachorro que agora
se movimentava em cima da bancada - foi quando percebi que havia como trés gatos circulando
na banca. Voltando a sua explicagio, ¢ ao lugar de San Miguel, disse que ele ¢ o lider das tropas
divinas, de anjos, e que ele foi importante no momento em que Lucifer, que controlava o conhe-
cimento, se rebelou contra Deus. Com isso me explicou que os primeiros Beliés eram guerreiros/
semideuses/espiritos que foram identificados com San Miguel devido a diversos processos histéri-
cos, envolvendo a Inquisi¢ao, e o controle dos saberes espiritas pelos franceses, e que a existéncia de
varios Beliés se deve a pertencas que foram se repartindo e reproduzindo por parentesco. Diversos

Beliés tém diferentes personalidades.

A complexa leitura de Tomas abria uma primeira experiéncia com relagao a San Miguel. A afir-
macao de que haveria multiplos Beliés confirmou que nao se trata de simples representagao, mas da
acao de outros seres em outros mundos, outras ontologias. Q@ndo lhe contei, ao final daquela tarde,
que iria para a missa na Igreja de San Miguel, ele disse que me acompanharia. Saindo da Boténica, en-
contramos com uma amiga sua ¢ passamos em uma loja, também pertencente ao mercado. Ele parou
para comprar trés velas em uma loja repleta de velas coloridas e produtos para vodu dominicano: uma
azul, uma branca e outra vermelha. Ao chegarmos a igreja, que ficava a uma quadra dali, ele pediu que
escolhéssemos qual vela acenderfamos — eu optei pela branca, a moga pela azul e ele pela vermelha.
Segundo nos explicou, as cores falavam também sobre nossa personalidade — no meu caso, a de uma
pessoa pacifica. Naquele dia, ao final da missa, Tomdas me levou a sacristia para conhecer o Fray Fran-

cisco e agendar um horério para entrevistd-lo.
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Notas conclusivas

Procurando levar a sério os entendimentos que me foram transmitidos, parece inevitavel per-
ceber as a¢des de San Miguel, como me explicou acima a senhora Mariana, no controle dos meus
caminhos pela sua festa. No dia posterior ao da festa (30/09/2017), por exemplo, fui a mais um festejo
junto com o arquiteto Eduardo, onde passamos o final da manha e o inicio da madrugada, ao som de
palos, comendo, bebendo e observando as pessoas receberem atendimentos de uma servidora de mis-
térios ou de Beli¢ Belcan. Meses antes, quando acendi uma vela branca na igreja, junto com Tomads, eu
havia pedido ao santo que me protegesse ¢ guiasse para o bom sucesso da pesquisa.

Asvelas, por sua vez, s3o os vasos comunicantes entre 0 mundo catélico-nacional e os mundos do
vodu. Sao rastros histéricos, mas também a via de acesso a esses mundos. Assim me definiu o tocador
de palos, assim me introduziu Toma4s, e dessa mesma forma se definiu o incomodo presenciado no dia
da festa. E claro que outros elementos fazem parte desta composi¢ao — o rum, o tabaco ¢ os tambores,
que se bebe, se traga e se escutam. Porém, as velas que transbordam em cera parecem elas préprias trans-
bordarem os limites do espago destinado a elas e, a seu modo, pintam as dependéncias da igreja com as
cores de Belié. Em contraste, no cotidiano, o uso delas ¢ médico o suficiente para manter a relagao com
o santo e alimentar os mistérios. Ainda assim, nao pretendo com isso definir qual ¢ o limite entre esses
mundos, mas posso explorar a externalidade de que me falava o Fray Francisco em dois tipos de leitura.

Penso que o cardter externo das velas coloridas, assim atribuido pelo Fray, possa ser explicado pela
longa duracio da distingao ontoldgica a qual Trouillot se refere (1995:76) - resultado de compreen-
soes do mundo que tém sua origem na renascenca, na qual se hierarquizam subjetividades, conforme se
vé na normativa do Cédigo Negro. O mesmo autor se debruca sobre tal distingao para demonstrar que
ela se torna mais e mais complexa & medida que se consolida um pensamento moderno. A multiplicida-
de de representagdes do ‘selvagem’ em relatos de viajantes e obras literarias vai se reduzindo a proporgao
que o préprio pensamento ocidental se ordena e subdivide suas fungoes (Trouillot 2003:17-18). A
compreensio ¢ reprodugio dessa representagao fica a cargo do que se convenciona como antropologia
no século XIX. As diversas criticas a essa representac¢io achatada ao longo do desenvolvimento da dis-
ciplina tém diferentes faces e sentidos. Uma delas, que reclama a necessidade de retomarmos tais dife-
rengas ontolégicas, sem hierarquiza-las (Viveiros de Castro 1998:92), se volve consoante ao esfor¢o de
Trouillot em descolonizar o trabalho antropoldgico. Por isso, ¢ mister retomar a leitura de Joan Dayan,
que diz que as praticas do Vodu nao se opdem ao Ocidente ou mesmo ao cristianismo. O mesmo vale
para aqueles que o praticam. A forma criativa ou ativa pela qual se apropriam, indigenizam ou inven-
tam as velas do catolicismo nao ¢ mera resposta aos controles do complexo Estado/Igreja dominicano,
¢ também um modo de transformar o ocidente. Alids, conforme apresentei acima, essas expressoes tém
também suas diferencas internas (as 21 divisdes e/ou as variagdes do Vodou haitiano, que tem outras
vertentes) ¢, como me explicou Tomds, elas se reportam as historicidades ¢ aos planos indiscerniveis

para os catélicos.
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Foto 10: A provével primeira imagem de San Miguel da ilha de Hispaniola, na casa de Diego
Colombo, filho de Cristévao Colombo, aproximadamente no século XVI ou XVIL

Fonte: Acervo do autor, 2018.

Por outro lado, essa externalidade das velas coloridas pode informar também um jogo “espa-
cial”, de aproximagio e afastamento. Um jogo ou movimento interessante que se observa na presenca
tao préxima de Lucas, sua festa e sua casa 4 frente da Igreja. A figura do santo que nio se descola do
mistério, transforma as préticas do catolicismo popular dominicano — ainda que sem os auspicios de
alguns sacerdotes, ou produzindo o afastamento de outros. Tudo se passa como se, no dia da festa, a
comemoragio ao santo permitisse uma aceita¢o da contiguidade e esses marcadores de externalidade
e diferenca se percebessem mais pela variagao na intensidade cromadtica que velas — mas também runs,
charutos, bolos em verde e vermelho, roupas e etc. — produzem do que por uma aplicagao de fato das

dogmiticas clericais e estatais. Como bem observa Michael Taussig (2006:32), a palavra cor, no seu
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sentido etimoldgico, estd ligada ao ocultamento e, nesse contexto, eu diria que ela opera cromo-topos,
de modo que as cores, em sua varia¢ao de intensidade, formam um gradiente inevitével que ora ocul-
ta, ora revela duragoes, permanéncias e relagdes™. Essa cromotopia se efetua dinamicamente na Zona
Colonial, mas também em espacos de antigos engenhos de agucar e portos, onde hoje estd a regiao me-
tropolitana da capital da Republica Dominicana. Talvez ai esteja o transbordamento que transforma
esteticamente vodu e catolicismo e onde outras leituras possiveis residem.

Assim, as cores verde e vermelho, que pintam também os adornos do brasao do exército, marcam
poderosas coexisténcias temporais, ontoldgicas e cosmoldgicas, intangiveis sob uma luz qualquer, mas

que se volvem imanentes a luz das velas.

Foto 11: Interior da Igreja de San Miguel em um dia de semana. Fonte: Acervo do autor, 2017.

Victor Miguel Castillo de Macedo é mestre em Antropologia pela UFPR e
doutorando no PPGAS/Musen Nacional (UFR]). E membro do Laboratério
de Antropologia e Historia-LAH e ex-Visiting Fellow do Dominican Studies
Institute (DSI - City University of New York, CUNY).

20 Agradeco a John Collins tanto pela indicagio da reflexio de Taussig sobre as cores quanto por sugerir o termo cromotopos ao comentar
este texto, em um jogo com o termo homéfono de Bakhtin, com Collins, comunicagio pessoal, (2019). Recomendo ainda, outra andlise
na qual as cores operam diferenciagdes em contextos rituais afro-caribenhos, em Brackette Williams (1990).
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Resumo: Neste trabalho, exploro a multiplicidade de papéis e sentidos que coisas e seres nao-humanos
contém em festas de religiosidade popular na Reputiblica Dominicana. Tomo como ponto de partida
as controvérsias que se passaram durante um trabalho de campo sobre a Fiesta de San Miguel em torno
das velas e dos velones (velas grandes), que se diferenciam por cor e tamanho. O pano de fundo para
essa breve reflexao ¢ o enunciado que opde catolicismo e vodu, sobre o qual eu argumento que objetos/
coisas, formas e cores circulam, mobilizam e articulam sentidos e valores que tornam mais complexa
tal oposi¢ao. Também caracterizo a intensidade e a duracao temporal dessa fric¢ao em outras épocas e
registros. O objetivo ¢ demonstrar de que maneira elementos sensiveis e estéticos alimentam uma con-
tiguidade entre os polos dessa antinomia, que termina por fortalecer San Miguel como santo e mistério
na compreensao dominicana.

Palavras-Chave: Catolicismo Popular; Vodu Dominicano; Materialidade.

CANDLES AND “VELONES”: ON AESTHETICS AND MATERIALITY BETWEEN CA-
THOLICISM AND VODOU IN THE DOMINICAN REPUBLIC

Abstract: In this work, I explore the multiplicity of roles and meanings that things and no-human
beings contain in popular religiosity celebrations in the Dominican Republic. I take as a starting point
controversies that took place during fieldwork at Fiesta de San Miguel relating to candles and velones
(big candles), which differ in color and size. The context of this brief reflection is the stated opposi-
tion between Catholicism and Vodu, which I develop arguing that objects/things, forms, and colors
circulate, mobilize and articulate senses and values that make such an opposition more complex. I also
characterize the intensity and the temporal duration of this friction during other epochs and registers.
The main goal is to demonstrate how sensitive and aesthetic elements feed contiguity between the
two poles of this supposed antinomy, which ends up strengthening San Miguel as both a saint and a
mystery in the Dominican vision.

Keywords: Popular Catholicism; Dominican Vodu; Materiality.
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DOSSIE

“Aqui a gente nao faz milagre™:
Particularidades do tratamento
espiritual de doencas no espiritismo
kardecista’

ALLAN WINE SANTOS BARBOSA

Introducao

As experiéncias de cura em contextos religiosos vém se mostrando como instancias privilegiadas
para a reflexdo antropoldgica e socioldgica. Indo desde a cura xamanica até os exorcismos neopente-
costais — envolvendo a agéncia de espiritos, santos e sacerdotes na vivéncia concreta de doengas, dores,
sofrimentos e aflicoes — os tratamentos religiosos e fendmenos de cura por intermédio do sagrado vém
ganhando for¢a com as crescentes disputas no interior da esfera religiosa; e desta com os movimen-
tos seculares que tomam o conhecimento cientifico convencional como unica instincia legitima de
intervengao terapéutica sobre o corpo” Mais do que isso, intimeras formas de religiosidade, como o
movimento Nova Era, mobilizam experiéncias heterogéneas de saide e bem-estar do corpo e da alma.
Terapias com cristais, passes energéticos, utilizagio de substincias fitoterdpicas e praticas advindas de
religioes orientais s3o alguns exemplos de como as religies tém intensificado seu escopo de agao sobre
adimensao da saude.

No contexto religioso brasileiro, esse movimento nao ¢ recente. Existe um nimero consider-
vel de estudos dedicados a discussio de curas milagrosas no catolicismo popular — grande parte dos
casos circundando a figura da Virgem Maria ou de santos e santas —, priticas xamanicas entre povos

indigenas, possessao e ritual no candomblé, terapias espirituais kardecistas, entre outros eixos teméti-

1 Versées preliminares deste texto foram apresentadas nas XX Jornadas Sobre Alternativas Religiosas en América Latina, realizadas entre
os dias 14 ¢ 17 de novembro de 2018 em Santiago, Chile, e na 312 Reunido Brasileira de Antropologia, realizada entre os dias 09 ¢ 12 de
dezembro de 2018, Brasilia/DF. Agradego pelos comentdrios e sugestoes recebidos nessas duas instancias de debate.

2 Isso nao significa que ndo existam movimentos que tensionam tais divises. Para discussoes sobre a construcio da espiritualidade en-
quanto dimensio da satide e sua relagio com politicas publicas e priticas médicas, ver Toniol (2014; 2015).
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cos. Busco realizar aqui uma contribuicio etnografica a esse debate, mais especificamente as discussoes
sobre satde e doenga no espiritismo kardecista, a partir de uma analise centrada tanto na experiéncia
do tratamento quanto nas concepgoes ideoldgicas envolvidas na relagao entre conhecimento cientifico
secular e agéncia espiritual. Essa relacao ¢ interessante de um ponto de vista antropolégico, dado que a
histéria de consolidagao do espiritismo no Brasil estd imbricada com conflitos e disputas em torno de
técnicas terapéuticas e cuidados com o corpo e a alma (Moraes 2017). Comecando pelas praticas de re-
ceitismo mediunico, homeopatia e nogoes do chamado “magnetismo animal’, o espiritismo enfrentou,
entre os séculos XIX e XX, resisténcia e san¢des legais por parte das autoridades médicas e sanitarias,
além do préprio Estado Republicano (Giumbelli 1997b; Arribas 2010). A partir da segunda metade
do século XX, o espiritismo voltou a se envolver em controvérsias com médicos e instituicoes estatais
por conta das famosas cirurgias espirituais, que chamaram a aten¢ao da midia internacional por impli-
carem em intervengdes concretas no corpo e pelas narrativas de curas quase miraculosas®. Conforme
o espiritismo se institucionalizou e ampliou sua presenca na sociedade brasileira, essas modalidades
mais extremas de cura e tratamento deram lugar a préticas mais contidas ¢/ou com maior respaldo na
doutrina, como os passes, a desobsessao, a 4gua fluidificada e o atendimento fraterno®.

Dado esse histérico de dialogo entre espiritualidade e satde, o escopo de experiéncias meditni-
cas ¢ bastante variado de um centro espirita para outro — ainda que exista uma pressao para a padroni-
zaco a partir da FEB (Federacao Espirita Brasileira) e outros grupos institucionais. Durante o trabalho
de campo para minha pesquisa de mestrado — realizado num pequeno centro espirita da cidade de Sao
Carlos, interior de Sao Paulo -, tive contato com algumas dessas praticas, apesar de nao as ter tomado
como objeto principal da analise. O centro em questao, a Instituigao Espirita Casa do Caminho, ofe-
recia aos visitantes o rol tradicional de atividades espiritas: passes, palestras, grupos de estudo, oragoes,
atendimento fraterno, além de um conjunto de iniciativas assistenciais junto a comunidade local. Uma
de minhas interlocutoras durante o trabalho etnogréfico, uma dona de casa que acabara de passar dos
60 anos e que estava frequentando a Casa do Caminho, comentou em mais de uma oportunidade sobre
aauséncia naquele centro de uma junta médica espiritual que pudesse realizar atendimentos voltados a
questdo da satde. Essa limitagao do centro, que incomodava Dona Maria’, levou-a a buscar um outro
centro da vizinhan¢a — a Casa de Caridade Estrada de Luz — que lhe oferecesse esse tipo de atividade.

Meu objetivo neste artigo ¢é utilizar a experiéncia de Dona Maria ao buscar um centro que rea-
lizasse consultas e tratamentos espirituais para discutir algumas caracteristicas que marcam a relagao
entre espiritismo e satde, assim como o modo pelo qual essa religiao concebe a possibilidade de dife-
rentes registros ideoldgicos (a ciéncia ¢ o sagrado) apreenderem um mesmo mundo. Essa questio ¢ mo-

bilizada por meio de um contraste com a no¢io de milagre® presente no catolicismo e sua importincia

3 Sobre cirurgias espirituais e tensdes com o espiritismo institucionalizado, ver Souza (2014).

4 Para um levantamento das modalidades de tratamento oferecidas comumente nos centros espiritas, vale a pena citar o trabalho de
Lucchetti (2013), sobre terapias complementares nos centros espiritas de Sio Paulo.

5 A pedido da interlocutora, seu nome ¢ o da institui¢io que conduz as consultas espirituais foram substituidos.

6 Uma discussdo sobre as dificuldades em delimitar o sentido da nogio de milagre, bem como distingoes tedricas em relagio as nogoes de
magia ¢ “maravilha” (wonder), pode ser encontrado no artigo de Shanafelt (2004). Utilizo aqui a acepgio teoldgica classica de miracula tal
como descrita por Benedicta Ward (1987), isto ¢, como manifestagdes da agéncia divina no mundo, embora, como ficar4 claro adiante,
essa caracterizagio tenha comportado disputas acerca dos tipos de eventos que poderiam ser classificados nessa rubrica.

CAMPOS V.20 N.1 2019 81



na articulagao histérica entre natureza e religiao. No caso do kardecismo, como buscarei demonstrar,
as técnicas e retdricas envolvidas nos procedimentos espirituais tornam visiveis uma série de tensoes
e articula¢des importantes no interior da doutrina quando o assunto ¢ a intervengao sobre doengas,
aflicoes e sofrimentos. Tais tensdes mobilizam valores importantes na religiao, como evolugao, carma e
expiagao, além de problematizar a relagao entre o conhecimento espirita do cosmos e a medicina secu-
lar convencional. Utilizo alguns elementos da abordagem fenomenolégica de Thomas Csordas (1994;
2008) para apreender como tais questdes ganham concretude no modo como os pacientes sentem e
entendem as transformagoes advindas da agéncia espiritual (e médica) sobre seus corpos/espiritos. Por
fim, traco uma discussao sobre como as tensoes citadas acima podem ser encaradas como fundamentos
da prépria eficicia dos tratamentos espirituais no kardecismo, apontando que oposicoes e disputas
entre material e espiritual, ciéncia e religido, entre outras, ganham contornos complexos e varidveis em
situagdes de sofrimento e busca pelo alivio.

A escolha da trajetdria de Dona Maria nos processos de tratamento espiritual como fio condu-
tor da descri¢ao que aqui proponho se deu por uma questao metodoldgica, pois acompanhei todas as
suas idas a Casa de Caridade Estrada de Luz, documentando as impressoes e experiéncias decorrentes.
O primeiro contato de Dona Maria com a Estrada de Luz foi através da recomendacio de uma amiga
nao-espirita que sofria com dores nas costas e estava desiludida com a inabilidade dos médicos em
diagnosticar a origem do problema, tendo sido posteriormente curada pela agao dos especialistas espi-
rituais. Como se encontrava numa situagao andloga, enfrentando dores nas pernas que comegavam a
lhe prejudicar os afazeres cotidianos, Dona Maria resolveu seguir a recomendagio e fazer uma visita a
casa espirita. E interessante notar que nenhuma das duas se definem como kardecistas, embora parti-
cipem com certa regularidade de atividades em centros espiritas e partilhem de crencas emblematicas,
como reencarnagio, carma e mediunidade.

Outra razdo para a escolha desse caso etnografico em especifico ¢ que a histéria de Dona Ma-
ria ¢ ilustrativa de boa parte das pessoas que buscam tratamentos espirituais. Atormentada por dores
constantes nas pernas, buscou sem sucesso um tratamento eficaz com varios médicos e especialistas.
Os exames, receitas e bulas ji se acumulavam desde o inicio das muitas idas aos consultérios. Alguns
diagnésticos apontavam um problema de artrite, outros culpavam o elevado nivel de 4cido trico nos
exames sanguineos, com “solu¢oes” indo da pratica de exercicios fisicos até um niimero razodvel de me-
dicamentos que nunca pereciam resolver de fato o problema. Essa situagao deu forca a uma crescente
desconfianca diante das habilidades dos médicos convencionais, que pareciam “zdo saber de nada’. A
possibilidade de realizar um tratamento espiritual, buscando pela via da religiao aquilo que o conhe-
cimento técnico se mostrava incapaz de proporcionar, nao encontrou resisténcia, pois Dona Maria jé
havia realizado um tratamento desse tipo num centro espirita de outra cidade — com aparente sucesso,
ressaltava ela. De toda forma, e esse ¢ um discurso ubiquo nos centros espiritas que realizam trata-
mentos, Nao custava tentar mais essa alternativa: “mal ndo vai fazer’. Nesse sentido, enfocar um caso
etnogréfico com tais caracteristicas nos permite identificar alguns elementos fundamentais da expe-
riéncia de cura e tratamento no espiritismo a0 mesmo tempo em que possibilita a anélise detida de uma

descri¢ao concreta do fendmeno.
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A Busca pela Cura

A Casa de Caridade” Estrada de Luz é um pequeno centro espirita localizado num bairro popu-
lar de Sao Carlos, interior de Sao Paulo. Seu estatuto enquanto institui¢io espirita ndo parece muito
definido, dado que nio ¢ registrada pela USE (Unido das Sociedades Espiritas Intermunicipal de Sao
Carlos) e nem conta com uma estrutura fisica prépria — as sessdes acontecem na casa de um dos diri-
gentes. Com efeito, a propria agenda de atividades da casa reflete essa posi¢ao, dado que, ao contrario
dos centros espiritas mais institucionalizados, a Estrada de Luz apenas realiza reunides de tratamento,
oragao, palestras de pequeno porte e passes. A administra¢ao da institui¢ao tem um cardter mais pes-
soal e até mesmo familiar do que os centros maiores, que contam com redes de voluntdrios e quadros de
funciondrios. Esse ¢ o caso da Casa do Caminho, uma institui¢ao espirita de médio porte localizada no
mesmo bairro da Estrada de Luz e na qual realizei meu trabalho de campo durante o mestrado (Santos
Barbosa 2018).

Dona Maria chegou ao centro numa terga-feira, tendo ouvido dizer que nesse dia eram realizadas
as consultas espirituais. Ao conversar com um dos dirigentes do centro, ela foi informada que aquele
era o dia dos passes e que as consultas eram feitas as quintas-feiras; foi recomendado, entretanto, que
ela ficasse, participasse da oracdo e tomasse o passe, uma vez que este também ¢ um componente im-
portante de qualquer tratamento espiritual. O passe, de acordo com a dona de casa, ocorreu nos moldes
tradicionais do espiritismo. Os presentes se sentaram em cadeiras numa sala e lhes foram distribuidas
senhas numéricas de acordo com a ordem de chegada. Um dirigente fez uma oragao, acompanhada de
uma fala evangelizadora. Logo em seguida, as pessoas comegaram a ser chamadas de acordo com as
senhas para uma sala separada em que recebiam, privadamente, o passe de um médium colaborador do
centro. Trata-se, portanto, da ja bem documentada pratica espirita de realizar, por meio da imposigao
de maos, a manipula¢io, purificagio e transmissao de fluidos energéticos para a pessoa que necessita
dessa energia benéfica.

Discuti as caracteristicas do passe de forma detida em outro lugar (Santos Barbosa 2018:59-68),
mas ¢ preciso retomar aqui alguns pontos dessa pratica. O passe opera a magnetizagao do fluido uni-
versal, transformando-o num “bélsamo”, termo muito utilizado pelos espiritas para descrever energias
com capacidade de cura e recuperagio. Ao entrar no corpo do receptor, o fluido magnetizado propor-
ciona uma espécie de redugao da entropia energética no corpo e na alma, além de purificar os canais
de fluxo energético. Assim como o sangue flui pelo corpo transportando oxigénio e demais compo-
nentes para o bom funcionamento dos sistemas fisioldgicos, o espirito também possui canais em que
fluem correntes energéticas necessdrias para a vida e para a manutengao da relagio entre corpo ¢ alma.
Energias impuras sao tidas pelos espiritas como mais densas e proximas da matéria, chegando a ter a
capacidade de bloquear o fluxo energético do sistema espiritual ou mesmo comprometer seu funcio-

namento de um modo geral. Esse comprometimento pode ocasionar desde problemas espirituais até

7 Vale notar que a prépria alcunha de “Casa de Caridade”, no contexto espirita, evoca as Casas de Misericordia, institui¢es que emulam
clementos das irmandades catélicas para a pratica da caridade crista. Tais institui¢des desempenharam ¢ ainda desempenham um papel
fundamental na oferta de servigos de satde e assisténcia & populagio. Para algumas anlises histéricas desse fendmeno que remonta ao
periodo colonial do Brasil e do Império Portugués, ver Mesgravis (1976) ¢ Quiroga (2010).
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doengas fisicas propriamente ditas®, o que torna o passe um componente indispensével da profilaxia e
do tratamento que o espiritismo promove para corpo, mente ¢ alma.

Ao fim do passe, os dirigentes do centro pediram que Dona Maria voltasse na noite de quinta-
feira, quando um médium (incorporando um espirito médico) realizaria uma consulta ¢ analisaria
suas dores nas pernas. Na quinta-feira seguinte, o procedimento na Estrada de Luz foi basicamente o
mesmo. As pessoas chegaram, em niumero maior do que na noite de terga-feira, e se sentaram na sala,
recebendo senhas de atendimento individual. Sem que houvesse fala ou algo andlogo as costumeiras
palestras realizadas na maioria dos centros espiritas, as pessoas comecaram a ser chamadas para o
comodo em que as consultas eram realizadas. %ando chegou sua vez, Dona Maria entrou na pequena
sala ¢ 0 médium pediu para que ela se deitasse numa espécie de maca. O médium incorporava um
espirito que se apresentou como “Doutor José”, mas a identidade do médico espiritual nao foi tema
de nenhuma apresentagio mais completa. Ao contrério dos espiritos quase miticos que pontuam as
biografias de médiuns (como o mineiro José Arigd) e cujas histérias de vida frequentemente trazem a
tona elaboragoes histéricas e alguma dimensao de alteridade’, o médico espiritual que atendeu Dona
Maria nao comentou nada sobre suas encarnagdes passadas nem sobre sua experiéncia de pratica médica
neste ou no outro mundo.

No consultério improvisado havia também varios auxiliadores, responséaveis pela manutengao
vibratéria do ambiente através de passes e ora¢oes durante toda a consulta. Assim que Dona Maria
deitou-se sobre a maca, o médium se aproximou e comegou a fazer movimentos com as maos sobre
todo o corpo da dona de casa, como se realizasse passes localizados em cada membro e 6rgao. Esse
procedimento durou alguns minutos, acompanhado das oragoes e passes realizados pelos auxiliadores.
Durante esse tempo, Dona Maria permaneceu concentrada e em oragao, tal como havia sido orientada
pelos condutores da sessao. Logo em seguida veio o diagnéstico: a idosa sofria de “friagem nos ossos”
ou, como o espirito buscou esclarecer, reumatismo. Essa constatagao foi transmitida aos auxiliares com
a presenga de Dona Maria, assim como o tratamento sugerido: escalda-pés (uma técnica tradicional
que consiste na submersao dos pés e tornozelos em 4gua morna ou quente visando o relaxamento mus-
cular e alivio das dores) ¢ continuagao tanto do tratamento médico convencional quanto do espiritual,
havendo a necessidade de continuar visitando a Casa de Caridade para novas consultas e acompanha-
mento. A fala do médico espiritual foi rapida e direta, provavelmente para que outra pessoa pudesse
entrar logo em seguida e garantir o maximo de atendimentos na noite. Dona Maria saiu da sala e aguar-

dou pelo fim dos atendimentos, quando foi realizada uma oragao de encerramento.

8 Embora nio seja possivel dizer que os espiritas sempre apontem uma causa espiritual para justificar uma doenga, pude observar com
grande frequéncia esse tipo de argumento para tragar as origens de problemas fisioldgicos, emocionais ¢ psicoldgicos de uma pessoa, o
passe sempre constituindo a resposta basica para o inicio do processo de cura.

9 Alteridade histérica, no caso dos médicos cujas encarnagdes haviam se dado em épocas passadas, ou mesmo geografica, como nos mui-
tos casos documentados em que os espiritos eram médicos estrangeiros, especialmente alemaes. O Dr. Adolf Fritz, conhecido espirito que
operava pelas maos de José Arigé (e posteriormente de outros médiuns que alegavam incorporé-lo), chegou a revelar sua histéria de vida
numa entrevista através de Arigd. Nascido na Alemanha em algum momento do século XIX, Fritz mudou-se para a Polonia aos quatro
anos por conta do estado de satide de seu pai, que sofria de asma. Apds a morte prematura dos genitores, o jovem foi obrigado a trabalhar
¢ estudava medicina no pouco tempo livre que dispunha, chegando 4 universidade através de esforgo e mérito préprios. Pouco antes de
se graduar, um militar de alta patente chegou ao seu consultério em busca de ajuda médica para a filha que estava 4 beira da morte. O
jovem médico nao foi capaz de salvd-la e, por conta disso, acabou responsabilizado pela morte da garota. Na prisao, Fritz sofreu tortura e
suportou grandes sofrimentos, conseguindo fugir para a Estonia, onde viveu de 1914 até sua morte em 1918.
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Dona Maria acabou nao voltando a Casa de Caridade até o momento de escrita deste artigo,
mas reconheceu que deveria e planeja estabelecer em breve uma agenda regular de participagao nas
sessoes. Esse sentimento de que ela deveria, de fato, retornar era intensificado pela constatagao de que
as dores nas pernas haviam realmente diminuido desde a consulta espiritual, embora o problema ainda
persistisse. A prética regular de escalda-pés também se mostrava eficaz em proporcionar relaxamento
e sensagao de alivio nos dias em que as dores atacavam com maior intensidade, apesar da dona de casa
reconhecer que se trata de uma medida paliativa e ndo de um tratamento propriamente dito. Além
disso, Dona Maria se mostrava inclinada a reconhecer a eficicia dos tratamentos espirituais por conta
de uma experiéncia passada em que se viu livre de alguns problemas de saude gracas a uma cirurgia
espiritual realizada num centro de outra cidade. No geral, a experiéncia de tratamento espiritual foi en-
carada como eficaz e todo o processo foi capaz de produzir na doente uma experiéncia de recuperagio,
ainda que parcial. A ideia de que a cura nao ¢ alcangada imediatamente, mas através de um tratamento
processual e em conjunto com a medicina convencional, ¢ um componente importante dessa eficacia,
dado que Dona Maria sempre expressou uma desconfianga diante das curas miraculosas noticiadas na
midia — especialmente NOSs cONtextos neopentecostais € muitas vezes associadas ao exorcismo. Um tra-

tamento mais “pés no chio” e “realista”, portanto, lhe pareceu mais confidvel e “verdadeiro’.

Concepcoes de doenca e possibilidades da agéncia espiritual

A narrativa de Dona Maria ¢ ilustrativa de duas tensdes importantes no interior da no¢ao de cura
espiritual tal como desenvolvida pelo espiritismo. Em primeiro lugar, a histérica tensao entre medicina
convencional e medicina espirita, uma oposi¢ao que divide o préprio movimento kardecista acerca da
natureza das mazelas do corpo e da alma, além de implicar diretamente no modo como o espiritismo
constitui e legitima sua identidade como religido. Em segundo lugar, a oposi¢ao entre natureza/mate-
rialidade e religiao/espiritualidade, que encontra no kardecismo uma configuragao bastante especifica.
O espiritismo enfrenta ambiguidades no que diz respeito a0 modo como identifica e trata problemas
de satide, com médiuns e espiritos priorizando ora questdes (e disposicdes) do corpo fisico ora proble-
mas relacionados a alma e ao processo de evolugao espiritual que constitui a base da doutrina espirita.
Ambas as tensoes se materializam na experiéncia concreta da pessoa que busca o tratamento oferecido
pelo centro espirita. Em outras palavras, tais problemas podem ser pensados a partir da experiéncia cor-
porificada (tanto em termos do corpo fisico quanto do corpo espiritual) engendrada nesses processos
de consulta, tratamento e cura espiritual.

O estudo da cura espiritual permite enfocar os corpos em sua dupla dimensao ontolégica (ma-
terial e espiritual), possibilitando a dissolu¢io momentinea dessa separagio que ¢ um reflexo de outras
dualidades caras ao pensamento cientifico (mente e corpo, sujeito ¢ objeto etc.). Esta reflexio, portan-
to, estd alinhada com os trabalhos de Thomas Csordas (1994; 2008) sobre a fenomenologia da cura em

contextos religiosos:
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Ao dirigir o seu foco para a experiéncia corpérea, Thomas Csordas defende que a abordagem da cor-
poreidade estd para além da representagao e do discurso, sem, contudo, deixar de incluir essas dimen-
soes. Essa ¢ a pedra de toque da sua abordagem do corpo, que nao ¢ mais nem o corpo como mero
instrumento, corpo significado, nem o corpo como lugar de inscrigio (para fazermos uso da meti-
fora textualista) da cultura, mas é o corpo fenoménico, o corpo como ldeus da cultura, meio de sua

experimentacio do “fazer-se humano” em suas multiplas possibilidades. (Steil e Murillo 2008:11).

Ao conferir importincia A experiéncia corporificada do suplicante, essa abordagem também pos-
sibilita uma aproximagio com a proposta de Diana Espirito Santo e Ruy Blanes (2014) para uma antro-
pologia da agéncia de entidades intangiveis. Um posicionamento desse tipo implica em ir além das for-
mulages ideoldgicas e doutrindrias, visando tragar as condi¢oes pelas quais tais entidades produzem
efeitos no mundo, explorando também as dimensoes narrativas que possibilitam seu reconhecimento
e legitimagdo. No caso etnografico em questio, que tipos de procedimentos e transformagées possibili-
tam a eficicia da agéncia espiritual em diregao 4 cura? Como esse quadro de experiéncias heterogéneas
¢ capaz de articular disposi¢oes pessoais e coletivas que rivalizam e se articulam com o conhecimento
médico convencional? Mais do que isso, como a experiéncia do tratamento espiritual, ao produzir sua
eficdcia, engendra também um entendimento do mundo e da natureza que nio se opoe, mas engloba,
a ciéncia secular?

Para responder a essas questdes, minha proposta ¢ comegar justamente da cosmologia e do que
poderiamos chamar de “ideologia” religiosa. Quando lidamos com fenémenos de cura e tratamento
de afli¢oes dos mais diferentes tipos, encontramos diferentes narrativas que disputam e se articulam
na busca de legitimagao. A prépria natureza da afli¢ao, conforme demonstra o caso de Dona Maria, ¢
muitas vezes incerta, tanto pela 6tica da medicina convencional quanto do tratamento religioso. Com
efeito, o sofrimento fisico e espiritual propoe um dificil dilema para as praticas terapéuticas espiritas.

Marcelo Camurga (2016) identifica esse dilema na caracterizagao moral da doenga no espiritismo:

Segundo a Doutrina Espirita, grosso modo, podemos situar as causas das doengas em dois eixos:
1) A doenga ligada ao processo de desenvolvimento espiritual do individuo, expressando-se como
resultado de situagdes vividas em “existéncias ou encarnagdes anteriores”; 2) A doenga como pro-
duto de interferéncia de espiritos inferiores que dominam corpos e mentes de individuos vulners-

veis a esta influéncia. Dé-se a este fendmeno, o nome de obsessio. (Camurga 2016:231).

De um ponto de vista doutrindrio (e localizar essa concepgao é um passo fundamental), a doenga
pode ser entendida como um reflexo cidrmico sobre o corpo/espirito de agdes passadas nesta ou em ou-
tra encarnagao. A “lei de causa e efeito” delineada por Allan Kardec opera como um poderoso organiza-
dor de experiéncias na medida em que confere um teor de determinismo divino (Camurga 2016:232)
aos sofrimentos e problemas de ordem fisioldgica e psicoldgica. Uma doenga pode ser, por exemplo, o
efeito de alguma agio terrivel cometida numa existéncia anterior, isto ¢, um carma a ser expiado e uma
experiéncia pela qual a pessoa merece passar.

Por outro lado, a doenga também pode se configurar como uma investida de espiritos inferio-

res sobre a pessoa encarnada em decorréncia de desequilibrios na faixa vibratéria desta tltima. Os
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espiritas chamam de “faixa vibratéria” o nivel energético evolutivo em que a pessoa se coloca através
de suas agdes e pensamentos, algo préximo da ideia de sintonia nas frequéncias de radio. Uma pessoa
que ocupe sua mente com pensamentos moralmente elevados e a¢oes caridosas ¢ capaz de alcangar
faixas evolutivas mais altas e, por conta disso, se colocar sob a agéncia de espiritos evoluidos e guias
benevolentes que a auxiliem em seu processo de melhoramento espiritual. Quando ocorre o inverso e
a pessoa mergulha em pensamentos e atitudes maliciosas e moralmente condendveis, seu espirito vibra
em faixas inferiores e se coloca em contato com outros espiritos, pouco evoluidos. A partir disso, pode
ocorrer o que os espiritas chamam de obsessao, isto ¢, 0 ato de um espirito inferior se “prender” a um
encarnado de modo a influenciar suas escolhas, roubar energias, fazer o mal e causar danos a saude
fisica e mental da vitima'®. Passa a ser, entdo, necessdria a intervencgao de outros espiritos e/ou médiuns
para que o obsessor seja convencido a deixar a vitima em paz. Esta também deve buscar melhorar seus
pensamentos e agdes para evitar a ocorréncia de novos casos de obsessao, geralmente através do estudo
do espiritismo e da pratica da caridade'.

O quadro formado pela doutrina espirita constitui uma retdrica que se faz presente em qualquer
discurso de cura nessa religido. A cura, segundo Csordas (2008, p. 50), depende de um discurso con-
vincente que “transforma as condi¢oes fenomenoldgicas sob as quais o paciente existe e experiencia
sofrimento ou afli¢ao”. O aspecto retdrico da cura, portanto, direciona a atengao do paciente para de-
terminadas agoes e praticas ou coloca elementos habituais da experiéncia sob uma nova luz que produz
novos significados. O autor chega a falar na construgao de um “novo mundo fenomenoldgico” por
meio dessa experiéncia, que transporta o paciente para um estado dissimilar ao estado de “pré-doenca”
e de “doenga”. Mostrar como essa nova realidade se constitui ¢ uma das tarefas do projeto analitico de
Csordas. Os fendmenos chamados pelo autor de “processos enddgenos” sao parte importante de como

essa realidade se atualiza na experiéncia:

Na medida em que os processos endégenos ocorrem em niveis fisioldgicos e intrapsiquicos, ¢ a
retdrica age tanto no nivel social da persuasao e influéncia interpessoal quanto no nivel cultural
dos significados, simbolos e estilos de argumento, a experiéncia da cura ¢ uma experiéncia de tota-

lidade. (Csordas 2002:25)*2.

O caso espirita tem a particularidade de mobilizar tanto um discurso doutrindrio/institucional

. . . - e o
de que os sofrimentos pelos quais uma pessoa passa na vida atual sao frutos de suas proprias agoes pas-
sadas (algo que deve ser “pago” e de que o paciente nio pode escapar) quanto uma visio que integra

espiritismo e catolicismo popular e que expressa a possibilidade de intervengao de agentes espirituais

10 Existem também casos de obsessio em que a vitima nio ¢ diretamente responsavel ou ainda em que o espirito obsessor ndo tem plena
consciéncia de suas agdes. Um exemplo emblemdtico desses casos ¢ quando a morte de um parente ou cdnjuge leva o espirito agora desen-
carnado a obsediar alguma pessoa ainda viva por quem nutria muito afeto. A intengao do espirito, nesses casos, ¢ muitas vezes a de tentar
ajudar ou apenas ficar ao lado da vitima, mas sua ignorancia e fixagio acaba por causar danos a esta tltima.

11 Discussdes sobre o processo de desobsessio podem ser encontradas em Cavalcanti (1983), Lewgoy (2000) e Santos Barbosa (2018).
12 Optei por traduzir eu mesmo este trecho porque na tradugao oficial, publicada pela Editora da UFRGS, a relagio que o autor busca
estabelecer aparece um pouco obscurecida: “A experiéncia de cura ¢ uma experiéncia de totalidade até onde os processos endégenos
ocorrem em niveis fisiologicos e intrapsiquicos, e a retdrica age tanto no nivel social de persuasio e influéncia interpessoal quanto no
nivel cultural de significados, simbolos ¢ estilos de argumentos.” (Csordas 2008:51). O problema estd no uso da expressio “até onde”
para traduzir “insofar as.
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para amenizar os problemas e dores causados pelas dividas carmicas'. O dilema foi notado por Camur-
¢a (2016:231), ao afirmar que o espiritismo brasileiro coloca, “de um lado, a énfase numa ascese ética
e espiritual diante da provacio da enfermidade sugerida numa interpretagao doutrinaria e de outro, a
pratica costumeira das cirurgias espirituais e todo tipo de receitudrio usado como recurso terapéutico
(passes, ingestao de 4gua fluidificada etc.).” O resultado, em termos gerais, ¢ uma defini¢io ambigua da
doenca como algo que pode ser tanto uma provagao pela qual a pessoa tem de passar nesta encarnagao
(como parte de seu processo evolutivo inescapdvel) quanto o resultado da agio de espiritos mal-inten-
cionados, problemas no nivel vibratério ou mesmo mazelas sem relagio com o mundo espiritual (pas-
stvel de intervengao por parte de agentes espirituais superiores). Essa ambiguidade faz toda a diferenca
quando a religiao deve tomar uma posi¢ao quanto a possibilidade de tratamentos e cura espiritual.

O posicionamento institucional do espiritismo acabou envolto nesse dilema. Historicamente, a
religido enfrentou acusagoes de charlatanismo e de prética ilegal da medicina (especialmente homeopatia
¢ receitismo) ao ponto de precisar redefinir sua postura em dire¢io a uma énfase mais religiosa do que
cientifica (Giumbelli 1997b; Arribas 2010). No século XX, j4 tendo se consolidado como parte do qua-
dro religioso brasileiro, o espiritismo viu um aumento no nimero de médiuns que incorporavam espiritos
de médicos e praticavam as chamadas cirurgias espirituais. Alguns realizavam, de fato, incisdes e outras
intervengdes no corpo, atraindo a condenagao de associagoes médicas e 6rgaos sanitdrios; outros realiza-
vam os procedimentos num nivel puramente espiritual, sem a necessidade de operar no corpo fisico. De
toda forma, médiuns como Z¢ Arigé e Joao de Deus colocaram o espiritismo nas manchetes nacionais e
internacionais e nas discussoes sobre a complexa relagao entre religido e medicina (Souza 2014). Entre-
tanto, os lagos entre esses médiuns e as instituigdes espiritas, especialmente a Federagao Espirita Brasileira
(FEB), sao quase sempre ténues ¢ muitos deles, apesar de mobilizarem a categoria kardecismo, buscam
estabelecer uma relagao de independéncia com as federagoes e unides. Figuras importantes do espiritismo,
como Chico Xavier e Divaldo Franco, sempre mantiveram certa distincia desse tipo de pratica meditnica
e, embora tenham destacado o carater caridoso das iniciativas, expressaram preocupagao com a possivel
conversio de centros espiritas em hospitais (Jicome 1999:174).

Toda essa configuragao tem impactos importantes nas experiéncias concretas de préticas tera-
péuticas no espiritismo. A questio central ¢ apreender como as pessoas que buscam esses tratamentos
encaram sua natureza espiritual em relagao ao par corpo/alma e 2 medicina convencional e como essas
dimensoes se integram a experiéncia de buscar a cura por tais meios. O primeiro ponto a se notar ¢
que a Casa de Caridade que atendeu Dona Maria nao realiza cirurgias espirituais, atendo-se apenas
a0 que os dirigentes chamam de “consulta e tratamento espiritual”. Essa caracteristica implica num
alinhamento mais préximo a postura institucional do “espiritismo da FEB”, limitando a extensao dos
procedimentos e técnicas empregados nas sessdes. Consequentemente, a retdrica observada na Casa

de Caridade matizava a eficicia do tratamento espiritual com frequentes lembretes de que o tratamen-

13 Lewgoy (2000; 2004) ¢ Stoll (2003) ofereceram, a partir de perspectivas diferentes, anélises sobre essa dualidade no espiritismo
entre um discurso doutrindrio mais rigido e proximo dos escritos de Kardec ¢ uma leitura embebida em valores do catolicismo popular,
enfatizando a intervengio espiritual e a compaixdo perante o sofrimento humano. Lewgoy (2004) identificou esses dois modelos como
centrados, respectivamente, nas nogoes de “divida” e “d4diva’, o primeiro (ilustrado por Allan Kardec) estaria centrado no principio quase
mecinico do carma e da lei de causa e efeito, a0 passo que o segundo (representado pela obra e vida de Chico Xavier) mobilizaria a agéncia
individual e dos espiritos para flexibilizar tais mecanismos morais.
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to médico convencional nao deveria jamais ser abandonado. As consultas, passes e diagndsticos ali
produzidos deveriam ser tomados como complementos, como abordagens que se juntam aos esforgos
seculares em dire¢do A cura, nunca como substitutos ou mesmo como solu¢des autdnomas.

Ha4 nesse discurso uma interessante articulagao entre ciéncia e religiao que contribui para a efica-
cia dos procedimentos terapéuticos. Ao nao tomar o tratamento espiritual como um substituto da me-
dicina convencional, o espiritismo coloca as duas modalidades de cura em continuidade. Com efeito,
boa parte do movimento espirita (incluindo as associagoes de médicos espiritas) entende que a tnica
razao para que a medicina secular nao empregue conhecimentos kardecistas em sua pratica ¢ a limita-
¢ao do proprio conhecimento humano. A tendéncia, afirmam os espiritas, ¢ que a ciéncia avance para a
comprovagao da eficicia dos métodos espirituais e da importincia do bem-estar espiritual para a saude
fisioldgica. Muitos interlocutores chegavam a me dizer que em pouco tempo o espiritismo seria ensi-
nado nas universidades. Por outro lado, o préprio procedimento de consulta, diagnéstico e tratamento
meditnico espelha a pritica médica convencional, incluindo a ideia de que a cura nao se d4 por uma
ruptura da experiéncia da doenga a partir da intervengao do sobrenatural, mas de um processo rigoroso
¢ controlado de mudancas de hébitos, medicamentos (materiais ou espirituais) ¢ a prépria capacidade
regenerativa do corpo/alma. Esse processo deve ser conduzido tanto numa dimensao material quanto

espiritual, dado que o ser encarnado ¢ formado por uma unidade holistica que retine as duas naturezas.

Entre Ciéncia e Milagre

A partir desse quadro, chamo atencao para uma fala dos condutores da consulta & Dona Maria,
destacando que ali nao se fazia milagres, mas buscavam tratar os problemas do corpo e da alma dentro
das possibilidades fisicas ¢ evolutivas dos pacientes. A contraposi¢ao entre o tratamento espiritual e
a nocio de milagre ¢ particularmente ilustrativa. Uma defini¢do da nogio de milagre ¢ proposta por

Reesink a partir de sua pesquisa sobre catolicismo e apari¢des marianas:

Podemos avangar, entao, com uma primeira defini¢ao do milagre como a interferéncia positiva do
sobrenatural no natural, como a quebra da ordinariedade, a invasio do profano pelo sagrado, um
momento de “crise” no mundo cotidiano e “prético” dos individuos, sendo também a realizacao
daquilo que estd além das forgas do natural, ou seja, como ruptura e transgressao da ordem natural.
(Reesink 2005:270).

A autora complementa essa defini¢ao ao propor a existéncia de um “regime de milagre” no qual
operam relagoes de reciprocidade, sacralizacao, f¢é e prova, alianca e comunicagao entre fiéis e Nossa
Senhora (Reesink 2005:279). O que ¢ interessante de se destacar a partir da nogio de milagre — ¢
podemos observar esse quadro tanto no catolicismo quanto nos contextos pentecostais (Rabelo ez 4/.
1998) — ¢ a importancia de definir a descontinuidade envolvida na agéncia do sagrado em oposicio ao
secular ou mundano; faz-se necessério, parafraseando Reesink, passar de um regime para outro, alte-

rando linguagens, experiéncias, imaginagoes e atitudes.
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Reesink encontrou em campo uma nog¢ao de milagre marcada pela transgressao da ordem natu-
ral. Entretanto, essa concepg¢ao nem sempre foi prevalente no catolicismo. O trabalho historiogréfico
de Benedicta Ward (1987) oferece um panorama das mudangas que marcaram a nogio de milagre na
Idade Média. A autora demonstra que a primeira grande teoria dos milagres, elaborada em quatro tra-
tados de Santo Agostinho (De Genesi ad Litteram, De Trinitate, De Utilitate Credendi, ¢ De Civitate
Dei) apenas concebia a existéncia de um tnico milagre: a Criagio. A principal consequéncia dessa ideia

¢ a imbrica¢ao entre ordem natural e poder divino:

Toda a criagao era, portanto, “natural” e “milagrosa”. [...] Os eventos do dia-a-dia, o nascimento
dos homens, o crescimento das plantas, a chuva, sao todos “milagres cotidianos”, sinais do miste-

rioso poder criativo de Deus operando no universo. (Ward 1987:3, tradugio minha).

Agostinho afirma, entretanto, que os homens tenderiam a se tornar acostumados a tais milagres
cotidianos, necessitando ser provocados por manifestagoes mais incomuns do poder de Deus. O ponto
fundamental ¢ que Agostinho defende que mesmo tais eventos extraordindrios, aparentemente contra-

rios & natureza das coisas ¢ do mundo, seriam inerentes & ordem da Criagao:

Para Agostinho, os mecanismos dos milagres eram claros. Eles eram atos maravilhosos de Deus vistos
como eventos neste mundo, ndo em oposicao a natureza, mas expondo o trabalho oculto de Deus

dentro de uma natureza que era plena de potencial milagroso. (Ward 1987:3, tradugao minha).

Milagres, na teologia de Agostinho, nao se davam contra naturam, mas praeter ou supra naturam.
Essa foi a visao prevalente no catolicismo até o século XI, quando Anselmo de Cantudria, trabalhando
a partir das categorias de Agostinho, tracou distingées fundamentais na no¢ao de milagre. As mirabi-
lia, isto ¢, eventos maravilhosos capazes de despertar o espanto ¢ adoragao dos homens, se distingui-
riam dos acontecimentos naturais e/ou causados pela a¢io humana por envolverem uma intervengao
direta da agéncia de Deus sobre a ordem das coisas (a travessia do Mar Vermelho, a transformacio de

dgua em vinho e as curas ¢ ressurrei¢oes operadas por Jesus, para citar alguns exemplos):

Milagres sao atos de Deus nao submetidos as leis da natureza ou 4 forma pela qual 0 homem age
usualmente na natureza, enquanto natureza ¢ humanidade sao elas proprias submetidas ao poder
« . » « . - Ve . . . .

milagroso” de Deus: “O milagroso nao esté sujeito aos outros dois ou suas leis, mas os governa

livremente”. (Ward 1987:5, tradugo minha).

Essa posi¢ao teoldgica foi desenvolvida por Pierre Abélard em seu comentério ao livro de Géne-
sis, propondo uma defini¢ao de milagre como eventos contra ou supranaturais causados pela interven-
¢ao direta de Deus. Essa discussao impactou radicalmente o modo como a natureza e a ordem divina
eram percebidas. Pela primeira vez, foi operada uma cisdo entre eventos englobados pela onipoténcia
¢ agéncia divina (milagres) ¢ eventos que, apesar de também estarem contidos na Criagio, seguem a
ordem natural das coisas (natureza). A restri¢ao da abrangéncia da nogao de milagre, agora limitada aos

eventos realmente incomuns e maravilhosos, permitiu a constitui¢ao de um dominio da Criagao que
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deveria ser observado por suas préprias dinimicas e mecinicas, um empreendimento que ganhou for¢a

com o (re)aparecimento dos trabalhos de Aristoteles sobre fisica e seus comentadores drabes:

Adelardo [de Bath, filésofo do século XII] respondeu que o modo apropriado para se descobrir
a ‘causa ¢ origem’ do trovao era examinar suas causas imediatas nas correntes de ar. Uma tempes-
tade se tornara meramente uma tempestade, em vez de uma mensagem de Deus. (Ward 1987:6,

tradugio minha).

Nesse sentido, as discussoes sobre milagres nos séculos XI e XII permitiram que a filosofia se
debrugasse sobre o funcionamento da ordem natural enquanto um dominio auténomo (embora ainda
submetido & Criagdo) ¢ separado dos eventos maravilhosos ¢ sobrenaturais que constitufam os mila-
gres. A natureza comegava a ganhar a autonomia que viria a possibilitar o surgimento da ciéncia secular
plenamente separada da religido (e eventualmente lhe fazendo oposigao).

Meu objetivo em recuperar esse percurso histérico das nogoes de milagre e natureza ¢ estabelecer
uma analogia entre tais concepgdes da articulagdo entre religido e ciéncia (ou natureza, enquanto ob-
jeto de observagio e intervengio humana) e o que observamos na experiéncia de cura no kardecismo.
Este tltimo também comporta um grau de aproximagao entre a ordem natural e o sagrado em seus
procedimentos terapéuticos — o poder da manipulagao energética, especialmente por via do passe, ¢
um exemplo —, entretanto é notdvel como a eficicia retdrica dessas formas de tratamento se dio a partir
da afirmacio da continuidade entre o natural/material e o espiritual. O espirito que examinou Dona
Maria no exemplo etnografico realizou um procedimento médico convencional, possibilitado pelo
saber médico adquirido quando encarnado. A condigao de espirito e o contexto religioso que envolve
sua atuacao servem como amplificadores de um conhecimento que ¢ natural, cientifico (na perspec-
tiva dos espiritas) ¢ que pode ser controlado. Mesmo a manipulagao energética, a terapia com fluidos
e as proprias cirurgias espirituais mais performaticas sao, no limite, manipulagoes de elementos que
pertencem ao dominio da natureza e da ciéncia. A alcunha de “religiosos” ou “misticos” para descrever
tais procedimentos sao resultantes do acesso limitado que os encarnados possuem da natureza e do
proprio mundo espiritual. O fato de o conhecimento médico adquirido em vida ser aplicével e passivel
de desenvolvimento no mundo espiritual ¢ um exemplo dessa légica. A continuidade existente entre a
ciéncia secular e o universo espiritual permite que o kardecismo articule as duas dimensdes numa rela-
¢ao de englobamento em que a “ciéncia espirita” aparece como uma categoria ampla o suficiente para
abarcar tanto a medicina convencional quanto os tratamentos religiosos.

A interagao entre discursos cientificos religiosos se encontra no coragio do processo de formagao
do espiritismo (Aubrée e Laplantine 1990; Arribas 2010; Giumbelli 1997b; Vasconcelos 2003; entre
outros). Mas ¢ interessante notar que o fluxo entre ciéncia ¢ religidao no século XIX foi, em muitas
ocasioes, de mao dupla. Stoll (2003:34) aponta como “vérios cientistas ingleses, do circulo de relagoes
de Darwin por exemplo, aderiram a vertente anglo-saxénica do movimento espiritualista’, a0 mesmo
tempo em que “algumas das doutrinas religiosas surgidas na Europa a época passaram a reivindicar o
estatuto de ciéncia”. O codificador do espiritismo, o pedagogo francés Hippolyte Léon Denizard Rivail

(1804-1869), que adotou o nome Allan Kardec na assinatura das obras espiritas, expressou essa atmos-
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fera que prevalecia nos circulos esclarecidos da Europa oitocentista ao descrever o carater experimental

¢ objetivo dos fendmenos e estudos que deram origem a sua obra:

Foi af que fiz os meus primeiros estudos sérios em Espiritismo, menos ainda por efeito de revela-
¢oes que por observacio. Apliquei a essa nova ciéncia, como até entio o tinha feito, o método da
experimentagio; nunca formulei teorias preconcebidas; observava atentamente, comparava, de-
duzia as consequéncias; dos efeitos procurava remontar as causas pela dedugio, pelo encadeamen-
to légico dos fatos, nao admitindo como vélida uma explicagio, sendo quando ela podia resolver
todas as dificuldades da questao. [...] Compreendi, desde o principio, a gravidade da exploragio
que ia empreender. Entrevi nesses fendmenos a chave do problema tao obscuro e tio controvertido
do passado e do futuro, a solugao do que havia procurado toda a minha vida; era, em uma palavra,
uma completa revolugao nas ideias e nas crengas; preciso, portanto, se fazia agir com circunspe-

30, e ndo levianamente; ser positivista, e nao idealista, para me nao deixar arrastar pelas ilusoes.

(Kardec 2013:13).

A austera visao cientifica de Kardec, entretanto, foi colocada em segundo plano nas leituras bra-
sileiras do espiritismo no final do século XIX. As transformagoes, algumas delas radicais, do espiritis-
mo no Brasil ¢ tema central do trabalho de Arribas (2010), mas desejo ressaltar aqui apenas um ponto
especifico desse debate: a tensao presente até hoje entre vertentes religiosas e cientificas no interior do
espiritismo. A questio remonta aos confrontos intelectuais ocorridos no interior dos grupos espiritas
e, posteriormente, da Federagao Espirita Brasileira (FEB), assim como ao processo de perseguicio e
ameaga juridica de que o espiritismo (e diversas outras religioes, destacadamente as de matriz afro-bra-
sileira) foram alvo durante a Primeira Republica (Giumbelli 1997b). O ponto nodal do processo pode
ser localizado na trajetéria de Bezerra de Menezes, médico, politico e figura central no espiritismo
brasileiro que, em 1888, assumiu a presidéncia da (FEB) e buscou unificar as vertentes conflitantes da
federagio, que se dividiam entre religiosos, cientificos ¢ filos6ficos (ou misticos), com suas respectivas
énfases. Bezerra de Menezes possuia uma relagao préxima com o catolicismo, decorrente da criagao
numa familia e contexto social atrelados ao “catolicismo popular” Esse alinhamento fez-se sentir prin-
cipalmente em sua segunda presidéncia na FEB, em 1895, quando abandonou a tentativa de concilia-
¢30 entre as vertentes e partiu para uma representa¢o mais direta dos religiosos.

Por questdes de espago, nao entrarei no processo de transformacio que a trajetdria e produgao
meditnica de Chico Xavier realizou no espiritismo'®, bastando afirmar que ele também aprofundou
uma énfase religiosa que reduziu a centralidade experimental e positivista que Kardec conferia ao seu
método de compreensio dos fendmenos espirituais. E nesse sentido que o espiritismo, como objeto de

reflexao, permite

relativizar a tendéncia, de certo modo consolidada, de tratar religido e ciéncia como campos de
conhecimento autdbnomos e/ou excludentes. [...] [E]stes sistemas de conhecimento mantém rela-
¢oes intensas que 20, 20 mesmo tempo, de aproximagao e distanciamento; de confronto e influén-

cia; de apropriacio e reinterpretagio inesperadas. (Stoll 2003:35).

14 Para um trabalho minucioso sobre a questio, ver Lewgoy (2000; 2004).
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A discussio de Joao Vasconcelos (2003) aponta ainda que, durante boa parte do século XIX, um
programa de verdade especifico — o cientifico, fundado na ideia de “prova” como pilar epistemolégico
— se apresentava como o paradigma do conhecimento aceitével e legitimo, contexto que influenciou

profundamente a defini¢ao do espiritismo como movimento:

Embora o préprio Kardec tenha deixado bem claro que a ciéncia espirita nao era uma ciéncia como as
outras, muitos dos seus seguidores ignoraram esta cautela e batalharam por um estatuto de paridade.
Essa batalha, porém, foi perdida, e o Espiritismo ora ficou numa espécie de limbo entre a religiao e a

ciéncia, ora acabou por ser socialmente definido como uma religiao. (Vasconcelos 2003:119).

O segundo caminho foi o trilhado pelo espiritismo no Brasil, especialmente durante a Primeira
Republica, quando as préticas terapéuticas e receitistas da religido (que permaneciam como um reduto
de énfase parcialmente cientifica ou que, pelo menos, lidavam com uma eficcia jé englobada pela cién-
cia médica) se chocaram com os estatutos e normas sanitaristas promovidos pelo Estado republicano
no intuito de forcar a moderniza¢ao da sociedade brasileira e a extingio de crendices e charlatanismos,
tal como eram classificadas essas praticas®. A sobreposicao de saberes, ou melhor, de diferentes regimes
de conhecimento, colocou o espiritismo contra a medicina e levou ao seu enquadramento no cédigo
penal como uma pratica de enganagio, dado que, para o Estado, a promessa de eficécia da cura apenas
era legitima quando provinda de um saber cientifico reconhecido como tal.

O espiritismo brasileiro, tanto por conta de processos de disputa e negociagao de legitimidade
quanto pelas trocas ¢ didlogos com as demais religioes que formavam o panorama nacional (especial-
mente o catolicismo popular ¢ a umbanda), se consolidou como um movimento religioso capaz de
reivindicar a protegao legal que a Constituigao concedia por meio da nogao de liberdade religiosa. Ao
longo do século XX, esse posicionamento permitiu um fluxo intenso de simbolismos e nog¢oes entre
kardecismo e catolicismo popular, aproximando as duas modalidades de experiéncia do sagrado. Um
dos resultados desse amédlgama ¢ uma configuracio que ecoa elementos da teologia catélica agostinia-
na, ou melhor, que nao prevé cisdes entre natureza (o mundo cotidiano) ¢ agéncia divina/espiritual.
Embora o espiritismo tenda a rejeitar a nogao de milagre para descrever a intervengao dos espiritos,
como fizeram os médiuns da Estrada de Luz, ndo hd um grande espago para a afirmagao de uma ordem
natural sobre a qual, ocasionalmente, se faz sentir as manifestacoes do sagrado. Toda a ordem cdsmica
¢, ela propria, englobada pelas inexoraveis dinimicas do mundo espiritual.

A principal implica¢ao dessa cosmovisao ¢ que o espiritismo possibilita que o sujeito experiencie
um mundo atravessado constantemente pelo intenso fluxo de relagoes que articula o plano fisico ¢ o
plano espiritual de forma mutua. As etnografias sobre o espiritismo s3o particularmente enfiticas ao
discutir a centralidade dessa rede de interagoes entre encarnados e desencarnados que formam nao um
dominio apartado da vida cotidiana (o “sobrenatural” ou o “sagrado”), mas a prépria ldgica dessa rea-
lidade'®. E trivial para um kardecista a percep¢io de que espiritos atuam o tempo todo sobre o mundo

de forma “institucionalizada” (o que a literatura espirita denomina Divina Providéncia). Do mesmo

15 Isso quando nio se recorria & acusagao de loucura, como aponta Giumbelli (1997a; 2008).
16 Minha prépria pesquisa se dedicou a essa questao (Santos Barbosa 2018).
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modo, os kardecistas tomam como dado o principio de que a légica que rege os fendmenos “naturais”
(desde o comportamento das moléculas até os eventos cdsmicos) estd inscrita na espiritualidade. A
dimensao espiritual se mostra, portanto, como ldgica englobante dentro da qual se imbricam aquilo
que nao conhecedores classificariam como fenémenos inconcilidveis (o sagrado e o natural/cientifico).
E nesse sentido que a ciéncia ¢ um discurso reivindicado pelo movimento espirita: se o conhecimento
cientifico ¢ o resultado da observagao das dinAmicas que verdadeiramente constituem a realidade, nao
¢ surpreendente que os espiritas o entendam como inerentemente espiritual, dado que o préprio cos-
mos é um produto de mecanicas desse tipo. Ciéncia e religiéo aparecem como categorias turvas nesse
modelo, justificando a posi¢ao de meus interlocutores de que nao tardaria para que o espiritismo fosse
ensinado nas universidades. Mas essa forma de apreender os fendmenos no mundo também tem im-
pactos diretos em experiéncias que, como a busca pela cura, envolvem um conjunto de narrativas que
disputam a legitimidade para agir e pensar sobre o corpo, a mente ¢ o espirito.

Se retornarmos ao nivel das experiéncias pelas quais passam os suplicantes no contexto karde-
cista, surge a oportunidade de discutir a articulagao entre as ordens natural e espiritual na busca pela
cura. Tomando a perspectiva de Dona Maria, ao chegar na Casa de Caridade, observamos que os es-
piritas buscam construir continuidades concretas entre a medicina e o tratamento meditnico. Os vi-
sitantes sao recebidos numa sala de espera e recebem senhas, emulando a estrutura de um consultério
convencional. O médium incorpora o espirito de um especialista que procede ao exame, sem saber
de antemao o problema a ser tratado. Esse detalhe ¢ importante por levantar a possibilidade de erro
no diagndstico ou de eventuais dificuldades do médico espiritual em identificar a causa da afli¢ao. Os
préprios suplicantes se tornam cientes de que estao passando por um processo que nao conta com a in-
falibilidade divina (o que o distingue do milagre), mas sim com o “trabalho voluntdrio” de um espirito
benfeitor. Uma eventual cura, portanto, sera devida a habilidade do médico, do médium e da eficicia
do tratamento, em oposi¢ao a simples agéncia de um poder divino externo ao dominio da natureza.
A experiéncia na Casa de Caridade guia os suplicantes pelas mesmas etapas que muitos deles jé passa-
ram nos consultdrios seculares: criagao de uma ficha com informagdes dos sintomas, consulta, exames,
diagndéstico, tentativas de tratamento e acompanhamento. Os métodos sao, de fato, heterogéneos: o
médico espiritual recomenda passes, oragdes, mudancas alimentares e de habitos, praticas de alivio dos
sintomas e até mesmo o encaminhamento para instancias médicas mais especializadas no campo secu-
lar. Poderiamos falar, assim, num duplo processo de naturalizagao das terapias religiosas e de espiritua-
lizagao dos processos fisioldgicos, resultando em experiéncias que desafiam defini¢oes muito estreitas
desses universos discursivos.

Muitos dos suplicantes que buscam o tratamento espirita se encontram desiludidos com a efi-
cécia dos métodos convencionais. O kardecismo lhes fornece uma experiéncia que emula a confiabi-
lidade e sobriedade do método médico-cientifico a0 mesmo tempo em que langa toda a experiéncia
para o dominio superior ou englobante, que ¢ o mundo espiritual. Toda a trajetdria do paciente na
Casa de Caridade ¢ marcada por ambiguidades: a doenca pode ser um efeito carmico, a influéncia de
um espirito mal-intencionado ou uma mazela comum; o tratamento pode incidir sobre corpo, mente

e alma; seus métodos sao espirituais, mas sua eficicia se d4 no dominio da natureza; a operagao nao
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ocorre sob o signo do mistério divino, mas da aplicagao de principios universais e “cientificos’, e por af
vai. O processo nao exige do suplicante o salto de fé que atravessa o “regime de milagre”, nem implica
a necessidade de afastar-se do mundo em prol da purificagao requerida pela agéncia do Espirito Santo,
assim como nao traga obrigacdes rituais que devem ser cumpridas. O paciente precisa apenas ocupar a
posi¢ao que lhe cabe: a de paciente. Ele deve se submeter a um saber que nao lhe ¢ estranho, mas que
esta num nivel superior de eficicia e essa superioridade nao resulta de uma qualidade externa a0 mun-
do das dores e dos sofrimentos concretos, mas de uma compreensao mais profunda desses problemas,
possibilitada pela agéncia dos espiritos".

Ao questionar como esse tipo de processo religioso produz sua eficacia, podemos citar trés tare-

fas centrais que a retérica da cura deve lograr, segundo Csordas:

1. Predisposi¢ao — dentro do contexto da comunidade priméria de referéncia, o suplicante deve ser
persuadido de que a cura é possivel, que as alegagoes do grupo a esse respeito sao coerentes e legitimas.
2. Empoderamento — o suplicante deve ser persuadido de que a terapia ¢ eficaz — que ele estd expe-
rienciando os efeitos curativos do poder espiritual.

3. Transformagio — o suplicante deve ser persuadido a mudar — isto ¢, ele deve aceitar a trans-

formacio comportamental cognitiva/afetiva que constitui a cura dentro do sistema religioso.

(Csordas 2008:53).

Analisando essas trés tarefas no interior do sistema espirita, ¢ possivel apreender, em primeiro
lugar, como a predisposi¢ao a cura se fortalece a partir da referéncia & medicina convencional. A afir-
magio da continuidade existente entre o tratamento que o suplicante muitas vezes jé realiza fora do
centro e as atividades mediunicas permite que ambas as experiéncias se entrelacem e partilhem de uma
tinica base de eficdcia, que ¢ a do conhecimento (humano ou espiritual) sobre a natureza do mundo
¢ possiveis intervengdes que se pode realizar nesse ambiente. O mesmo vale para a questao do empo-
deramento; o paciente percebe que a ida ao centro espirita e a experiéncia de tomar passes, beber 4gua
fluidificada e ouvir as sugestoes do médico espiritual se junta as iniciativas que vem realizando por meio
da medicina convencional, como os medicamentos, as sessdes de terapia e a pratica de exercicios. Dessa
forma, a eventual falha de algum componente do tratamento nao implica necessariamente na ineficicia
do processo, mas em algum problema na conjuncao entre essas atitudes e disposigoes.

A transformagao envolve uma dindmica retdrica mais complexa. Do mesmo modo que a “demo-
nologia carismatica” no catolicismo pentecostal estudado por Csordas e seu consequente movimento
de externalizacao (via exorcismo) articula “metaforas negativas do se/f” que sao transformadas em “mo-
tivos positivos, alterando profundamente a maneira de os suplicantes lidarem com seus préprios pa-
droes de cognicao, afeto e comportamento” (2008: 69), o processo de consulta e tratamento espiritual
também mobiliza reordenamentos no modo como o suplicante apreende (e vive) sua afli¢io. Um caso

importante ¢ o redirecionamento da atengao para uma autoavaliagio moral, uma vez que o problema

17 O processo ¢, assim, bastante diverso do que descrevem as narrativas de curas milagrosas entre pentecostais e catdlicos citadas no
trabalho de Singleton (2001). Vale notar também a diferenca no modo como a experiéncia de cura e tratamento ¢é construida e narrada
nesses dois contextos religiosos.
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de saude pode ser reflexo de atos repreensiveis em encarnagdes passadas. Nesse caso, o paciente deve
se perguntar se estd fazendo sua parte no processo de resgate das dividas cirmicas e se tem praticado a
caridade e o estudo como formas de mitigar tais faltas. Uma reorientagao de hébitos e atitudes pode ser
necessaria e isso ¢ levado em conta tanto pelo suplicante quanto pelo médium que o atende. Por outro
lado, a doenga também pode resultar de alguma forma de obsessao, sendo necessaria uma reorientagao
andloga para escapar da influéncia espiritual negativa, além do processo meditnico de desobsessao. Por
fim, a doenca também pode nao estar relacionada a nenhum desses fatores e ser apenas uma doenga
comum, requerendo a atuacio da medicina convencional e o eventual auxilio de guias espirituais. De
todo modo, o processo leva o suplicante a examinar e reposicionar sua experiéncia da doenga dentro
de um quadro mais amplo de questdes espirituais e materiais. A partir dessa transformagao, ele passa
a encarar seu problema por perspectivas diferentes e em articulagao com as dinAmicas césmicas mais

amplas, possibilitando novas formas de agéncia e tratamento.

Consideracoes Finais

Um elemento importante, que deve ser depreendido do caso etnografico de Dona Maria ¢ dos
procedimentos terapéuticos no espiritismo, ¢ a particularidade com que a experiéncia do suplicante
produz a eficicia dos métodos. As tensdes ¢ ambiguidades citadas acima turvam importantes separa-
coes que se fazem presentes na maioria das religides e dos casos de cura espiritual/milagrosa. A credi-
bilidade e confianca externalizadas pelo espiritismo quando este se articula ao saber médico secular,
expandindo seus significados e capacidades, garante que o suplicante passe de um regime material para
um regime espiritual sem rupturas no nivel dos fenémenos concretos que orientam a vida cotidiana.
Mais do que isso, o espiritismo integra essas dimensdes numa relagao ampla de englobamento e que
mobiliza tanto as limitagoes de agéncia — o tratamento sempre pode falhar, pois tanto o médico encar-
nado quanto o espirito sao seres limitados, nao sao santos ou deuses — quanto a evidente superioridade
moral e técnica do mundo espiritual. Essas tensoes sao sintetizadas na expressao “aqui ndo fazemos
milagre”, demarcando simultaneamente a proximidade com os significados e experiéncias que o supli-
cante ji possui a partir dos tratamentos convencionais e também a relagio com uma ordem superior de
existéncia que nao ¢ externa ou oposta ao mundo vivido.

O procedimento de cura espiritual, nesse contexto, ¢ instrumentalizado, processual e aberto; seu
motor nao ¢ a légica do milagre, mas das leis espirituais que regem a matéria e o espirito. Esse ponto
mediano que ocupa os dois polos da relagio confere credibilidade e eficicia na perspectiva das pessoas
que buscam meios alternativos 4 medicina convencional sem precisar apelar a regimes muito extremos
de experiéncia religiosa. Voltando a narrativa de Dona Maria, sua confianca na capacidade do médico
espiritual era derivada justamente de sua qualidade enquanto especialista, cuja agéncia estd sempre
limitada ao campo das possibilidades concretas. Nao lhe prometeram uma cura imediata (algo que no
espiritismo ¢ muito mais complicado do que nas demais religies cristas), mas apenas a tentativa de fa-
zer o possivel perante as circunstincias. Agentes espirituais também sao limitados pela ordem césmica

¢ o reconhecimento desses limites indica uma sinceridade que, para muitos suplicantes, nao esté pre-
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sente naqueles que “prometem céu e terra’. O processo também foi fortalecido pelo papel que a prépria
Dona Maria teria de desempenhar: continuar frequentando os consultérios convencionais, por em
pratica as medidas terapéuticas sugeridas (o escalda pés) em conjunto com os medicamentos usuais ¢ a
participa¢ao regular nas sessoes e consultas futuras — aprofundando o reordenamento da experiéncia
dentro do préprio sistema religioso.

O espiritismo, desse modo, ¢ cuidadoso com suas caracterizagoes da cura. A figura do milagre
existe, mas sua mobiliza¢io geralmente ocorre no registro quase mitico dos Evangelhos e da biografia
de Jesus, além de alguns casos de santos, relacionando essa notéavel capacidade de empregar o dominio
espiritual para a transformagao material ao altissimo grau evolutivo desses personagens. Por outro lado,
a propria histdria da religiao esta ligada a um elogio e incorporagio do conhecimento e método cien-
tificos como forma de acessar tanto o mundo material quanto os fendmenos espirituais. Essa configu-
ragao ¢ parcialmente responsavel pelo posicionamento institucional do espiritismo, que desencoraja as
intervengoes espirituais mais drésticas sobre o corpo em nome da satide. As terapias recomendadas sao
sempre orientadas pelo pragmatismo que emula a pratica médica e pelos contetidos morais que orien-
tam a doutrina. O produto dessas articula¢oes sao experiéncias como a de Dona Maria, que afirmam
a eficdcia do tratamento tanto pela proximidade com o mundo espiritual quanto pela relagao com as

familiares passagens pela medicina convencional.
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“AQUI A GENTE NAO FAZ MILAGRE”: PARTICULARIDADES DO TRATAMENTO
ESPIRITID&L]DEI)OE»";AS]V()ESPIRITISNH)]KARJIECISTA

Resumo: Busco discutir neste artigo o processo de tratamento espiritual e cura oferecidos por um
pequeno centro espirita de Sao Carlos, interior de Sao Paulo. A partir de um caso etnogréfico, analiso
as técnicas e discursos empregados pelos espiritas em relagao ao conhecimento médico convencional.
Discuto também como o tratamento espiritual nao busca se opor a ciéncia médica secular, mas se cons-
tréi enquanto um desenvolvimento da, assim apreendida, limitagao do conhecimento humano. A im-
bricagdo entre o contexto espirita e o conjunto de técnicas e procedimentos advindos da ciéncia médica
produz uma situa¢iao em que o processo de cura ¢ encarado pelos pacientes de forma diversa da nogao
de “milagre”, presente em contextos catélicos e pentecostais. O procedimento da cura espiritual impli-
ca num trinsito entre espiritualidade e materialidade, diferentemente da manifestagao transcendental
do sagrado que caracteriza o milagre. O trabalho visa, portanto, oferecer uma contribuigao etnografica
aos debates sobre a interface entre satde e espiritualidade por meio de um enfoque nas formas pelas
quais esse universo de significados e préticas se materializa na experiéncia dos frequentadores de um
centro espirita.

Palavras-Chave: cura espiritual; espiritismo; mediunidade; milagre; satde.

“WE DON’T DO MIRACLES HERE”: SPECIFICITIES OF SPIRITUAL HEALING IN
KARDECIST SPIRITISM

Abstract: In this article, I seek to discuss the process of spiritual treatment and healing offered by
a small spiritist center of Sao Carlos, in the state of Sao Paulo. Starting from an ethnographic case,
I analyze the techniques and discourses employed by spiritists in relation to conventional medical
knowledge. I also discuss how spiritual treatment does not seek to oppose secular medical science but
constructs itself as a development of the apprehended limitation of human knowledge. The imbri-
cation between the spiritist context and the set of techniques and procedures derived from medical
science produces a situation in which the healing process is viewed by patients in a manner different
from the notion of “miracle” present in Catholic and Pentecostal contexts. The spiritual healing pro-
cedure implies a transit between spirituality and materiality, unlike the transcendental manifestation
of the sacred that characterizes the miracle. This article aims, therefore, to provide an ethnographic
contribution to the debates about the interface between health and spirituality through a focus on the
ways in which this universe of meanings and practices is materialized in the experience of the atten-
dants of a spiritist center.

Keywords: health; mediumship; miracle; spiritism; spiritual healing.
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DOSSIE

A mulher e seu quintal, caminhadas
por um universo magico-mistico-
transformacional’

LANNA BEATRIZ LIMA PEIXOTO

Introducao

Este artigo apresenta reflexdes acerca dos quintais de uma comunidade quilombola no interior
da Amazdnia e sua constitui¢io como lugares importantes no interior de um sistema cosmol6gico que
concebe a capacidade transformacional de humanos em outros animais e vice-versa. O trabalho foi
elaborado a partir do cruzamento das narrativas de uma comunidade quilombola acerca da capacidade
de “virar bicho” de uma das mulheres do local e da experiéncia junto a essa mulher e seu quintal. A co-
munidade em questio é Mangueiras, localizada no municipio de Salvaterra, Ilha do Marajé (PA), onde
a maioria das casas tém quintais. Estes s3o espagos destinados a criagio de alguns animais, ao cultivo de
hortas, drvores frutiferas e, principalmente, de plantas medicinais. Os quintais s3o importantes dreas
de sociabilidade, onde ¢ possivel perceber as inscri¢oes dos processos de habitagao do territdrio pelo
coletivo quilombola e seus sentidos.

Essa mulher serd tratada aqui como Diana?, ¢ o convivio com ela se deu em diversas estadias na
comunidade ao longo dos quatro anos que venho desenvolvendo o curso de doutorado em Sociologia
¢ Antropologia na Universidade Federal do Pard (UFPA). Na tese, percorro os quintais de cinco mu-
lheres moradoras do bairro Sio Jodo e suas narrativas sobre o lugar, com o intuito de compreender as
formas como se relacionam com as plantas e animais em coabita¢ao. Diana ¢ uma delas, em torno da

qual gira uma atmosfera de mistério, segredo ¢ medo alimentada por narrativas que falam muito sobre

1 Uma versdo deste trabalho foi apresentada no GT 05: Agéncias materiais ¢ espirituais no cotidiano: experiéncias e narrativas de coe-
xisténcia na 31* Reunido Brasileira de Antropologia, realizada entre os dias 09 ¢ 12 de dezembro de 2018, Brasilia/DF. O artigo aqui
apresentado foi reclaborado a partir das questoes discutidas durante a apresentagio e das contribui¢des dos pareceristas desta revista.

2 Opto pela utilizagio de um nome ficticio para preservar a identidade dessa senhora, uma vez que, como me disse uma mae-de-santo
local, “¢ bom nao falar o nome, né, quem ¢ nio gosta de falar”.



as relagoes entre humanos e nao humanos e das formas de praticar os espagos na constitui¢ao da mora-
da por populagdes negras que compoem os quilombos na regiao.

Os quintais sao espagos domésticos onde humanos e nao humanos estabelecem relagoes coti-
dianas de intenso e permanente contato. Para acessa-los, escolhi as caminhadas com as mulheres pelos
quintais como método, e, nessas incursoes, emergiram memdrias sobre suas imbricagées. Os quintais
sao lugares prenhes de imagens, as caminhadas evocavam narrativas sobre assuntos centrais para a co-
munidade. As mulheres apresentaram os quintais como lugar habitado, imaginado ¢ imaginante, onde
por vezes sdo turvos os limites entre os seres. Entre as diversas histérias narradas sao recorrentes as que
falam sobre entidades que figuram a cosmologia local e sao constantes as referéncias as que tém capaci-
dades transformacionais. As personagens sao plantas, humanos, outros animais e entidades sobrenatu-
rais a quem ¢ possivel a transmutabilidade de corpos.

A partir das narrativas foi possivel perceber que o escopo de entidades e transformagoes possi-
veis ¢ caracterizado por grande variedade e por um vinculo fundamental com o lugar. Esses lugares sao
marcados por relagoes interespecificas, em que as entidades comandam o movimento dos seres que os
compdem ao passo que podem se mostrar indistintas deles. Os quintais sao um desses lugares, além de
suas multiplas funcionalidades, apresentam-se como lugares onde se manifestam forcas mégicas e mis-
ticas, em que a capacidade transformacional ¢ central ¢ orienta o proceder de humanos e nao humanos.

Ao longo deste artigo tenho como objetivo mostrar como as histérias sobre a mulher que “vira
bicho” em seu quintal ¢ uma das narrativas que expressam os vinculos entre os seres, indispensaveis
ao processo de habitagao do coletivo. Processo esse que deve ser compreendido niao somente como
resultante das relagdes interespecificas como também das interétnicas. Ha que se considerar a heranga
de um dialogo entre negros e indigenas que até hoje vém se desdobrando nas praticas do espago por
essa comunidade. Por isso, lango mao de um referencial tedrico sobre comunidades quilombolas, como
também sobre comunidades tradicionais indigenas e nao indigenas da Amazonia na tentativa de com-
preensdo do material etnogréfico apresentado.

Para tanto, estruturo o artigo em cinco partes, além desta se¢ao introdutéria e de uma conclu-
siva. Na primeira se¢ao, apresento informagoes acerca da comunidade e mais especificamente sobre
o bairro onde mora Diana, constituido a partir de relagoes afroindigenas. A segunda se¢ao apresenta
Diana e seu quintal de forma mais aprofundada. Na terceira, me detenho sobre as narrativas de vizi-
nhos e parentes sobre Diana e sua capacidade de “virar bicho”, compreendendo-a a partir do didlogo
com trabalhos que tratam sobre o tema em outros contextos etnogréficos, indigenas e nao indigenas.
Na quarta se¢ao, construo uma reflexao acerca da convergéncia das imagens da casa/quintal, da mulher
e do quilombo a partir dos sentidos dados pelas mulheres da comunidade. Na quinta, estabelego rela-

¢oes entre a constitui¢ao das moradas dos encantados e dos quintais identificando tragos em comum.

O bairro do Sao Joao e a relagao afroindigena

No Marajé, existem pelo menos 19 comunidades quilombolas. Entre elas, 15 estao localizadas

em Salvaterra, formando o territdrio quilombola mais densamente povoado da ilha (Marin 2009:220).
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Mangueiras ¢ uma das comunidades quilombolas mais afastadas da sede do municipio, uma das de
mais dificil acesso. £ também uma das mais antigas de Salvaterra, uma espécie de “comunidade mae”, de
onde se dispersaram grupos de negros para vérios outros locais onde formaram novos quilombos (Car-
doso 2008:130). Em Mangueiras é possivel encontrar descendentes diretos dos grupos escravizados na
regido, negros e indigenas. Hoje, conta com aproximadamente 140 familias, que se dividem em nove
bairros: Divindade, Trindade, Mucajd, Japim, Santa Maria, Salvar, Nascimento, Fazendinha Taboca e
Sao Joao, onde ficam os quintais visitados durante esta pesquisa’.

Cada um dos bairros tem uma narrativa de origem, a do Sao Joao conta sobre Bernardo, um negro
escravizado, e Sab4, uma india que havia sido “pega’, ou seja, capturada na mata, e passara a trabalhar na
mesma fazenda que Bernardo. Os dois se casaram e estabeleceram moradia nos arredores da fazenda,
onde hoje estd localizado o bairro. O casal vivia a partir do extrativismo, da pesca e das rogas de mandioca.
Com o passar do tempo, o avango da criagao de gado impediu a agricultura da maniva em decorréncia do
avango das areas de pasto sobre as dreas de plantio. O cultivo ficou restrito aos quintais das mulheres da
comunidade, com espécies de plantas medicinais, frutiferas, legumes, hortalias, entre outras.

Hoje, seus descendentes herdaram nao somente suas terras como os saberes e praticas sobre o
territério. A criagao de animais, a pesca e o extrativismo sao hoje as principais atividades econdmicas da
comunidade. O extrativismo se d4 de forma sazonal, a partir de recursos como frutas, andiroba, bicho
do tucuma e a producdo de azeites a partir desses insumos. A pesca ¢ feita nos rios e lagos que circun-
dam a comunidade, principalmente o rio do Saco e o rio Mangueiras. Esses géneros sao destinados a
subsisténcia e & comercializagio. J4 a criagao de animais se expandiu nao somente pelas dreas de roga
como pelas dreas de moradia de Mangueiras, principalmente no Sao Joao.

Da relagao da comunidade com os rebanhos deriva a seguinte afirmag¢ao: “em Mangueiras bicho
anda solto e gente fica presa”. A frase remete ao grande nimero de animais — rebanho bovino, bubalino
e caprino — que vivem soltos pelos campos da comunidade e remete a necessidade das cercas em torno
das casas para proteger os quintais do avanco dos animais que comem e destroem suas plantas. Essa é a
razao para a restri¢ao desses espagos, ao contrario do que pode se observar em outras comunidades ru-
rais, nas quais a drea do quintal ¢ aberta e se apresenta como drea de intersec¢ao entre as diferentes casas.

Nos quintais de Mangueiras, hd escassas construgoes e densa vegetagio em torno das casas. Sio
como pequenas “ilhas de floresta” dispostas ao longo dos campos. Esse termo foi proposto pelo bidlogo
¢ antropdlogo Darrel Posey (2002:06) para denominar um antigo sistema de agricultura Kayapé em
dreas localizadas ao longo das trilhas que percorriam. Eram montes de vegetagao destinada a abaste-
cé-los de alimentos, desenhando a paisagem do cerrado®. Em imagens de satélite da comunidade de
Mangueiras, ¢ possivel perceber essa concentragio da vegetaciao dos quintais sem conexdo aparente,
o que remete ao sistema Kayapé. Além disso, também ¢ valida aqui a metafora da ilha, em relagio ao

simbolismo que carrega, € a intima relagéo existente entre os elementos dgua e terra.

3 Ao longo do texto, quando utilizo o termo “comunidade” estarei me referindo a Mangueiras como um todo, a todos os seus bairros.
Quando me referir especificamente ao Sao Jodo, utilizo o termo bairro.

4 O termo ¢ utilizado hoje pela ecologia para designar quintais agroflorestais indigenas, como chamam os quintais com plantio (Pinho
2008:18). Esses quintais sdo caracterizados por esses estudos por sua diversidade e importincia em culturas de subsisténcia, como fonte
de recursos alimenticios, medicinais e outros.
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Como as ilhas rodeadas por dgua — os quintais também sao rodeados por dguas nos periodos de
inverno amazdnico, j4 que os campos ficam alagados —, eles se apresentam como “mundo em miniatu-
ra’, como afirma Anténio Carlos Diegues, um microcosmo permeado de segredos, “simbolo polissé-
mico, com vérios contetidos e significados” (Diegues 1998:01). Os limites aparentes sio geograficos,
que separam um quintal do outro, mas se conectam por meio de linhas, que constituem tramas de um
tecido social. Tim Ingold, no artigo “Trazendo as coisas de volta a vida” (Ingold 2012:39), constréi a
nogao de malha — aqui remeto 4 nogao da trama e do tecido — em oposicao a nogao de rede. Para esse
autor, malha ¢ um emaranhado de trajetérias que nao cessam de se estender na constituicao da textura
do mundo. Na malha, nao hd pontos acabados ¢ interconectados com limites interiores e exteriores, ha
linhas entrelagadas.

A nogao de ilha e de malha sao apenas aparentemente contrastantes, afinal, como afirma Carlo
Ginzbug (2004), “nenhuma ilha ¢ uma ilha™, o ilhéu nio estd livre das trocas, seja com o continente,
seja com outras ilhas. Como em um arquipélago, hi ligagdes e movimentagdes entre os quintais que os
constituem, os entrelagam e particularizam. As trajetérias dos que os constituem, sejam arvores, sejam
bichos, dao-se no espago e no tempo e vao formando a tessitura que os envolve. Os quintais nao estao
ligados somente entre si, eles também fazem parte de um complexo cosmoldgico onde nao estao ilha-
dos da concepgao ambiental que orienta os modos de ser, agir e se relacionar com os diferentes meios
existentes em seu territdrio. Os terreiros sao uma expressao dessa concepgao, sao um dos simbolos das
formas de habitar desse coletivo.

Esse complexo cosmoldgico esta ligado ao processo histérico que fez convergirem para o lugar
coletivos negros e indigenas. Portanto, a forma como foi se delineando na conformagao da paisagem
local estd profundamente arraigada nos didlogos que ali estabeleceram os humanos pertencentes a esses
grupos e deles com os nao humanos que também habitam Mangueiras. Ocorreu no Maraj6, como por
todo territério brasileiro, um processo de encontro de horizontes de grupos e pensamentos heterogé-
neos. Foram estabelecidas relagoes “entre elaboragoes que se situam em diversas dimensoes: socioldgi-
cas, mitolégicas, religiosas, epistemoldgicas, ontolégicas, cosmopoliticas” (Goldman 2014:217).

No Marajé, a mao-de-obra de negros foi utilizada juntamente 4 mao-de-obra indigena princi-
palmente na pecudria (Piani 2007:87; Marin 2009:209). Trabalhos como o de Fldvio Gomes (2005),
Rosa Elizabeth Acevedo Marin (2009) e Agenor Sarraf Pacheco (2010) mostram, a partir de diferentes
vieses®, como as aliangas entre povos indigenas e negros foram fundamentais na formagao da sociedade
marajoara, principalmente na regiao dos campos da ilha, onde estd localizada a comunidade de Man-
gueiras. Essa relagao afroindigena se mostra indispensavel & compreensao do universo estudado, uma
vez que os quintais, seus sentidos e usos, bem como os demais ambientes que constituem o territdrio
quilombola, vém se conformando a partir do encontro desses grupos nesse territério.

Porém, a relevancia de se considerar os entrelacamentos das trajetdrias de coletivos negros ¢ in-

digenas no Marajé nesse trabalho nao se da somente pela importancia histérica desse encontro. Nao ha

5 Em seu trabalho, Ginzburg (2004) utiliza a expressio referindo-se as trocas intelectuais na Europa no século XVI.

6 No trabalho de Gomes (2005), h4 referéncia as aliancas de indigenas e negros em empreitadas de fuga do regime de escravidio. Marin
(2009) reflete acerca dos processos histéricos politicos e de territorializagio no Marajé, cujos principais atores foram negros ¢ indigenas.
Pacheco (2010) parte de narrativas histdricas para compreender como se davam préticas afroindigenas na vida religiosa marajoara.
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aqui a pretensao de localizar as origens, remetendo a um ou a outro a procedéncia das concepgdes sobre
a transmutabilidade de corpos vigentes entre os moradores de Mangueiras. O que ¢ imprescindivel a
esta reflexao ¢ considerar que o acesso recorrente @ memoria da origem afro e indigena da comunidade,
bem como das herancas deixadas pelas duas matrizes nas narrativas dos moradores sobre os mais diver-
sos Ambitos da vida, como a religido e as praticas de cura, indicam que esse encontro vem reverberando
nas conformagoes sociais ao longo do tempo e dizem muito sobre a forma como esse coletivo estabele-
ce suas relagdes e pensa a si mesmo.

Como aponta o material etnogréfico e a historiografia da regiao, pensar a constitui¢ao marajoara
nos termos de uma relagio afroindigena, e em especial a dos quilombos de Salvaterra, inspira um profi-
cuo debate. Nele, poe-se em questao sua compreensao a partir da mistura e da mesticagem e também os
essencialismos culturais. A discussao também evidencia a possibilidade de didlogo entre campos “tradi-
cionalmente separados da antropologia’, como afirma Marcio Goldman, “a chamada etnologia dos indios
sul-americanos e a antropologia dos coletivos afro-brasileiros ou afro-americanos” (Goldman 2014:215).

Em virtude disso, além do didlogo com uma bibliografia acerca de comunidades quilombolas
e coletivos negros em geral, busco referenciais que preconizam as relagoes afroindigenas, assim como
aqueles que tratam contextos etnograficos de povos tradicionais na Amazdnia, indigenas e nao indi-
genas. Isso porque as referéncias a seres dotados de capacidade transformacional sao recorrentes na
literatura antropoldgica sobre essas populagoes (Viveiros de Castro 2002:351; Wawzyniak 2003:42).
Entre as comunidades quilombolas na Amazonia, hd o trabalho de Raquel Teixera sobre o Jauari, em
Oriximind (2006). As referéncias especificas a categoria “engerar” podem ser encontradas nos traba-
lhos sobre populagées nao indigenas, como ¢ o caso dos ribeirinhos na Floresta Nacional do Tapajos,
estado do Par4, estudado por Joao Valentin Wawzyniak (2003) ¢ também sobre povos indigenas, como
os Munduruku no Amazonas, estudado por Daniel Scopel (2013).

A diversidade de lugares em que a categoria “engerar” estd presente indica que congrega conhe-
cimentos diversos, atribuidos a diferentes grupos étnicos, constituintes da populagio regional (Maués
2012:37; Scopel 2013:39), considerando as relagoes complexas e tensionais estabelecidas entre eles
ao longo do tempo amazénico (Silveira; Souza 2014:758). A existéncia dessa categoria entre os qui-
lombolas marajoaras corrobora as evidéncias das profundas e complexas relagdes estabelecidas entre
indigenas e negros, e ainda mais, entre humanos e os nao humanos na regiao. E nesse sentido que este
artigo faz parte de um esforgo de pesquisa sobre os desdobramentos dessa relagao nas conformagoes

das paisagens’ de coletivos formados a partir delas.

7 E importante ressaltar que considero as paisagens como um fendmeno complexo e polissémico, fruto de um processo cognitivo (Sil-
veira 2009:71), das “trocas entre o mundo sensivel ¢ o mundo das significagoes” (Eckert 2009:87), nogio derivada principalmente do
pensamento de Pierre Sansot, que confere ao espago sentido e experienciado a constitui¢io de paisagens que congregaram uma imageria
compartilhada pelos coletivos que o praticam (Sansot 1989:240).
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O encontro com Diana

Diana tem 76 anos, foi a primeira mulher que conheci na comunidade, ainda da primeira vez que
avisitei, em 2013%. Desde o primeiro contato, ela ji afirmava com veeméncia: “eu venho de cinco gera-
¢oes de escravos”. E sempre assim que inicia a narrativa sobre a histéria da comunidade. Diana nasceu
em Mangueiras, seus antepassados eram todos da comunidade ou de comunidades vizinhas, como me
disse: “nds somos daqui mesmo, sempre fomos daqui”. Ela é bisneta de Saba e Bernardo. Porém, ainda
crianga foi morar com os pais em uma fazenda da regiao. Além do trabalho para os donos da fazenda,
a familia tinha cultivo de vérias espécies, desde plantas medicinais a rocas de mandioca. A mae, pela
constante auséncia do pai, que era vaqueiro, era a principal responsavel pelas plantagoes. Para Diana,
dai advém a “mao boa” para o cultivo, ficou como uma heranga a ela dos pais. No inicio da adolescéncia,
sua mae faleceu ¢ o pai decidiu que ela moraria com uma tia em Belém. A tia trabalhava na casa de uma
familia na cidade como doméstica, Diana passou a lhe ajudar com o servigo em troca da hospedagem.

Nessa época, seu maior sonho era ter uma casa: “eu sonhava ter uma casa, a casa era o mais im-
portante porque eu nao tinha mais mae”. Esse sonho se concretizou no inicio da vida adulta, quando
retornou a Mangueiras. La ela casou, constituiu familia e mora até hoje com os dois filhos e uma nora
em uma casa de alvenaria em um terreno herdado da familia de seu falecido marido. Sua familia tem
papel relevante no processo politico das lutas quilombolas na regiao. Um de seus filhos foi presidente
da associagao da comunidade, e sua casa, desde que se iniciaram as discussdes em torno das comuni-
dades quilombolas em Salvaterra, era a referéncia para quem chegava em Mangueiras em virtude dessa
questdo. Sobre isso ela conta: “O ponto central sempre foi aqui em casa, desde o inicio desse negdcio
de quilombola. Aqui chega pesquisador, chega fotdgrafo, até o pessoal da Celpa (Centrais Elétricas do
Pard), vem tudo pra c4, porque meu filho era presidente, af até hoje ja vem certo”.

Apesar de seu filho ter sido representante politico, Diana teve papel central no processo de autoi-
dentificagio quilombola. Além de sua casa ser um ponto de referéncia, ela se tornou uma das principais
fontes aos estudos sobre a comunidade e também uma importante conselheira sobre assuntos politicos
e histéricos. Outro motivo que atribui a sua figura grande importincia sao seus conhecimentos em
torno das plantas medicinais e remédios para varios fins, bem como seu quintal, um dos maiores, mais
antigos e mais diversos da comunidade. E muito comum que, durante minhas visitas, Diana receba pes-
soas da comunidade necessitadas de receitas de remédio, de plantas ou dos 6leos vegetais que produz.
Curadores, pais e maes-de-santo da regiao, inclusive a indicam aos clientes necessitados pela variedade
de espécies de plantas medicinais e littrgicas que cultiva.

%ando a reencontrei em 2015°, ela se lembrava perfeitamente de quando estive 14 da primeira
vez e das pessoas que estiveram |4 comigo, perguntou-me o que ia fazer ali daquela vez. Disse a ela
que voltara a fim de desenvolver uma pesquisa sobre mulheres e quintais cultivados na comunidade.

Diana me disse que no sabia se podia ajudar porque tinha um grande quintal, mas nao tinha mais

8 A primeira vez que estive em Mangueiras foi com o objetivo de fotografar uma atividade de Capocira Angola direcionada as criangas
da comunidade.

9 Em 2015, retornei & comunidade com o objetivo de desenvolver meu trabalho de doutorado pelo programa de Sociologia ¢ Antropo-
logia na Universidade Federal do Pard.
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tantas plantas, sé as que o gado que vive solto esqueceu ou nao conseguiu comer. Em um dos dias que
seguiram, procurei-a para conversarmos sobre assuntos variados, até que, enfim, decidiu me mostrar
seu quintal. Fui seguindo seus passos pelo lado da casa, na medida que adentrédvamos o quintal, com o
adensamento das plantas ¢ a consequente diminuicao da luminosidade, era como se uma outra dimen-
sao dentro da comunidade se desvelasse.

Todas as plantas ali existentes nasceram de seu trabalho e cuidado. As primeiras drvores plan-
tadas foram as mangueiras, que protegiam o terreno do sol e da chuva, delimitaram com a sombra as
fronteiras da intimidade da morada de Diana. O quintal de Diana compreende a drea localizada aos
lados e atréds da casa, ¢ um terreno amplo com muitas plantas e arvores altas, o que proporciona muita
sombra. No quintal, hd criagao de galinhas, hd um cachorro e um gato que circulam por ele, hd também
um papagaio e um casal de periquitos maracana.

As construgdes, como em todos os quintais na comunidade, sao escassas, ha um depésito onde
ficam guardados varios utensilios de varias espécies, desde panelas a ferramentas, como p4, enxada e fa-
cao. Ha também duas mesas utilizadas por ela para plantar e cuidar das mudas que ainda estao vingan-
do. Em um dos cantos do quintal, hd também um galinheiro e, a0 lado da casa, uma barraca, onde seus
filhos, marceneiros, trabalham. Os cuidados didrios com o quintal ficam principalmente sob o encargo
da senhora, desde a administragao as tarefas didrias de limpeza, manutengao e cultivo. Seus filhos sao
responséveis somente pelo barracio de marcenaria e realizam tarefas de manutencao e cuidado com as
galinhas, orientados pela mae.

Minha caminhada com Diana a incentivou também a me introduzir em seu quintal pela palavra.
Comegou a me contar sobre ele, sobre momentos nele vividos, sobre as plantas que tinha e para que
serviam, sempre me mostrando para que eu fotografasse, ¢ também tirando folhas e frutos para que
eu cheirasse ¢ provasse. A maioria delas sao plantas “remédio”, termo que contempla o uso medicinal
e litdrgico, ou seja, espécies utilizadas no uso cotidiano para tratar enfermidades diversas e espécies
utilizadas em rituais de pajelan¢a’® ou batuque'!. Durante a caminhada, surgiram nao somente plantas,
mas também uma infinidade de histdrias sobre o lugar. A cada hora ela se lembrava de uma receita
diferente de uma planta diferente escondida em algum canto. Se nao soubesse que estava ali no centro
da comunidade, poderia pensar que estava caminhando por uma mata densa e fechada. Sao caminhos
e trilhas que Diana conhece como as linhas da prépria mao.

Houve um tempo em que poucas pessoas cultivavam quintais no local, sem 4gua encanada, com
0s rigorosos veroes que secavam a vegetagao, as plantas nao resistiam. Muitos nao conseguiam man-
té-las ao redor da casa. Mesmo com essa dificuldade, Diana se tornou referéncia no cultivo de plantas
medicinais e frutiferas na comunidade e sobre o conhecimento acerca dos “remédios da terra”, como
sao chamadas as plantas e receitas de seus usos para variados fins. Mesmo hoje, com a dgua encanada,

ela mantém o pogo amazonas no quintal para nunca faltar d4gua as plantas. Sao constantes os relatos

10 A pajelanga ou bate-costa, como também é chamada na comunidade, ¢ um tipo de xamanismo nio indigena, conhecido como “paje-
langa cabocla”. Esse termo, de acordo com Maués e Villacorta (2001) “tem sido usado, para designar o sistema de crengas ¢ praticas de que
estamos tratando, desde pelo menos o século XIX, por folcloristas, jornalistas, ficcionistas, antropdlogos e outros escritores”. Ele envolve
o culto aos encantados.

11 O batuque esta relacionado a praticas e crencas de religides de matriz africana, como a umbanda ¢ o tambor de mina. Ele envolve o
culto a orixds e caboclos.
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dela sobre o trabalho drduo que tem sozinha para manté-las vivas, esse ¢ o motivo de muitas vezes nao
doar as plantas e frutos, mas vendé-los a quem necessita.

O que lhe motiva a dar continuidade ao cultivo do quintal, além de sentir prazer no cuidado com
as plantas, ¢ a meméria das enfermidades enfrentadas pela familia e a ameaga de novas doengas. Ela
conta que uma delas levou seu marido a morte e outra, cronica, acomete seu filho mais novo. Ambas fo-
ram resultados de trabalhos de feiticaria de um parente que queria o mal a sua familia. Em seu quintal,
nao faltam pedes-roxo, paus-de-angola e guinés, plantas utilizadas para afastar a inveja, o mau-olhado,
0 mau-agouro, a feitigaria € proteger sua casa € sua familia.

Com os animais ela também estabelece uma relagao de muita intimidade, seja com os domésti-
cos, cachorro, gato, papagaios e periquitos, sejam com outros que aparecem pelo quintal eventualmen-
te. Entre os domésticos, as aves s3o os que ganham mais aten¢ao de Diana, s3o os tnicos que dormem
dentro de sua casa. A relagio que estabelece com eles, como com as plantas, demanda muita obser-
vagdo, envolve conversas, o que nao significa que nao haja também momentos de mais hostilidade,
principalmente com os cachorros. Sobre essa relacao, um relato ilustra bem as interagdes e as formas

de Diana agir:

Olha, interessante, esses sabid estio ai hi um tempo, j4 botaram nio sei quantas vezes. Uma vez
eu tava l4 no quintal cuidando das plantas, quando eu vi voou, sentaram em mim, dois filhos, né.
Af eu: o que serd que vocés vieram pra mim assim? Af quando eu olhei, tinha um gaviao assim
rondando, querendo pegar eles. Ai sentaram como quem diz assim: Eu vou sentar nela que ele no
mexe, né. Af eu espantei o gavido, ai eles pegaram ¢ foram embora também. Af virou costume, o

gavido vim pra banda deles e eles virem pra banda de mim.

Esse tipo de relato, junto aos dias passados com Diana, fizeram-me perceber que sao correspon-
dentes as formas com que essa senhora lida com humanos e nao humanos. E as representagoes cons-
tituidas em torno dela advém desses relacionamentos interespecificos. Com o passar dos anos, Diana
e eu fomos afinando nossa relagao nas caminhadas pelo quintal, nas conversas na varanda, durante os
dias que passei em sua casa, contava sobre minha vida e escutava sobre a dela. Aos poucos ela foi rele-
vando alguns dons e sonhos, os que julgava oportunos. Em uma das tltimas conversas que tivemos ela
disse que nao existem bichos no Sao Joao, existem bichos ¢ a capacidade de metamorfose dos seres, mas
nao ali. Em Mangueiras sao as plantas que tém vida, “clas tém sempre alguém com elas e viram gente
mesmo”. Por isso, ela gosta de se sentar em frente a sua casa ou no seu quintal e apenas observa-las, “pra
ver o jeito delas”. Ela acredita que todos os seres tém um dom, seja planta, seja bicho, seja gente.

Na comunidade, hia muitos que tém dons para as “coisas do invisivel”, como chama, mas que nao
querem se aperfeigoar, o que acaba deixando a comunidade carente de alternativas em momentos de
doenga. Ela mesma, em desgosto, parou de exercer o seu, Diana era a principal servente de Manoel Ca-
raparu, o curador mais conhecido da regiao, j4 falecido ha muitos anos. Ser servente ¢ ser designada a
auxiliar nos trabalhos de pajelanca que o curador desenvolve, com cuidados aos enfermos e atendendo
aos pedidos do curador. Era ela também a responsavel pelas cintas que Caraparu utilizava, até hoje o

tear estd guardado em seu quintal.

108 caMPOS V.20 N.1 2019



A MULHER E SEU QUINTAL, CAMINHADAS POR UM UNIVERSO MAGICO-MISTICO-TRANSFORMACIONAL

Quiando adentramos nesse assunto, eu perguntei se podia vé-lo, ela consentiu, fomos até ele, ela
montou as pecas necessdrias e explicou seu funcionamento. Mas me impediu de chegar muito perto,
afinal, ele também “tem alguém com ele” que “s6 se entende com ela” e que poderia me “atentar” du-
rante a noite. Mesmo com meus questionamentos sobre o que tinha acabado de ver e escutar, ela sorriu,
desmontou o tear, encaminhou-me ao portao da frente de sua casa e delicadamente se despediu. Diana
¢ muito hospitaleira com as pessoas de fora da comunidade, mas sabe impor seus limites. Com essa de-
licadeza e um sorriso no rosto ela contorna os assuntos que nao lhe interessam, impede as filmagens ou
gravagoes de dudio durantes os assuntos que sé cabem a mim e a ela e me direciona ao portao quando
nao quer ou nao pode mais me receber. Essas atitudes sio constantes e me indicam até onde posso ir,

preservando-nos e deixando, além do mistério, uma aura de porvir.

Rumores de transformacao

Antes de conhecer Mangueiras, ouvia muito sobre a comunidade na sede do municipio de Salva-
terra. Muitos me falavam sobre seus campos € mistérios, “aqui j 4 nao tem mais esse negécio de visagem,
mas prai pra essas comunidades, nas Mangueiras, prai pra dentro, tem muito” me disse um senhor certa
vez. A distancia do lugar, a dificuldade de acesso e as narrativas sobre ele desde seus primérdios contri-
buem com um imagindrio sobre a comunidade repleto de seres miticos e “marmotas’, como chamam
as manifestacoes desses seres aos humanos. Em Mangueiras, de fato as narrativas sobre a encantaria
parecem estar mais proximas, nos campos, no cair da noite, em cada animal que encontramos pelo
caminho. Mas ¢ o bairro do Sao Jodo que leva a fama pela relagio com o sobrenatural.

No Sao Joao moram cinco dos sete curadores de Mangueiras, dois deles batuqueiros e trés prati-
cantes da pajelanca. Além disso, ¢ comum ouvir a frase: “No Sao Jodo tem mais bicho do que gente”, o
que diz respeito ao processo de transformagio chamado no local de “engerar em”, ou “virar bicho”, do
humano em dire¢ao a0 nao humano. Essa assertiva se refere ao grande numero de humanos que sao ca-
pazes de se transformar em outros animais no bairro do Sao Jodo. Ela pode ser ouvida tanto de pessoas
que moram no Sao Jodo, quanto de pessoas que moram em outros bairros ¢ até fora da comunidade. J4
dentro do So Jodo o mistério ronda certas pessoas, as quais fui descobrindo a medida que se estreita-
vam meus lacos com seus moradores, Diana é uma delas.

Da primeira vez que estive l4, fui orientada a nao tomar até o final nada do que Diana me ofe-
recesse para comer ou beber, levei como uma brincadeira e acabei nao perguntando porque deveria
tomar esse cuidado. Dias depois, frente 4 recusa de algumas criangas de nos acompanhar até a casa
dessa senhora, perguntei qual era a motivagio de tanto medo. A primeira narrativa em torno dela me
foi revelada, “ela vira bicho”, me disseram. Questionei como sabiam, elas disseram que seu filho havia
contado em segredo a um amigo e a noticia se espalhara. Perguntei de que bicho estavam falando, fui
informada de que o bicho em que se transformava era um porco-do-mato.

Diana tem um mercado em sua casa, vende alguns produtos como farinha, refrigerante, balas ¢
biscoitos. Ela vende também frutas e plantas de seu quintal, impede que as criangas entrem para pega-

-las quando estao maduras. Isso faz com que muitos lhe tenham como ma e avarenta, principalmente
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as criangas. Com o passar do tempo na comunidade, muitas histdrias sobre ela chegaram até mim. Até
que um dia, conversando com uma de suas vizinhas, vi-me novamente diante daquela informagao. Fa-
lavamos sobre as plantas que pude conhecer no quintal de Diana, quando fui alertada: “aquilo ali nao
¢ coisa boa, diz que até vira bicho naquele quintal”. Dessa vez fui mais a fundo nos questionamentos
sobre o que havia acabado de ouvir. “Se engera, ja ouviu falar?”, ela me perguntou.

A vizinha de Diana me explicou que “virar bicho” ou se “engerar em bicho” ¢ a capacidade trans-
formacional possuida por algumas pessoas. Algumas vezes, a carregam de nascenga, o que ¢ chamado
de “fado”, uma espécie de sina a que a pessoa esta destinada ao longo da vida, muitas vezes, repassado
como uma heranca de geragao para geragio. As pessoas que nao carregam essa capacidade de nascenga
aadquiriram por vontade prépria pelo estudo do Livro de Sao Cipriano. Nele, a primeira metade con-
tém oragdes para o bem, e a outra, oragdes para o mal, “ali (no livro), diz-que, ensina tudo que nio pres-
ta”. O estudo seria direcionado a formagao de feiticeiros e feiticeiras, que teriam a transformagio como
principal poder. A transformagio e os outros ensinamentos da segunda parte do livro envolveriam o
uso de artigos como morcegos, patas de galinha e banhas extraidas de diversas espécies. De acordo com
as interlocutoras da pesquisa, as pessoas capazes dessa transformagao podem “virar” qualquer animal,
desde os domésticos até os selvagens.

Nesse sentido, em Mangueiras, como diz Wawzyniak no caso dos ribeirinhos do Tapajés, apre-
sentam “um sistema cosmoldgico que postula a permutabilidade dos seres entre si — homens, animais e
demiurgos” (Wawzyniak 2003:35). Isso pressupde um universo transformacional no qual um humano
assume forma, aparéncia e comportamento de outros animais e vice-versa, envolvendo o deslocamen-
to de perspectivas e a constitui¢ao de paisagens configuradas a partir da transformagao, bem como
de trinsito de corpos e subjetividades, respectivamente, indicando que dimensoes cosmoldgicas “es-
tabelecem uma relagio moral entre humanos e nao-humanos” (Wawzyniak 2003:36). Portanto, essa
categoria fornece subsidios & compreensao sobre as formas de apreensio do mundo e de organizagio
da vida social dessas populagoes.

De acordo com as narrativas, Diana se transforma em seu quintal em um porco ¢ ronda sua casa
durante a noite. Em uma das histérias, ela teria esperado um de seus filhos chegar de uma festa durante
a madrugada e, quando lhe avistou, saiu correndo em forma de porco ¢ pulou em direcio a ele. Uma
das criangas me contou que uma noite ela passava em frente a casa de Diana, quando um porco “grande
e feio” saiu 14 de dentro e correu atras da menina. A mesma menina contou: “outro dia mesmo, mamae
tava na casa da titia ali do lado, quando elas viram saiu l4 do quintal dela correndo um bicho muito feio,
diz que era ela”. Houve também o episédio de uma pesquisadora que armou sua barraca no quintal da
senhora e sentiu-se espionada, ouviu barulhos em torno da barraca durante a noite, o que os moradores
da comunidade interpretaram como sendo Diana “engerada’.

Conversei com uma mae-de-santo local sobre o assunto da transformacao e ela confirmou que
no bairro havia pessoas que tinham essa capacidade. De acordo com ela, Diana teria nascido com esse
fado. Além dela, ha mais um homem capaz de “virar” um grande cachorro preto e uma mulher capaz
de virar uma matinta. Ha ainda uma moga nova que nasceu com o fado, mas que a mae-de-santo estava

tratando para que nao se manifestasse. Segundo ela, hd duas classes distintas de pessoas que vivem na
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comunidade e podem se transformar em bichos, a da matinta e a dos feiticeiros. A primeira, que pode
ser homem ou mulher, ¢ uma personagem muito comum e temida em narrativas no interior da Amazé-
nia (Maués; Villacorta 2001). Esse ser é um grande pdssaro com assovio particular, que pede tabaco em
troca de nao bater ou dar dor de cabeca as pessoas. Os segundos também podem ser de ambos os sexos,
possuem a capacidade principal de se transformar em bichos diversos e também de enderecar feiticos
a quem desejarem.

Os bichos, portanto, sao animais nio humanos em sua totalidade, bem como os humanos que
se transformam em animais nao humanos. O termo gente ¢ designado aos humanos que nao possuem
capacidades transformacionais, mas também ¢ usado corriqueiramente com rela¢ao aos animais ou as
plantas que se transformam em humanos. Assim sendo, se as duas nogoes estivessem em polos opostos
com uma area de interseccao entre elas, essa area seria ocupada por aqueles seres capazes de transitar
entre as duas aparéncias distintas.

Esse tipo de transformagao ¢ sempre associado ao mal pelas pessoas da comunidade, mas estas
nem sempre conseguem explicar que tipo de maldade o humano transformado em bicho faz aos outros.
A exemplo disso, ¢ possivel utilizar uma comparagao feita no Sao Joao entre Diana e a Matinta. A mu-
lher identificada como matinta ¢ sempre associada as maldades, aos feiti¢os enderecados a pessoas que
ficam muito doentes e até chegam 4 morte. J4 Diana, como disse uma de suas sobrinhas: “Minha tia faz
essas coisas, mas ela nao ¢ de maldade nao, ¢ s6 assim por causa dos filhos dela, né, ela ¢ muito apegada
com eles”. Para a maioria, Diana “vira bicho” para manter o controle sobre sua casa e sua familia, mas
nao necessariamente por maldade.

Até hoje nao soube de nenhuma histéria envolvendo feiticos que ela teria feito a alguém. Somen-
te uma vizinha afirma que a motivagao de Diana seria fazer o mal para outras pessoas. Para ela, hi uma
maldade intrinseca que toma conta de algumas pessoas que as motiva a fazer o mal ao préximo. Entre
as maldades citadas atribuidas a Diana, estio os maus-tratos ao marido doente, os relacionamentos
amorosos desfeitos de seus filhos e também os recorrentes casos de avareza, em que ela se nega a doar
frutas ou plantas a quem lhe pede. O que parece incomodar na figura de Diana ¢ sua personalidade, sua
altivez e assertividade.

Como dito anteriormente, os casos de transformacio de corpo sao muito comuns na Amazé-
nia, e os elementos trazidos pelo caso de Diana podem ser relacionados ao que Viveiros de Castro
(2002:393) descreve como a roupa no processo de metamorfose entre grupos indigenas. Para o autor,
trata-se de “uma roupa ser um corpo”. O que nao se define por uma mera cobertura de um corpo, as
roupas sao mais como instrumentos (Viveiros de Castro 2002:394), sio capacidades, habilidades, ado-
tadas para desempenhar determinadas tarefas. O porco estd, muitas vezes, em lugares onde a mulher
nao pode estar, em horas em que seria, 20 menos, estranho encontré-la. O bicho selvagem causa medo
aqueles que se aproximam de sua morada. Assim, mulher e porco rondam o quintal e mantém o contro-
le da morada. Essa ¢ uma relagao dentre as infindas possibilidades das motivagoes e implicagdes desse
contexto transformacional.

No cotidiano na comunidade, além das criangas, nao percebi manifesta¢oes de medo com re-

lagao a Diana. Mesmo que haja narrativas suspeitas sobre ela, seu relacionamento com os adultos ¢
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costumeiro, com diferentes niveis de intimidade. A vi sendo rispida muitas vezes, principalmente com
as criangas, mas a vi também entre gracejos e fraternidade. O que ¢ muito expressivo éo respeito € a
autoridade que ela representa, o que ¢ percebido a partir da forma como todos a tratam, entre todas as
geragdes, bem como a constante referéncia que fazem a ela em conversas com os mais variados mora-

dores sobre diversos assuntos.

A mulher, a casa e o quilombo

Durante uma conversa em Mangueiras com um de seus pajés, perguntei quem eram os/as prin-
cipais responsaveis pelo cultivo dos quintais e cuidados com as plantas. Ele me disse que eram as mu-
lheres, e o préprio cotidiano no lugar atestava isso. Sao elas que passam maior tempo engajadas nessa
area da morada. Quando questionei o porqué das mulheres serem as mais interessadas no cultivo, ele
disse que as mulheres teriam mais tempo para se dedicar a essa pratica, o homem, sempre ocupado com
a garantia do sustento da familia, nao teria condi¢des de, ainda, garantir os cuidados com as plantas. A
mesma resposta era dada acerca do porqué sempre eram as mulheres associadas as personagens malfaze-
jas, como feiticeiras e matintas, tal como constataram Maria Angélica Motta-Maués e Giseli Villacorta
no interior do municipio de Vigia, nordeste paracnse (Motta-Maués; Villacorta 2008:333).

Marcel Mauss, no texto “Esbogo de uma teoria geral da magia” (2003), aponta uma predispo-
sicao histérica de atribuigao de caracteristicas magicas as mulheres. Para ele, seria menos os caracteres
fisicos e mais os “sentimentos sociais” que suscitam tais atributos, em decorréncia das fases e ciclos
por que passam. A apreensio desses periodos confere uma posi¢ao social ambigua e movente: liminar.
Periodos como puberdade, menopausa e ciclicas menstruais sio considerados criticos e, por isso mes-
mo, mais inclinados & magia. Ao contrario do homem, que teria um estatuto mais fixo, a mulher ¢é tida
como um “syjeito transitante” (Turner 1974:118 apud Motta-Maués; Villacorta 2008:330), permane-

cendo envolta em um mistério de constitui¢ao, um enigma. Para Marcel Mauss:

[...] mesmo fora das épocas criticas, que ocupam tao grande parte de sua existéncia, as mulheres
530 0 objeto seja de supersticoes, seja de prescri¢oes juridicas e religiosas, que marcam claramente
que elas formam uma classe no interior da sociedade. Acredita-se serem ainda mais diferentes dos
homens do que o sio; acredita-se serem o foco de agdes misteriosas e, por isso mesmo, aparentadas

aos poderes magicos (Mauss 2003:65).

A mulher transitaria entre certas esferas, abrigando no corpo a liminaridade entre cultura e natu-
reza, imiscuindo em si as polaridades. Tal oposi¢ao, para Motta-Maués, acarreta uma inversao no que se
refere ao contexto social. Aos homens, por serem dotados de estabilidade, “¢ permitido circular e atuar,
livre e efetivamente, em qualquer dominio, de qualquer 4rea do sistema social, ao passo que 2 mulher
sao impostos limites rigidos, restringindo-se drasticamente as oportunidades para o seu desempenho

social” (Motta-Maués; Villacorta 2008:330). Emerge dai a distribui¢ao dos papéis que oscilam entre
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publico e privado, a casa e a rua, com a consequente demarcagao de espagos para o masculino e para o
feminino (Damatta 1997).

Essa andlise pode ser destinada ao contexto de Mangueiras, apesar de algumas pessoas terem
discurso contrério ao do pajé, citado anteriormente, sao as mulheres as mais encontradas nos servigos
domésticos. Também sao as mulheres as principais personagens dotadas de poderes méagicos, como o
de transformagao, entre as narrativas. Porém, em Mangueiras, o que observei a partir da etnografia ¢
que as dimensoes do publico e do privado, do doméstico e do selvagem demandam reflexdes que consi-
derem as trajetérias de grupos negros e mais especificamente de mulheres negras. Demandam também
um esfor¢o de compreensao dessas nog¢oes dentro de sistemas de racionalidades especificos. O primeiro
desses passos desenvolvo a partir de agora e o segundo orienta as reflexdes da secao a seguir.

Desde a infincia até os 19 anos, a vida de Diana estava ligada prioritariamente ao trabalho
doméstico em propriedades de familias brancas. Tanto em sua estadia na fazenda quanto na cidade,
seu trabalho nao era assalariado, era a condic¢ao estabelecida para a garantia de moradia junto a seus
responséveis. A esfera da casa e o habitar sé passam a agregar imagens da intimidade, do aconchego e
da protegao a partir do momento que o casamento proporciona a construcio de sua propria casa na
comunidade. O trabalho que garante a renda e a subsisténcia familiar nesse momento passa a ser a agri-
cultura, a ro¢a de maniva e a fabricagao de farinha em conjunto com o marido. O trabalho doméstico
passa a ser direcionado somente a sua prépria familia.

Refletindo sobre essa configuracio a partir do estruturalismo figurativo de Gilbert Durand
(1989), ¢é possivel dizer que a casa passa a integrar uma outra constelacio de imagens, a da habitacio
em seu sentido mais amplo, que junto ao elemento terra, congrega em torno de si outras imagens, como
ado territério da comunidade, do bairro e também do quintal. Essas sao imagens-simbolos isomérficos
no interior de uma constelagéo, representam um arquétipo em comum, 0 microcosmo, onde a vida
pode seguir seus ciclos em liberdade. Como ela afirma: “O Sao Joao ¢ tudo pra nés, é tudo que temos,
nossa heranca. Essa casa aqui ¢ minha vida, ¢ tudo pra mim”.

E constante sua referéncia na literatura sobre quilombos como reftgios, recantos de liberdade
¢ autonomia (Bargas 2013:57). Os quilombos, no Brasil, foram caracterizados como territérios de
resisténcia, onde populagdes negras poderiam garantir sua reproducio fisica, social e cultural (O’dw-
yer 2001). Essa imagem se comprova durante as falas veementes de Diana, acerca de sua histdria e da
propriedade sobre a terra herdada de seus antepassados, assim como de um sistema de conhecimento
que nao sé a liga ao lugar como a torna por vezes indistinta dele. Utilizo aqui o termo lugar a partir
da defini¢ao do gedgrafo Y-Fu Tuan, que o distingue do termo espago. Para ele, o espaco estd ligado a
amplidao do desconhecido; explorar e experienciar esse espaco, submeté-lo aos sentidos e a afei¢ao, dar
sentido a ele e poder habita-lo ¢ transformé-lo em lugar (Tuan 1983:06-10).

Assim, no lugar estao conjugadas as histérias do quilombo, da casa e de Diana na experiéncia
sensivel no espaco. Nao se pode pensar essa experiéncia senao como profundamente compartilhada
com as coisas, objetos, animais humanos e nio humanos, seres sobre-humanos, que conformam paisa-
gens de habitagao e de pertenga. A casa e o quilombo sao, entao, simboliza¢oes desse processo de ha-

bitagéo. Fazem parte de um imaginério dinAmico em torno de um arquétipo, O microcosmo, e evocam
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narrativas miticas'? como as da mulher que “vira bicho”, entre outras que dizem muito sobre as formas
de habita¢ao desse coletivo.

Um indicativo dessa relagao fundamental ¢ que em Mangueiras, como na maioria dos quilom-
bos que lutam até hoje pelo reconhecimento de suas terras, as mulheres tiveram papel decisivo no
processo politico e identitdrio (Marin 2009:217; Lima Filho 2014:52). Segundo Petronio Medeiros
Lima Filho, com relagao as comunidades de Salvaterra: “foram as mulheres as principais liderancas
que propuseram e aprofundaram os debates sobre a autoidentificagio quilombola no interior de suas
comunidades” (Lima Filho 2014:52). Assim foi em Mangueiras, e Diana foi uma importante persona-
gem nesse contexto, como ja visto anteriormente. Essa senhora ¢ referéncia com relagéo 4 memoria e
ancestralidade para os estudos antropolédgicos necessarios ao requerimento do titulo de terras quilom-
bolas; além disso, a sua casa, nesse periodo, agregava os pesquisadores, técnicos do governo, bem como
reunides politicas acerca desse processo.

E preciso considerar que coletivos negros foram sistematicamente expulsos de suas terras ao lon-
go dos diferentes processos econdémicos instituidos em todo o pais. Dai a nogao de quilombo ser atre-
lada a uma “forma de organizagio, de luta, de espago conquistado e mantido através de geragoes” (Leite
2000:335). Considero que a expressio politica das mulheres, nesse contexto, aparece também como
um ato de cuidado, de resisténcia e de possibilidade, da ordem de um devir. Da possibilidade de existir,
da memoria e de um vir a ser. A casa, como o quilombo, aparecem como “lugares do possivel” (Gomes
2009:154): (re)produzem em uma microescala a existéncia autdnoma de povos marginalizados e sua
“singular vitalidade inventiva” ("Treccani 2006:52).

Ao longo do processo de habitacio, o quilombo, como a casa, vem se edificando, preenchendo-
-se de “referéncias e memorias, de valores e visdes de mundo de quem nela habita” (Silveira 2016:299).
E construida e ¢ preenchida de seres, afetos e artefatos. Para Flavio da Silveira (2016:296), assim, a casa
¢ constituida a partir de um “conjunto de signos cosmoldgicos conexos’, compde-se de um microcos-
mo: “eixo-abrigo; esteio-refigio evocador de uma simbdlica relativa & presenga do lugar sagrado/de

prote¢ao no mundo vivido e praticado pelos coletivos” (Silveira 2016:296).

O lugar habitado — um microcosmo

Os microcosmos sao miniaturas do cosmos. Sao espagos cosmicizados, organizados e habitados,
onde estdo fincados eixos do mundo, eixos de memoria, sao lugares centrais que sustentam o universo
para os grupos (Eliade 2010:219, 242). Repetem cotidianamente em uma microescala e nas diferen-
tes dimensdes a narrativa cdsmica da vida (Eliade 2010). O cosmos, para as pessoas de Mangueiras, ¢
povoado de seres sobrenaturais, que tém vinculo profundo com o espago. Outro trago que lhe ¢ carac-

teristico ¢ a proximidade radical e nao mediada que as pessoas do lugar tém e com ele estabelecem. O

12 Aqui me aproximo de Gilbert Durand, que considera a existéncia de constelagdes de imagens, ou seja, conjuntos de imagens agru-
pados em torno de nucleos de sentidos. Sio variagoes de um mesmo arquétipo estruturadas por isomorfismos, que sofrem variagoes de
acordo com os fluxos de mutagio de suas formas (Durand 2001:43). Elas dio origem a mitos, entendidos por Durand como um “sistema
dinimico de simbolos, arquétipos e de esquemas que tende a se compor em narrativa” (2001:44). Um dos principais potenciais dessas
narrativas estd na capacidade de durarem no tempo ¢ darem bases 4 (re)criagio cotidiana do imagindrio.
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ambiente ¢ dividido em “lugares” como chamam em Mangueiras, sio dominios ecoldgicos — matas,
mangues, rios ¢ campos — ¢ dominios dos encantados'. Ou seja, eles s3o os “donos” ou “maes” desses
lugares, com os quais estabelecem relagao de certa propriedade. Sao também conhecidos como “encan-
tes’, as moradas desses seres, das quais sao como “administradores”.

Carlos Fausto observa que a relagao entre os encantados e seus encantes esta relacionada a nogao
de maestria, presente entre varias sociedades na Amazdnia, e se mostra fundamental 4 compreensao
da socialidade entre os diferentes seres (Fausto 2008:329). Ela remete a um esquema relacional que
pode definir relagoes nas mais diversas esferas. E, principalmente, “opera em diferentes escalas, desde
a microconstitui¢ao da pessoa até a macroconstitui¢ao do cosmos” (Fausto 2008:353). Isso implica a
formagao de “diferentes espagos de domesticidade pertencentes a humanos e a nao-humanos, cada qual
com os seus donos-mestres” (Fausto 2008:339).

Os “encantados” sao relacionados comumente a ambientes naturais, as feiticeiras e matintas sio,
por sua vez, os seres ligados ao elemento terrestre, mas que habitam espagos povoados. Elas raramente
sao chamadas de “encantados” pelas pessoas de Mangueiras, que sé os encaixam nessa categoria quando
usada de forma genérica a seres que possuem capacidade transformacional. Porém, utilizando-me da
ideia de microcosmo como uma expressao em menor escala da concepgao que organiza o cosmos como
um todo, ¢ admitindo os quintais como uma dessas expressoes, faco relagao entre a constitui¢ao dos
encantes e o quintal de Diana, entre Diana e as “maes” ¢ os “donos’.

A casa, como o cosmos, ¢ composta por uma série de ambientes; os quintais sao um deles. Em
Mangueiras, eles sao a drea mais ampla da morada, onde as pessoas passam a maior parte do dia, em
especial mulheres e criancgas. Nesse local, s3o desenvolvidas nao s6 atividades relacionadas ao cultivo
de plantas como a criagdo de animais, o preparo das refei¢oes, a lavagem da louca e da roupa, as brin-
cadeiras de crianga, entre outras. Como ¢ de se perceber, s3o em sua maioria atividades socialmente
determinadas as mulheres. Os homens se ocupam principalmente com a pesca, a criagao de rebanhos e
muitos sao trabalhadores das fazendas vizinhas. Mas quando estao em casa, nao ¢ raro vé-los ocupados
também com os trabalhos domésticos.

Os quintais em Mangueiras s3o a parte da casa onde mais se acentuam as relagdes interespecifi-
cas. Coexistem humanos, plantas e animais domésticos, assim como uma série de espécies que escapam
a domesticagao e, muitas vezes, aos olhos. Sao passaros, macacos, roedores, cupins, formigas, entre
varias outras espécies que praticam também o espago. Assim, conformam-se “paisagens coexistenciais
interespecificas” (Silveira 2016). Além da dimensao interespécie, os quintais também sao lugares que
abrigam as relagdes com o sagrado e os mais diversos seres sobrenaturais ou sobre-humanos. Hd quin-
tais em que acontecem rituais de batuque e pajelanca, hi os que guardam altares com santos, caboclos
e/ou orixas, tém plantas que se transformam em gente, gente que se transforma em bicho, tém aqueles
em que ainda sio vistos os que ja morreram.

Por isso, para Benedito Nunes, os quintais sao fronteiras, sio uma dimensao “limitrofe da cul-
tura” (Nunes 1994:263). Ou seja, onde o cultural e o natural nio podem ser compreendidos a partir

de uma cisao drastica. Sao lugares onde as relacoes entre espécies sao histéricas, constitutivas e estao

13 Sobre a importancia dos encantados em sistemas cosmoldgicos amazdnicos nio indigenas, ver Maués (2005).

CAMPOS V.20 N.1 2019 115



integradas em uma cosmovisao em que as no¢oes de natureza, humanidade e cultura nao sao estanques
e indivisas. Esse ¢ um fator que garante inclusive a alta biodiversidade desses espacos. Portanto, ¢ im-
prescindivel considerar que natureza e cultura s6 podem ser compreendidos a partir de sua profunda
conexao, como sugere Donna Haraway (2003; 2008), com o termo natureculture.

Por tudo isso, os quintais sio espagos reservados, sao de trinsito livre apenas as pessoas que mo-
ram no local e aos familiares mais proximos. Existe uma redoma de cuidado e protegao que os envolve.
S6 os adentram aqueles que pedem permissao e que sao atendidos, o mesmo acontece com as plantas,
nem todos podem tocé-las. Os terrenos, como as plantas sao sensiveis, tém seus proprios ciclos e um
equilibrio que ¢ facilmente ameagado e corresponde ao equilibrio da casa e da familia como um todo.
Como, por exemplo, existem casos de pessoas que adentraram quintais mal-intencionadas, com inveja
ou mesmo para “bisbilhotar”, logo depois, as plantas apareceram mortas ou a vida dos moradores da
casa foi prejudicada em diversos Ambitos da vida. Outro exemplo sao as visitas da matinta que, quando
adentra qualquer quintal, seca todas as plantas. As plantas sao comunicadores de qualquer desequili-
brio. A forma de proceder no espaco ¢ conhecida e administrada pelas mulheres por eles responsaveis
em didlogo com plantas, animais, artefatos e seres sobrenaturais que os habitam.

Assim também ocorrem nos “encantes’, onde os encantados estabelecem uma série de regras de
acesso ¢ uso dos espacos e de tudo que neles existe (Wawzyniak 2003:39). Esses seres designam “cas-
tigos” a quem desrespeite essas regras. As punic¢oes geralmente vém em forma de doengas, “a0 menos
uma dor de cabega o caboco leva’, explica Diana. De acordo com a senhora, os “donos” e as “maes’,
exercem funcao de “administradores dos lugares”. Tém poder de controle sobre as mudangas do clima,
das marés e da luminosidade do ambiente. Eles se fazem perceber a partir de sinais nesses elementos ou
apari¢oes. Por exemplo, a mae-d’agua ¢ a propria dgua, manifesta-se por meio dos movimentos da maré,
da velocidade do vento, mas também pode aparecer em forma de mulher.

H4 um profundo respeito a esses seres e consequentemente aos lugares habitados por eles, que
se dd em decorréncia tanto das dadivas por eles concedidas, no que diz respeito a fertilidade e fartura
nos “encantes’, como também ao auxilio nas horas dificeis. Existe ainda um forte temor das possiveis
sang¢des que os abusos cometidos com as coisas do lugar podem ocasionar (Peixoto 2014:144). Os
modos de proceder dependem muito do temperamento de cada encantado, pois eles possuem tragos
tipicos que constituem seu perfil psicolégico. Como observou Wawzyniak (2003:45) no caso dos ri-
beirinhos do rio Tapajés, também no Marajé hd um empenho em decifrar e identificar a personalidade
€ 0 comportamento desses seres para se prevenir de castigos € determinar as formas de agir e interagir
nos “encantes’.

H4 uma figura indispensavel de intermédio das relacoes de humanos e encantados, sio os/as
pajés, chamados na comunidade também de curadores ou cirurgioes. Eles sao xamas dotados da ca-
pacidade de mediagao entre o mundo do que ¢ visivel e o que ¢ invisivel. Os conhecimentos de como
proceder sao repassados quando os pajés sao incorporados pelos encantados; em sonhos; por meio do
repasse da tradi¢do oralmente e no cotidiano; mas principalmente por meio da relagao sensitiva, “o
dom” de sentir, perceber, escutar, ver, o que a maioria nao ¢é capaz (Peixoto 2014:147). Porém, com a

disseminacio do conhecimento sobre os encantados pelo pajé, e a relagao didria com seus dominios,
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ele se torna um conhecimento imerso no cotidiano. Mais do que relacionado 4 esfera da religido ou a
um sistema médico, ele as congrega e reverbera em formas de ser ¢ estar no mundo (Scopel 2013:39).
Conhecer sobre os encantados e suas moradas resulta de um engajamento na relagao com eles,
uma dedicada e cuidadosa interagao e a observagio cotidiana de seus movimentos. Isso d4 origem a uma
série de significagoes que compdem conjuntos de saberes sobre os mais diversos ambientes ¢ orientam
as formas de pratica-los. Esse envolvimento contribui com a preservagao, tanto do lugar quanto dos
que o habitam. Nesse sentido, o conhecimento implica uma relagio intersubjetiva entre os seres, que
sdo coparticipes na constituicio do lugar e do préprio ser, seja ele humano ou nio (Silveira 2016:293).

Para os moradores de Mangueiras, os seres se constituem a partir de seus “dons’, todos os tém de
nascenca, mas também a partir de seus relacionamentos, ¢ esses seres constituem lugares. Diana e seu
quintal s2o um exemplo disso. Nesse caso, o engajamento entre os seres em dire¢ao ao conhecimento
mutuo estd inserido em uma esfera de intersubjetividade transespecifica na qual sao borrados os limites
ontolégicos. Essa zona pode ser compreendida, inclusive, como aquela que diz respeito a intersecgao
entre gente ¢ bicho, onde a nogao de pessoa ¢ constituida a partir do ponto de vista, da experiéncia e do
movimento entre dois corpos, o da mulher e do porco.

Esse movimento obedece ao préprio movimento de conformacao das paisagens, que, de acordo
com Pierre Sansot, tem duas caracteristicas fundamentais: por um lado, elas se estruturam e se organi-
zam, distinguem-se do si mesmo a partir de formas de alteridade; e, por outro lado, elas se “atmosferi-
zam’, dando aos elementos que as configuram um continuum, que os ligam uns aos outros como se nao
fossem distintos (Sansot 1983:30). O estreitamento das relagdes no interior de paisagens interespeci-
ficas pressupoe um conhecimento mutuo e o compartilhamento de estratégias para a vida em comum.

Produz-se a partir dai o imbricamento dos seres.

Consideracoes finais

Este artigo foi construido a partir das narrativas sobre uma mulher que “vira bicho” em seu
quintal como expressao do processo de habita¢io da comunidade quilombola de Mangueiras e seus
sentidos. Essa expressao indica a capacidade de transmutabilidade dos corpos que tém alguns seres, por
“dom” ou por aprendizado. Proponho aqui que os quintais de Mangueiras, em especial o da mulher
que, segundo sua comunidade de pertenga, ¢ capaz de se “engerar” em um porco, sao atravessados por
influéncias histéricas, simbdlicas e préticas que o constituem como um microcosmo a ser protegido.

Mangueiras ¢ uma comunidade forjada a partir de encontros negros ¢ indigenas no seio de um
sistemna escravocrata que se reverbera na exclusio e exploragao desses grupos até hoje. Nesse lugar, fa-
milias puderam garantir sua reprodugio fisica e social, bem como a produg¢io de imagindrio a partir
das referéncias culturais que ali desaguaram. As mulheres construiram suas casas envoltas por quin-
tais como fortalezas, diretamente ligadas a0 bem-estar ¢ ao equilibrio social e ecoldgico. O quintal é
simbolo de um universo coabitado por humanos, nao humanos e sobrenaturais, que dialogam e sao

imprescindiveis em sua composigao. Neles, conformam-se paisagens coexistenciais com uma profunda
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imbricacao entre os seres. Nesse processo de habitagao, ha a constru¢ao de um conhecimento mutuo
entre eles que compreende uma dimensio magica e mistica.

Cada um dos quintais conta sobre as trajetérias desse povo, dessas mulheres e seu complexo sis-
tema cosmoldgico. Para as pessoas de Mangueiras, o ambiente ¢ composto por vérios lugares, todos eles
“tém uma mae”, sio moradas dos encantados. Sio como mediadores ou administradores dos diferentes
dominios ecoldgicos e influenciam as formas de lidar com esses recursos, ja nao vistos mais somente
como recursos mas também a partir de sua agéncia, pois encantados habitam os lugares ao passo que
lhe sao parte indivisa. Esta relagao, portanto, permeia a constitui¢ao de seres e lugares. Nesse sentido,
percebo que a nogao das “maes” e “donos” e seus “encantes” estao enraizadas também nas formas de
Diana e seu quintal. Como os encantados, Diana administra e protege seu quintal, seu microcosmo,

oscilando entre momentos de distingao e indistin¢ao dos elementos que o formam.

Lanna Beatriz Lima Peixoto é gmduzzdﬂ em Ciéncias Sociais, mestre em Lin-
guagens e Saberes na Amazonia (PPLS/UFPA), doutoranda do Programa de
Sociologia e Antropologia (PPGSA/UFPA).
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Resumo: Este trabalho apresenta reflexdes preliminares acerca da experiéncia etnografica no quintal
de uma mulher que, segundo sua comunidade de pertenga, “vira bicho”, o que corresponde a catego-
ria nativa de popula¢oes amazonicas, “engerar”, referente a um processo magico de metamorfose. O
encontro com essa mulher se deu em uma comunidade quilombola na ilha do Marajé (PA), formada
a partir da relagao afroindigena, constituinte de um complexo cosmoldgico povoado de seres sobrena-
turais que mantém relagdes profundas com seus diferentes ambientes. Neles sao estabelecidos vinculos
complexos entre os elementos que os compdem. Sao lugares de morada em que o humano estabelece
lagos com os nao humanos ¢ com o si mesmo em movimento dialético. Os limites se definem e se bor-
ram em constante (re)criagio. E onde se produzem cotidianamente os sentidos do ser e estar no lugar,

que, por sua vez, institui um movimento criativo, uma ético-estética de atuagao e interagao com ele.
Palavras-chave: Mulher; Qujntal; Bicho; Qujlombo.

THE LADY AND HER BACKYARD: WALKING THROUGH A MAGICAL-MYSTICAL-
TRANSFORMATIONAL UNIVERSE

Abstract: This article presents preliminary reflections about the ethnographic experience in the back-
yard of a woman who, according to her community, “turns into an animal”. This corresponds to the
native category of Amazonian populations of “engerar”, which refers to a magical process of metamor-
phosis. The encounter with this woman occurred in a quilombola community in the island of Marajé
(PA) formed from the afro-indigenous relationship, which constitutes a cosmological complex popu-
lated by supernatural beings that maintain deep relationships with their different environments. They
are places where complex links are established between their components. The backyard is the place
where humans establish bonds with nonhumans and with the themselves in dialectical movements.
In the backyards, boundaries are defined and blurred in constant (re)creation, senses of being and
dwelling are daily produced, which establishes a creative movement, an ethic-aesthetic of action and
interaction.

Keywords: Woman; Backyard; Bicho; Quilombo.
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Entre Visagens e Casaroes:
Consideracoes sobre formas de
vulnerabilidade a partir dos
vigilantes do Centro Histdrico de
Sao Luis

GABRIELA LAGES GONCALVES

Apresentando os perigos

Dona Nazaré me alertava, como em um ‘tutorial, sobre o que eu deveria fazer caso eu visse ou
sentisse um vulto durante a minha pesquisa de campo: “V4 até um banheiro com espelho e diga ‘Se-
nhor me cobre com teu sangue, me faz invisivel aos olhos do maligno’, entendeu? Pois, Eu, Nazaré, faria
isso. Aqui 6, [apontava para a rua repleta de casardes], esses casardes tém um negdcio de pomba-gira,
essas coisas, isso ¢ s6 coisa do capeta!”, exclamou enquanto eu e D30 — um dos vigilantes do Prédio de
Histéria da Universidade Estadual do Maranhao, localizado no Centro Histdrico de Sao Luis — garga-
lhdvamos de suas instrugoes.

Nesse dia, D30 acabou por ocasionar uma roda de conversa com seus amigos da zeladoria. O tema
era 0 mesmo de sempre: vultos, vozes, passos, barulhos, objetos que se movem, entre outras ‘coisas estra-
nhas’ Ao se aproximar, Dona Nazaré descobriu que o assunto era sobre um espirito que mudava vassouras
de lugar e assobiava. Ela nos contou algumas histdrias de seus colegas de trabalho em outro prédio da
Universidade, onde ocorreram situagdes que associou a falta de protecio de Deus. Falou por cerca de meia
hora sobre como Deus a cobria de cuidados em diferentes circunstincias na vida — na rua, era protegida de
ladroes, e no casario, era resguardada de ‘assombragoes e demonios’ No final da conversa, me aconselhou:

“De coragio, amiga, bom final de semana, que essa semana seja uma semana maravilhosa, t4? E muita pro-
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tegio do Espirito Santo na vida de vocés! E quando sentir esse vulto? T4 reprendido em nome de Jesus! E
s6 orar!” — e assim, seguiu ao trabalho, com balde e desinfetante nas maos.

O didlogo com Dona Nazaré reflete uma das pautas que se tornou frequente durante minha pes-
quisa com os vigilantes que trabalham em casarées histéricos, a saber, as narrativas sobre sentimentos
de desprotecao. A recorréncia do assunto chamou minha atengao para certa ambiguidade na prética da
vigilancia: o profissional treinado para guardar, vigiar e proteger o patriménio publico, se sentia vulne-
ravel diante de experiéncias dificeis de classificar, como o ouvir passos, sentir fragrincias, ver espiritos,
intuir presencas nao materiais. Ou seja, em sua rotina de trabalho nos casardes do Centro Histérico,
o vigilante percebia a manifestagao de diversos seres e agéncias, como os ratos que faziam ruidos em
uma biblioteca, o vento que batia uma porta ou balangava os vidros da janela, uma visagem que soprava
em seus ouvidos. Estas manifestacdes se tornavam companhias em seus turnos. Foram esses relatos que
me fizeram pensar que o encontro dos vigilantes com as casas (dado por um vinculo de trabalho) me
permitia analisar uma composigao de agéncias que acontecia nos prédios histéricos e que interferia em
sua propria constituigao.

Os casardes localizados na drea central da cidade, onde trabalham os vigilantes que conheci, sao
reconhecidos mundialmente por sua riqueza arquitetdnica, que constitui marco da colonizagio por-
tuguesa em Sao Luis. Desde 1997, a regiao recebeu o titulo de Patriménio Mundial da Humanidade,
concedido pela Organizagao das Nagoes Unidas para Educacio, Ciéncia e Cultura (Unesco). A 4dreade
tombamento federal contempla 1.432 prédios e a drea de tombamento estadual ¢ formada por 4.400
casardes (Maranhao 1997). Eles sio utilizados de diversas formas, além de residéncias, sio ocupados
por pousadas, museus, feiras, lojas, comércios, drgaos da administragao publica, espagos culturais e
restaurantes. %ando tombados, integraram uma lista de bens que, de interesse histérico, devem passar
por alteragoes previstas e autorizadas pelos 6rgaos reguladores do patriménio — que tém como foco
principal a preservagao dos imdveis. No intuito de evitar depredagdes, furtos ou qualquer tipo de lesao
aos casaroes, aqueles que abrigam servigos publicos possuem vigilancia constante.

A pesquisa de campo da minha disserta¢ao aconteceu em trés prédios publicos, localizados no
bairro da Praia Grande, a Faculdade de Histéria da Universidade Estadual do Maranhio (Uema), o
Arquivo Publico do Estado do Maranhao e o Museu Histérico e Artistico do Maranhio (Gongalves
2019). Meus interesses estavam voltados para narrativas ¢ experiéncias dos vigilantes sobre as diversas
entidades que povoavam as casas antigas ¢ eram chamadas de termos diversos como ‘assombragoes,
espiritos, visagens, fantasmas, entidades, demoénios ou amiguinhos. Tomo emprestado, neste texto, o
termo ‘seres intangiveis’ proposto por Blanes e Espirito Santo (2014)" pois, me ajuda a designar coleti-

vamente essas nomenclaturas. Entretanto, quando remeto a situagoes especificas, prefiro utilizar as for-

1 Os autores me ajudam a pensar essas presencas através dos seus efeitos na vida das pessoas, de forma a nio as restringir ao Ambito da
religido — buscando foco no sentir/ver/narrar os aspectos do invisivel e as especificidades que tomam.
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mas de nomear usadas pelos meus interlocutores, uma vez que a maneira de se referir a essas presencas
expressa uma variedade de modos de lidar com elas?.

Neste texto, busco refletir sobre situagdes que remetem a vulnerabilidade das pessoas ou das
casas em relagao aos diferentes seres com os quais interagem. Na primeira se¢do, concentro a anélise na
trajetdria de Joana e sua relagao com o prédio do Arquivo Publico, com intengao de mostrar o processo
de ‘se acostumar’ ao trabalho no casario. Esse processo, sugiro, nos permite pensar sobre uma inversao
da logica de protecio e risco. Na segunda segao, discorro sobre a desprotecao das casas perante agén-
cias ndo humanas (cupins, ratos, baratas, acio do tempo/natureza) de forma a questionar a ideia de
estabilidade dos iméveis tombados. No corpo do texto, estao presentes ilustragoes® criadas a partir de
meus didrios de campo. As descri¢oes de eventos ou espagos acabaram por criar ‘pequenos curtas’ que

fui registrando em escritos durante a pesquisa, como um caderno de campo visual (Camargo 2016).

Joana e o Escapulario

Em uma das conversas que tive com D30, ele sugeriu que eu fosse até o prédio do Arquivo Pu-
blico do estado do Maranhao, pois disse que 14 havia histérias sobre vozes de mulheres ecoando do
sobrado. As tardes no prédio do Arquivo eram recheadas de conversas entre os funciondrios e aqueles
que passavam pelo local — vendedores de lanches dizendo os sabores do dia; a senhora que vendia
remédios caseiros e xaropes com multiplos beneficios; sorveteiros e guardadores de carro. No prédio,
conheci Joana, a primeira vigilante mulher que tive contato. Uma mulher de estatura alta, cabelos
escuros e lisos, escondidos pelo boné que compunha seu fardamento. Contei-lhe sobre os boatos que
me levaram até o casardo e ela confirmou a indicagao de D30, dizendo que nao tinha davidas que as
sensagoes estranhas que sentia no trabalho eram espiritos de mulheres.

Localizado na Rua de Nazaré, o sobrado do Arquivo Publico do estado do Maranhio (Apem)
estd em funcionamento desde 1978. No edificio, estao armazenados documentos de valor para a his-
téria do estado. Manuscritos, mapas, plantas de construgdes, jornais, imagens e documentos em versao
tinica dos periodos coloniais, imperial e republicano compéem o acervo que ¢ disponibilizado para
pesquisadores ¢ instincias governamentais (Sio Luis 2008). No comego do século XX, no mesmo
casardo, funcionava uma luxuosa casa de prostitui¢ao chamada “Pensio Chic”, lugar bastante frequen-

tado pela elite da época e conhecido por batidas policiais.

2 Os termos mais utilizados pelos meus interlocutores foram visagens e espiritos. Porém, algumas pessoas utilizavam o pronome indefini-
do alguém — ‘tem alguém aqui’; sinto alguém aqui, uma leitura que personalizava ou mesmo humanizava certo ser intangivel. As mengdes
awvultos e espiritos evidenciavam nogbes de tempo — vultos, eram tidos como um reflexo de uma presenga passageira e repentina; enquanto
o termo espirito, era usado para se referir a um ser com estadia permanente em determinados compartimentos da casa. Os termos ainda
podem ser mesclados no entendimento de que espiritos podem agir por meio de um vulto (quando passam, arrepiam ou se mostram
vistveis em aparigoes).

3 As ilustragdes foram criadas por minha amiga e também cientista social Ellen Cripf que teve acesso aos meus didrios de campo. Intitu-
ladas ‘As mulheres do Arquivo Publico’ (Figura 1.) e ‘As companhias de um piano’ (Figura 2.), fazem parte de um conjunto de ilustragdes
que estdo presentes na minha dissertagio (Gongalves 2019). Os desenhos foram feitos a partir das minhas idas a campo, das narrativas
de vigilantes, como um processo criativo de terceira mao. A Figura 2. ‘As companhias de um piano; foi inspirada na descrigio de um dos
vigilantes do Museu Histérico e Artistico do Maranhdo — na sala funcionava um pequeno teatro, comum nas casas do século XIX. A falta
de uso do espago causou uma infestagio de cupins em um piano, que infelizmente foi perdido.
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Olhando de fora, o prédio possui dois pavimentos ¢ um pequeno mirante. Nele hd um subsolo
com dois pordes que dificilmente era frequentado por funcionarios. Foi neste casarao que Joana viveu
sua primeira experiéncia na carreira de vigilante, iniciada em 2008, logo apds concluir o curso em uma
empresa de seguranca privada. Seu primeiro emprego com carteira de trabalho assinada foi contado
com louvor, apesar de ter significado o comeco de outros problemas — “Depois de uma semana eu
comecei a sentir as coisas’, lembrava. Joana iniciava seu turno as seis horas da tarde e permanecia du-
rante toda a noite. Os primeiros dias foram marcados por certos estranhamentos, como os passos que
a acompanhavam em sua ronda ao subir as escadas de madeira; os vultos que a rodeavam, arrepiando
sua pele; o barulho das caixas pesadas com arquivos sendo arrastadas na biblioteca; as teclas que eram
digitadas nos datilégrafos; e a mdquina que, sozinha, cortava papéis. Em seus pensamentos, ela nao
tinha duvidas que havia alguém no prédio junto dela e sobre isso, me disse: “Tinha dia que eu chegava
aqui e que nao dava vontade de entrar. A minha vontade era s6 voltar, era uma coisa tao... Eu me arre-
piava dos pés a cabega... Eu sentia uma matéria aqui”. Joana acreditava que as presengas que percebia
estavam relacionadas aos acontecimentos do passado, principalmente as mulheres que moravam na
Pensao Chicé: “Sao pessoas que nao eram tementes a Deus. Nao fizeram a passagem... Ficam penando
na terra, o espirito nao subiu’, me contou.

Joana ainda confessou que sua adaptagao a tais situagdes foi um processo lento e complicado. A
sensa¢ao incdmoda que as presencas intangiveis lhe causavam a fez procurar estratégias para que pudes-
se ‘trabalhar em paz. Ap6s um més na vigilancia, ela dividiu seus sentimentos com sua madrinha, que
lhe sugeriu buscar leituras que a ajudasse a driblar seus pensamentos ruins e a aproximassem de Deus.
Desde entio, ela fazia um ‘ritual de entrada’ em seus turnos: ao chegar ao prédio orava pedindo pro-
tegao de Deus, se acomodava em uma cadeira na varanda e lia livros de autoajuda. Os temas dos livros
versavam sobre superacio de pinicos e medos, pensamentos positivos e reflexdes catélicas. Somado a
isso, levava um pequeno radinho, que colocava em alto volume, para nao ouvir nenhum movimento
que nao fosse seu.

Sentada na varanda nas madrugadas, Joana observava nitidamente a rua e a Praga Benedito Leite
— préximas ao prédio. Na Praga, avistou alguns vigilantes reunidos durante boa parte da noite. Certa
vez conversou com eles e soube que eram vigilantes de casardes vizinhos. Depois desse dia, passou a
acompanha-los durante as noites, momentos nos quais contavam piadas, tomavam café, conversavam

sobre as assombragoes de seus respectivos prédios, convivendo nas madrugadas.
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Figura 1. Ilustragao ‘As mulheres do Arquivo Publico’

Mesmo buscando estratégias para que nio sentisse as presencas que habitavam o casario, Joana
me contou que demorou cerca de dois anos para ‘se acostumar’ com elas. Os dias de paz no trabalho
vieram quando foi presenteada por sua madrinha com um escapulério — um cordao que possui duas
imagens de referéncia catélica, normalmente a imagem de Jesus na frente ¢ a imagem da Maria Imacu-

lada Conceigao na parte de trés.
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Joana — Eu senti medo até que minha madrinha comprou um escapulario pra mim.

Eu - O que é um escapulario?

Joana — E um cordio que tem umas imagens que afasta entendeu? Ai tem duas imagens, uma ima-
gem na frente e uma imagem atrs, af eu pegava, quando eu chegava aqui eu colocava, parece assim
que dava uma sensagao de paz. Paz de espirito...

Eu - E tu melhorou?

Joana — Melhorei... a sensagao sabe... Aquela sensacao melhorou bastante (Extrato de didrio de

campo, 30/11/2017).

O escapulério marcou o comego de turnos mais tranquilos para Joana. E comum a ‘regra’ entre
os catélicos de que nao se deve comprar um escapuldrio para si mesmo — ele ¢ um objeto para presen-
tear alguém que esteja precisando de protecio e conforto espiritual. Desde que o recebeu, a vigilante
passou a colocéd-lo no pescogo toda vez que entrava para mais um plantio. Permaneceu por quatro anos
vigiando durante a noite, até que aceitou uma oportunidade de transferéncia para trabalhar durante o
dia, turno em que, segundo disse, as manifestagoes ‘estranhas’ eram menos evidentes.

Para entender o que Joana viveu ¢ importante saber que as vivéncias de vigilantes nos casarées
sdo facilmente diferenciadas da atividade de vigilancia em outros lugares — os antigos sobrados sao des-
critos como locais que carregam o passado em suas estruturas, na medida em que falam sobre a escravi-
dio, sobre assassinatos e mortes conhecidas, sobre grandes festas e experiéncias religiosas. Todos esses
elementos eram utilizados para falar sobre as manifestagoes sentidas nas casas. Joana, para conseguir
trabalhar, teve que se acostumar com as manifestagoes no casarao, o que a levou a busca de diferentes
estratégias ¢ ao uso de diferentes objetos (o cordao, o radio, os livros de autoajuda). Sua trajetdria co-
loca em pauta nogoes de vulnerabilidade e de prote¢ao e concentro minha andlise sob dois pontos de
vista: a busca por aparatos de prote¢io; ¢ as inversoes das 16gicas de protegao ou risco.

Joana se sentia desamparada no casarao. Ela sentia ‘uma matéria’ que nio lhe era agradével — eram
vultos que passavam arrepiando sua pele ou objetos acionados sem humanos. Tudo isso somado a ‘pen-
samentos ruins, lhe trazia uma atmosfera de desprotecio espiritual. Naquele momento, percebeu que
sua preparacio profissional para lidar com ameacas (assaltos, furtos ou a depredagio do prédio) nao era
eficaz para enfrentar a situacdo. Analiso as circunstincias vividas por Joana como um evento critico no
qual, 20 mesmo tempo em que o sujeito se encontra desprotegido, novas formas de subjetividade sao
estimuladas (Das 2016). Em um cendrio no qual a arma de fogo nao implicava em protecao, a vigilante
buscou outros aparatos que serviriam para esse fim, por exemplo, as leituras de autoajuda, o rddio em
alto volume ¢ o escapuldrio. A despeito da diferenga de contexto da andlise de Veena Das (2016) — que
trata da conjuntura das formas de violéncia na Partigio da India, sugiro aproximar a experiéncia de
Joana no casarao para pensar a agéncia dos sujeitos em condi¢oes de vulnerabilidade. Nesse sentido, a
vigilante se deparou com um contexto que foi percebido como ameagador, mas nio podendo apenas
negé-lo, buscou formas de amenizar angustias e sensagdes que ultrapassavam seu controle ou desejo.
Isso nao ¢ exclusivo da trajetéria de Joana, em outros relatos surge uma diversidade de estratégias utili-

zadas pelos segurangas no processo de se acostumar com os seres intangiveis. D30, o vigilante da Facul-
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dade de Histéria, por exemplo, se referia a eles como ‘amiguinhos, o que nao implicava uma relagao de
proximidade ou afeto, antes indicava a busca de uma ‘boa rela¢ao’ que diminuisse incébmodos.

Além das estratégias de protegao, penso que a trajetdria de Joana fala ainda sobre uma inversao
de l6gica entre cuidado e risco. Os vigilantes vivenciam uma rotina de trabalho nos casardes que remete
as suas proprias casas — se acomodam para cochilar, tomam banho, escovam os dentes, se distraem com
a televisao, dispensam partes do fardamento para ficar 4 vontade. Porém, o casardo nao necessaria-
mente se configura como um lugar de conforto, uma vez que habitado por presencas e manifestacoes
diversas. Nesse sentido, Joana, durante as madrugadas, nao se protege dentro do casarao, mas na rua.
Essa inversao de légicas pode ser pensada através das consideragoes de DaMatta (1997), que sugere que
enquanto as ruas sao associadas a riscos, desordem, anonimato e movimentos desconhecidos, as casas
seriam associadas 4 protecao, ao aconchego, a intimidade ¢ a relagio. Joana e seus colegas, dessa forma,
questionam o enquadramento proposto pelo autor e indicam o contrério. Ao se reunirem na Praca du-
rante a madrugada, desfrutam de um convivio prazeroso de conversas e brincadeiras, o que dissolve as
nogdes de perigo. A imagem das ruas desertas a noite, como um cendrio ameagador, especialmente para
as mulheres, ou da casa como espago reservado e de protegao, ¢ provocada na medida em que Joana se
sente mais confortavel na rua, ‘exposta, acompanhada por homens, do que no 4mbito da casa.

O vigilante, profissional treinado para proteger alguma coisa, busca estratégias que nao condizem
com seus saberes institucionais, para que se sinta confortével ou protegido. Assim, no decorrer dos en-
contros com seres intangiveis, aciona novos recursos de conhecimento, guarda experiéncias sensoriais e
desenvolve novas habilidades, tais como reconhecer e diferenciar barulhos de humanos, espiritos ou ani-
mais. Nesse sentido, o escapuldrio, aparece como o objeto que ocasionou a protegao que estava ausente €
estabilizou a relagao entre Joana, a casa e os seres intangiveis. Para ela, ele trouxe consigo a ‘paz’ que julgava
precisar naquele momento em sua vida, cessando seus medos e desconfortos espirituais.

Essas situagdes de trabalho falam, portanto, do conhecimento e do reconhecimento da presenca de
seres humanos e nao humanos nos casardes. Nogoes prévias sobre vida e morte, corpo e espirito, protegao
e desprotecao sao repensadas, de forma que os sujeitos terminam por desenvolver habilidades, atengoes e
entendimentos sobre o que constitui o processo de coabitar. Podemos afirmar com Ingold (2015:38), que
“Ao longo desses caminhos, vidas sao vividas, habilidades desenvolvidas, observagoes feitas e entendimen-
tos crescem’. Logo, os vigilantes compreendem que dividem o espago dos casardes com vultos e espiritos
que insistem em mostrar suas presengas e que interditam ou marcam espagos como seus. Além deles, ou-
tras manifestagoes acontecem nos prédios, elas remetem a muitos outros seres, que também falam sobre a

histéria dos casardes, sua vulnerabilidade e os efeitos da passagem do tempo.

Cupins, ratos, baratas e reformas

Seu Daniel, companheiro de turno de Joana, trabalhava no casarao do Arquivo Publico desde 1992.
Acostumado a ‘vigiar da rua, me contou que as infestagoes de ratos e baratas nos anos noventa aconteciam
durante as madrugadas. Avistou muitas ‘gangues’ de animais sairem das galerias de saneamento entrea-

bertas. As baratas, foram descritas como pragas festeiras: “E as baratas daqui gostam de uma cachaga! Tu
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jé deu cachaca pra elas?” — me questionou, com bastante bom humor, ao sugerir que elas tinham apreco
pelos dias de grande movimento festivo no Centro Histérico. Os ratos, além de serem roedores eximios
de objetos, alimentos e diversas texturas, eram famosos pelo tamanho fora do comum.

Durante seus turnos, Seu Daniel convivia com uma mistura de entidades — a mulher de branco
(um espirito que aparecia na rua), ratos, baratas e cupins. Animais, participavam do cotidiano do bairro
da Praia Grande — nas ruas de paralelepipedos se podia ver familias de pombos, os gatos costumavam
estar nas proximidades dos restaurantes ou feiras, os ratos safam, a noite, dos bueiros. Por vezes, Seu
Daniel acordava de um cochilo com o barulho feito por eles, que nao raro, eram confundidos com
seres intangiveis, uma vez que nem sempre era possivel saber quem ou o que produzia barulho ou se
aproximava das pessoas. Os cupins eram descritos, pelos vigilantes, como seres pequenos e habilidosos,
pois em uma s noite poderiam construir casas em madeiras e papéis. As baratas, eram os animais tidos
como menos nocivos, pois, segundo Seu Daniel, bastava lhes dar algumas doses de cachaga para que
fossem embora.

Nao apenas os animais agiam sobre os objetos guardados ou a prépria estrutura do prédio. Havia
ainda ‘elementos da natureza’ que influiam sobre a vulnerabilidade das construgées. Em periodo chuvoso,
cerca de seis meses ininterruptos na cidade, as goteiras comegavam a surgir. Qliando estava em campo,
avistei baldes sendo alocados na entrada do prédio do Arquivo, para conter as gotas d’agua. Manchas e
mofo faziam desenhos pelas paredes, até que elas fossem novamente pintadas. A natureza agia ainda sobre
0 que os casardes deveriam guardar e proteger: os documentos e papéis arquivados estavam sempre sob
risco, poderiam ser molhados, roidos por ratos ou comidos por cupins, perdidos ou amassados.

Nos prédios histéricos, o vigilante era um dos porta-vozes que notificava a administragao do
6rgao sobre as deterioragoes feitas por animais ou pela agao das chuvas, comunicando infiltragoes,
goteiras, objetos roidos, casas de cupins ou rachaduras aos responséveis pela manutengao do espago.
Nesse sentido, ele nao era apenas um profissional que vigiava a acio dos humanos sobre o patriménio,
ele parecia acompanhar um conjunto de agencias que interagiam com o casarao.

Uma das formas de conter a agéncia e a presenca dos diversos seres de um casarao, ¢ realizar refor-
mas. As reformas no perimetro do Centro Histérico tém como responsaveis principais o Instituto de
Patriménio Histérico e Artistico Nacional (Iphan), Governo do Estado do Maranhio e a Prefeitura de
Sao Luis (os dois tltimos através de secretarias ou érgaos). O edificio do Arquivo Publico sofreu duas
intervengoes desde que foi inaugurado em 1987: uma reforma interna para a adaptagao do Laboratério
de Conservagao e Restauragao de Papéis; e uma intervencao para climatizagio e informatizagao em
1998. Seu Daniel acrescentou que, fora as reformas mais expressivas, em épocas de chuva sao realizados
reparos para acabar com as infiltra¢des, que podem ameacar os papéis importantes que estao guarda-
dos no local. Ele me contou que a tltima reforma, em 1998, trouxe vdrias transformagdes ao casarao:
portas e janelas foram substituidas, a fiagao da eletricidade subterrinea renovada, os compartimentos
internos foram completamente dedetizados, lampadas novas foram instaladas, as infiltragdes reparadas
e o sistema de esgoto da rua passou por um procedimento de limpeza.

As reformas sao, elas mesmas, momento delicado no que tange a conservagao do casardo e dos

bens que guarda. Conhecidas pelo longo tempo de espera para que fiquem concluidas no Maranhao,
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clas* promovem o encontro de forcas nao favordveis a preservagio das casas e bens. Na parte interna
dos prédios, as reformas tiram objetos do seu lugar, os aglomeram em pequenos compartimentos ina-
dequados; colocam texturas em contato, podendo deteriorar itens; inutilizam sistemas de refrigeragao
fazendo a temperatura abafada favorecer a proliferagao de cupins ou outras pragas. Na parte externa,
as chuvas fortes e ventos podem derrubar as estruturas de madeira que seguram os casardes, as plantas
crescem e espalham suas raizes pelo alicerce causando rachaduras. Nao raro, reformas longas podem
levar ao desabamento de casardes.

As reformas podem, entao, ser um risco. Quando acontecem no tempo estimado, amenizam as
infestagoes de ratos, baratas e cupins. Um efeito inesperado, entretanto, ficou evidente na fala de Seu
Daniel: elas podem levar consigo a presenca de espiritos. Outros vigilantes mencionaram coisas seme-
lhantes, dizendo que, por exemplo, a troca de limpadas (que permitia maior claridade aos ambientes),
a substituicao de portas e fechaduras, eram ‘melhorias’ que repeliam as presencas intangiveis. Da forma
como me contaram, parecia que as reformas permitiam identificar espiritos como presengas histéri-
cas relacionadas intrinsecamente aos casardes, que mostravam resisténcia a certas transformagées. En-
quanto as reformas, para os 6rgaos de manuteng¢ao do Centro Histdrico, eram condigao de preservagao
dos iméveis tais como ji foram ‘originalmente’, para Seu Daniel, ao serem feitas, elas modernizavam os
espagos, podendo afastar o passado.

Sugiro, portanto, que os casardes engajam diferentes entidades (Ingold 2012) — espiritos, ratos,
cupins, baratas, a¢des do tempo ou natureza ¢ humanos — que juntas habitam e interferem em sua for-
magao. Tsing (2015) propde, a partir da andlise dos cogumelos, atentarmos as interagdes multiespécies,
na medida que elas questionam a superioridade humana. Tanto a autora como Ingold, lembram que ha
um fluxo de movimento que nao precisa da agencia humana para acontecer. Como mero participante
de relagoes multiespécies, o vigilante vivencia situagdes e preocupagdes que extrapolam sua atividade
de guardar o patrimonio. Ele vigia a casa e os engajamentos que nela se encontram: observa as escadas
de madeira, portas ou janelas, que podem ser roidas por cupins e ser facilmente inutilizadas; os ventos
que podem afastar telhas; as chuvas que podem causar goteiras; os ratos que podem destruir bens in-

calculdveis e também os espiritos.

4 Por mais que as intervengdes tenham estimativas de tempo/custo para execugio, nao ¢ incomum que sejam iniciadas e interrompidas no
processo. A titulo de exemplo, o Museu Histdrico e Artistico do Maranhio esteve 'em reforma’ durante dez anos — situagio que ofereceu
riscos ao acervo do museu e documentos institucionais. Para além de um casardo em desuso que estd sujeito 4 agio do tempo/natureza
¢ animais, existem os prédios em uso formal e informal ou que necessitam de intervencio urgente, vulnerdveis da mesma forma. Em
margo de 2019, uma tempestade derrubou uma moradia localizada na Rua Jacinto Maia, no Centro Histérico de Sdo Luis. Reportagem
da Rede Mirante de televisao, disponivel em: http://gl.globo.com/ma/maranhao/videos/v/apos-forte-chuva-casarao-desaba-em-sao-

-luis/7483073/.
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Dona Nazaré me ensinando como agir caso eu sentisse um vulto; Joana em busca de estratégias para
sentir conforto espiritual; Seu Daniel observando as infestagdes de animais e pragas.

Nas histérias que pude acessar, o casardo ¢ como um ponto de encontro que reune diferentes en-
gajamentos que perpassam a trajetéria de um vigilante, ele ¢ a morada de entidades diversas. Mas, além
disso, ele também ¢ vulneravel, instavel e sujeito as agéncias que o habitam. Pensar a vulnerabilidade
dos casardes evidencia os efeitos das a¢oes de animais, do tempo e da natureza no processo de deterio-

racao das caracteristicas coloniais das casas, nos desabamentos, acidentes, isolamentos e reformas.

Gabriela Lages Gongalves é mestra pelo Programa de Pés-Graduagio em
Ciéncias Sociais da Universidade Federal do Maranhio (UFMA).
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ENTRE VISAGENS E CASAROES: CONSIDERAQ()ES SOBRE FORMAS DE VULNERA-
BILIDADE A PARTIR DOS VIGILANTES DO CENTRO HISTORICO DE SAO LUIS
Resumo: Este artigo parte da minha pesquisa de mestrado com vigilantes de prédios ptiblicos em Sao
Luis, localizados no perimetro histérico da cidade. Visagens, espiritos ou assombragies, acompanham
cotidianamente o trabalho de vigilantes nos casardes e sao identificados por diversas formas de mani-
festacao — sons, cheiros, toques ou apari¢oes. Neste trabalho, proponho uma analise da relagao de con-
vivéncia entre pessoas, casas € seres intangiveis, tendo como ponto de partida perspectivas de protegao
e desprotecao. Dessa forma, organizo o texto em dois momentos: o primeiro, dedica-se a reunir nog¢oes
de protegao/desprotecao a partir da trajetéria de Joana, uma das vigilantes do casarao; o segundo, bus-
ca apresentar como intervengdes nao humanas (animais, agio do tempo/natureza) podem impactar
os casardes, tornando-os possivelmente vulnerdveis. A partir disso, busco apresentar como nogoes de
protegao/risco podem ter seus sentidos transformados, e podem revelar engajamentos entre diferentes
agencias — como humanos, natureza, tempo ou seres intangiveis.

Palavras-chave: Casardes; Espiritos; Vulnerabilidade.

BETWEEN GHOSTS AND BUILDINGS: CONSIDERATIONS ON FORMS OF VULNERA-
BILITY EXPERIENCED BY SECURITY GUARDS OF SAO LUIS, MARANHAO, BRAZIL
Abstract: This article results from my master’s degree research among security guards of public buil-
dings located in the historical area of Sao Luis, Maranhao, Brazil. Visions, spirits or hauntings have
often followed the security guards’ work in these buildings, which are perceived in many ways — noises,
smells, touches or apparitions. In this paper, I propose to analyze the relationship between people,
houses and intangible beings, taking perspectives of protection and lack of protection as a starting
point. In order to do so, this text is divided in two sections: the first gathers notions of protection/vul-
nerability from the trajectory of Joana, one of the security guards; and the second seeks to present how
non-human interventions (animals, time or nature) can impact the buildings, making them possibly
vulnerable. Considering all this, I present how notions of risk or protection can have their meanings
transformed and may reveal engagements among different agencies — such as humans, nature, time, or
intangible beings.

Keywords: Houses; Spirits; Vulnerability.
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Fazendo parentes entre os Baniwa:
reflexoes sobre as relagoes em campo’

JOAO JACKSON BEZERRA VIANNA

Introducao

Neste artigo, descreverei as relagdes possiveis entre os Baniwa e os brancos, considerando o pa-
rentesco como abordagem analitica pertinente. Mais especificamente, tratarei da relagao estabeleci-
da entre anfitrides indigenas e um antropdlogo nao indigena. Para tanto, parto da minha experiéncia
etnografica na qual eu, enquanto hdspede durante o trabalho de campo, fui tratado por Julio e sua
esposa Maria como um filho. Apesar do certo ineditismo desta relagao para Julio, ele contava-me que
ela guardava uma analogia com a relagao que ele proprio havia estabelecido com os seus patrées nao
indigenas durante as trés décadas em que trabalhou no sistema de aviamento no Brasil, Venezuela e
Colémbia. Isso porque Julio compreendia que os seus patroes, tal como explicitamente formulava para
mim, tinham sido como pais para ele. Pretendo demonstrar aqui que estes dois exemplos etnogréficos
sdo interessantes, nio somente porque a minha relagao com Julio oferece uma continuacio das que ele
estabeleceu com os seus patroes, mas porque revela também inversoes delas. Se Julio podia ver um pai
em seus patrdes, no caso que me envolve, ele podia se ver como um pai (e patrao) para mim. Em co-
mum, estd o fato de que este vinculo ¢ ambiguo ¢ instdvel, podendo, em ambos os casos, deslizar de uma
relagao andloga A consanguinidade para uma relagio caracteristica entre afins potenciais (estrangeiros/
inimigos) (cf. Viveiros de Castro, 2002).

Ficar4 evidente que a filiagio (adotiva) é para os Baniwa uma maneira de fazer dos brancos pa-
rentes. Porém, dada a dificuldade de obviar (Wagner, 2010, Kelly, 2005) a sua origem exterior, estas
relagoes em especial, mas nio exclusivamente, se revelam instdveis e ambiguas. Proponho compreender
estas relacdes baniwa com os brancos enquanto atualizagoes especificas das relagoes mais gerais esta-

belecidas pela afinidade potencial, as quais estou mobilizando por meio do processo do parentesco.

1 Agradeco a leitura atenta de Nicole Soares-Pinto ¢ os comentarios de José Kelly que orientou minha tese doutoral, da qual este artigo ¢
um excerto reelaborado. Agradeco ao (3) parecerista andnimo(a) por ter apontando uma questio que me suscitou uma histéria. Por fim,
agradeco ao Julio e 3 Maria, para os quais este artigo ¢ uma homenagem. Evidentemente, todos os erros sao de minha inteira responsabilidade.



FAZENDO PARENTES ENTRE OS BANIWA: REFLEXOES SOBRE AS RELACOES EM CAMPO

Portanto, perseguirei os modos como a relagao entre os Baniwa e os brancos ¢ atualizada diante do
estabelecimento de vinculos efetivos entre eles, quando em uma convivéncia intensa que envolve coa-
bitagao, trabalho conjunto e comensalidade.

Seguindo a abordagem de Wagner (1974; 1977), o parentesco sera considerado como o estabe-
lecimento de distingdes, fronteiras, cortes contra um fundo de fluxo de relacionalidade generalizada e,
para mencionarmos a sua tor¢ao amazdnica, como um processo de obviagao da afinidade. Aproxima-
mo-nos da proposi¢io de Viveiros de Castro (2002) do parentesco enquanto o processo de extragio
da consanguinidade de um fundo virtual de socialidade (a afinidade potencial). Isso nao significa dizer
que o parentesco ¢ consanguinidade, mas a sua construcio por meio de um processo que pressupoe a
afinidade como seu termo nao marcado. O parentesco assim entendido nao pressupde uma identifica-
¢ao por meio de lagos bioldgicos coincidentes com a ideia euro-americana de consanguinidade que,
como hd muito sabemos (Melatti, 1976; Seeger, 1981) ¢ cujas consequéncias ainda estamos compreen-
dendo (Soares-Pinto, 2018), nio caracterizam o parentesco amerindio. Considerando isso, acompa-
nharemos uma demonstracio do esforco baniwa de fazer dos brancos (alguns deles) seus parentes,
notando o modo como os Baniwa buscam extrair (alguma) consanguinidade destes afins potenciais. O
parentesco serd a abordagem tedrica para estas relagdes supralocais e supra regionais (ou interétnicas)
que ja foram denominadas na literatura antropoldgica como sendo “pseudo-parentesco’, “parentesco
ficticio”, “parentesco precario” ou “parentesco complementar”.

A proposito das relagoes indigenas com os nao indigenas, a literatura etnoldgica destaca a figura
dos patroes dos sistemas extrativistas-mercantis (Ramos ez 2/ 1980; Gow 1991; S. Hugh-Jones 1992;
Bonilla 2005; Wright 2005; Andrello 2006; Coutinho 2007; Killick 2008; Walker 2013; Costa 2016,
entre outros). Tais descri¢des se apoiam em diferentes abordagens, sendo possivel destacar uma série
de nogoes mobilizadas para compreender estas relagoes na Amazonia: assimetria, simetria, sujeigao,
parasitismo, filiagao adotiva, maestria, predacao, simbiose, hierarquia e relacionalidade complementar.
As andlises destes estudos se valem de abordagens que consideram a histéria, a cosmologia, a mitologia,
aeconomia e 0 parentesco.

No que tange ao parentesco, a relagao entre indigenas e nao indigenas sio compreendidas por
duas principais formulagoes: 1) compadrio ou outras relagoes de parentesco ritual e; 2) filiagao adoti-
va. Em termos gerais, sob o compadrio e o parentesco ritual podemos localizar uma série de etnografias
que dedicaram descri¢oes de folego sobre as relagoes entre empregados indigenas e patroes nao indi-
genas; por sua vez, orbitando em torno dos termos da filiagao adotiva, podemos encontrar, além das
relagoes indigenas com os patroes, descri¢oes de antropélogos nao indigenas com os seus anfitrides,
embora costumem ser breves e alusivas. Nao ¢ incomum 2 literatura, por um lado, considerar estas
relagoes de parentesco ritual com os brancos como sendo de um parentesco ficticio ou falso, em que “o
patrio nao ¢ verdadeiramente um parente” e, por outro lado, em relagao a filiagao adotiva, considerar as
relagoes de parentesco com os brancos variando entre a “ficgao complacente” (Albert 2015) ¢ a parcia-
lidade ou incompletude (Fausto 2008). Neste artigo, desconfio destas duas apreensdes como modo de

descrever as minhas rela¢oes com Julio Cardoso ¢ Maria.
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Chegando

As margens do rio Aiari?, afluente do rio I¢ana, vivem 1063 pessoas (SESAI/2013) em 19 co-
munidades e sitios, cujo percurso por rio da sua primeira comunidade a tltima ¢ de aproximadamente
141 km. Todas essas comunidades sao baniwa porque sao fundadas e habitadas predominantemente
por pessoas baniwa, com uma tinica exce¢o, a comunidade Jurupari, a mais & montante, fundada e ha-
bitada pelos Kubeo, um povo de lingua tukano. As comunidades baniwa podem ser caracterizadas por
suas relagoes agniticas, sob o signo de um tnico cla’ patrilinear. Apesar disso, considerando a exogamia
fratrica caracteristica dos Baniwa e seu padrao residencial virilocal, as comunidades frequentemente
compdem-se também de homens de outros clas, em geral, um cunhado, irmao da esposa, ou um genro,
caracterizando um padrao de uxorilocalidade temporéria. Estes afins estio sempre em menor nimero
em relagdo a parentela agndtica fundadora, os “donos da comunidade’, idzakale iminali. A média po-
pulacional dos grupos locais (as comunidades e sitios)* do Aiari, de acordo com o censo da SESAI de

2013, ¢ de 55,9 habitantes e 9,7 grupos domésticos’

, variando entre os menores sitios, com 7 pessoas, e
as maiores comunidades com um pouco mais de 130 habitantes.

Ao chegar pela primeira vez na comunidade baniwa de Santa Isabel (Awiziapamiana), uma entre
as dezenove situadas as margens do rio Aiari, eu fui recebido por Julio Cardoso (83 anos) ¢ por sua
esposa Maria Silva (75 anos), que moravam sozinhos em sua casa. Julio ¢ considerado o fundador dessa
comunidade e seu chefe. Eu j tinha me hospedado em outras comunidades baniwa, mas até entao nao
tinha me sentido acolhido nestas como em Santa Isabel. Conversando sobre isso, Julio explicou-me que
isso ocorreu porque os seus parentes baniwa do rio Aiari ndo estavam “acostumados” com os brancos,
eles tinham medo, os estranhavam, tinham vergonha. Diferentemente, ele, por ter sido “criado no meio
dos brancos, na mesma casa que eles, como se fosse filho deles”, nao experimentava a mesma sensagao
e, por isso, sabia lidar comigo. A minha chegada causou alguma sensagao inicial. Os parentes das
comunidades mais préximas procuravam Julio e Maria, questionavam-lhes se nao tinham medo ¢/ou

vergonha de mim, mas Julio argumentava que ja tinha tido longas relagoes efetivas com os patroes nao

indigenas do sistema mercantil-extrativista durante trés décadas entre Brasil, Venezuela e Colémbia.

2 O territério baniwa ¢ extenso, compreende o rio Guainia entre Colémbia e Venezuela, e, no Brasil, o curso alto do rio Negro, todo o
rio Icana e seus afluentes - Cubate, Cuiari, Quiari e Aiari. A populacio baniwa é de 17.646 individuos (SESAI 2014; 2000; XIV Censo
Nacional de Poblacion y Viviendas 2011) que se distribuem, somente no Brasil, em 93 comunidades. Os Baniwa compéem o que se
designou como sistema regional do Rio Negro, que relaciona mais de 22 povos indigenas, representantes das familias linguisticas Tukano
Oriental, Aruak e Maku, situados no Noroeste Amazdnico.

3 Classicamente na literatura rionegrina, cla ¢ considerado um grupo de descendéncia patrilinear baseado nas relagdes de parentesco
agnatico, cujos membros compartilham emblemas rituais comum e, no caso baniwa, uma mesma origem mitica na cachoeira de Hipana
e um epénimo animal que emerge nesta ocasiio como um ancestral. E importante sublinhar que a ideia em torno da agnagio esté dada
em um plano mitico e ndo genealdgico, o que ¢ de fundamental entendimento, pois elimina de saida a ideia de que se poderia tragar a
partir da genealogia uma “origem” das linhagens clanicas baniwa, mobilizadas por meio de substincias herdadas biologicamente ou
prerrogativas legadas juridicamente.

4 Estou entendendo grupo local como sendo uma comunidade que retine diferentes grupos domésticos ou sitio constituido por um
unico grupo doméstico, que ¢ designado por um topénimo em baniwa.

5 Por grupos domésticos, estou designando familias extensas sob a chefia de um homem casado com filhos que pode incluir seus netos,
filhos de suas filhas ndo casadas, sua mae vitva, e mesmo, um irméo solteiro ou vitvo. Eles sao abrigados em uma nica estrutura domés-
tica que compreende uma casa ¢ uma cozinha que se estende a um conjunto de rogas. Nas malocas tradicionais, ndo mais utilizadas pelos
Baniwa como habita¢io comunal, um grupo doméstico era uma familia que se alocava em um dos seus compartimentos domésticos.
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Ele fazia notar sua experiéncia por falar fluentemente, além do baniwa (sua primeira lingua), o
portugués, o espanhol e o nheengatu, além de se orgulhar de possuir uma casa “bonita’, feita de tédbuas
de madeira serradas e pintadas, cobertas com telhas laminadas de aluminio, ao invés das de taipa, co-
bertas por palhas. Sua experiéncia se evidenciava também porque, dono de uma aposentadoria, “em-
prega” seus parentes em esporadicos servigos que ele, ja velho, nao consegue mais fazer, como abrir uma
roga nova. Todos esses elementos distinguem Julio dos seus parentes co-residentes.

A espacosa e subdivida® casa de Julio e Maria muitas vezes estava vazia. Os seus seis filhos estavam
quase todos casados, alguns morando em Santa Isabel, mas também em outras comunidades, a exemplo
de Dzoodzo e Ademar. Julio ¢ um entusiasta da educagao formal indigena e preparou os seus filhos para
a escolariza¢ao, porém o seu €xito nesta empreitada teve como efeito o fato de que seus filhos ficaram
divididos entre diferentes comunidades, a de seu pai e aquelas onde lecionam. Assim, a convivéncia
com os filhos é provavelmente menor do que Julio e Maria desejariam. Diante desse contexto, passei a
participar das atividades do casal Julio e Maria e, por meio deles, das atividades que envolviam a comu-
nidade, tal como as idas didrias aos centros comunitdrios para as refeicoes matutinas e vespertinas, que
ocorrem sempre coletivamente’, e para os trabalhos comunitdrios. De modo pragmdtico, a auséncia de
um filho na casa deles era sentida nalida da roga, no trabalho comunitdrio® e enquanto companhia. Re-
trospectivamente, percebo que tentei ocupar essa lacuna e em contraste com as minhas outras experién-
cias em trabalho de campo, esta configuraciao me fez sentir com um lugar na comunidade e na familia
de Julio. Ao mesmo tempo, eu tinha a sensac¢io de que Julio e Maria encontravam um modo mais ou
menos apropriado para lidar com a estranha situagao de ter um branco com eles. Por mais acostumado

que Julio alegasse estar em viver com os brancos, tinha algo de inédito nessa convivéncia.

Filiacao adotiva e os antropdlogos

Tentemos imaginar a bizarra situagao em que Julio e Maria se encontravam. Desde a minha che-
gada a Santa Isabel, eles passaram a viver sob um mesmo teto, comendo e trabalhando junto com um
estrangeiro branco. Para as comunidades baniwa do rio Aiari, nao ¢ absolutamente estranho ter entre eles
brancos, pois, mesmo que seja possivel que se passem semanas ou meses sem a visita de nao indigenas em
suas comunidades, ¢ relativamente regular a visita e presenca de assessores de ONGs, enfermeiros dos
servigos de saude, militares de exército, missiondrios religiosos. Antes da demarcagio da Terra Indigena,
recebiam ainda visitas de patroes do extrativismo-mercantil ¢ notavam movimentagoes de narcotrafican-
tes, guerrilheiros e garimpeiros. Ocorre que, em geral, a presenga dos estrangeiros, além de limitada tem-

poralmente ¢ marcada por uma separagao ¢ autonomia. Os brancos chegam as comunidades com seus

6 A casa possuia quatro quartos: 1, o do casal; 2, o de Dzoodzo, para os finais de semana; 3, o de Ademar; 4, o de héspedes, cuja janela
estd virada para o patio da comunidade. A maior parte das casas baniwa, mesmo que de tébua serrada, nio tém divisdrias com paredes, os
distintos ambientes sio notados pelo uso ¢ pela ocupagio de seus moradores.

7 As refei¢oes coletivas imprimem um aspecto muito marcante no cotidiano das comunidades baniwa. Para uma descri¢ao das refeicoes
comunitrias baniwa (e koripako), ver Journet (1995) e Vianna (2017).

8 As atividades comunitarias sio realizadas semanalmente, das quais ¢ comum que os velhos, mas também os doentes, ja sem o vigor de
outrora, deixem de participar. Para evitar fofocas que os acusem de “preguica’; os ausentes podem enviar parentes descendentes para que
a auséncia seja atenuada.
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préprios barcos de aluminio e motores de popa, guiados por pilotos indigenas contratados, ficam em
casas separadas, levam sua propria comida e tém atividades e demandas muito especificas para os seus dias
na Terra Indigena. Diferentemente, eu dependia das caronas dos proprios baniwa, nao vivia em uma casa
separada, nao tinha ninguém que eu empregasse ¢ minhas demandas nao eram evidentes.

Eu nio tinha a mesma autonomia que os outros brancos e, menos ainda, a mesma autonomia que
os Baniwa: eu nao tinha roga, minha esposa nao me acompanhava e, tampouco, podia condicionar minha
subsisténcia a minha capacidade de pescar e cagar. Eu era de certa maneira um homem nao adulto, porque
“solteiro’, “6rfao” e, além do mais, mawinidal?. Eu tinha levado uma provisao de comida, combustivel e
dinheiro para realizar trocas, mas ainda assim era evidente minha dependéncia em relagao 4 comunidade
e, em especial, aos meus anfitrides. Eu dependia de Julio e Maria com20 um filho depende de seus pais, e
eles sabiam disso. A situagao era muito artificial, ndao porque falsa, mas porque atipica, exigente de aco-
modagdes que precisavam ser deliberadamente formuladas para que a convivéncia entre nds se realizasse
de uma maneira aceitdvel. Eu era um estrangeiro, mas diferentemente dos outros brancos (izlanawi) da
regiao, eu me posicionava como um “filho’, 0 que me tornava, por um lado, ainda mais estranho, mas, por
outro, uma novidade curiosa que podia ser assimilada nas relagoes ja previstas pelo parentesco baniwa,
o que inclui as relagdes com os patroes'®. Nao entendo completamente o porqué deles aceitarem essa
relagao, porém tenho a impressao de que Julio esperava que eu contribuisse com o seu filho Dzoodzo na
formulagao de projetos para os Baniwa. Mais especificamente, Julio pretendia que a comunidade de Santa
Isabel, até entao fora do “circuito indigenista’, beneficiasse-se de projetos'.

A respeito destas parcerias com os brancos, Dzoodzo, apés ler alguns dos relatos de Koch-Grun-
berg no rio Aiari em 1903 (2005), destacou para mim uma passagem na qual o etndgrafo alemao des-
crevia sua amizade com Mandu, chefe walipere da maloca Cururu-Cudra, hoje comunidade Canads,
vizinha a Santa Isabel. Nesse trecho, Mandu pedia para que Koch-Grunberg entregasse um recado
diretamente ao governador do estado quando o encontrasse: que enviassem um representante até eles.
Dzoodzo, entao, comentou que, pelo menos desde essa época, os Baniwa estao cobrando seus direitos
e tentando realizar parcerias, hd muito demonstrando a sua politica para as relagdes diplométicas.

No post scriptum do livro A queda do céu de Kopenawa e Albert, este formula as parcerias entre
antropo6logos nao indigenas e anfitrides indigenas como sendo um “pacto etnografico’, estabelecido

implicita ou explicitamente entre eles. Sobre isso, o autor comenta:

Ao lhe oferecerem seu saber, os anfitrides do etndgrafo aceitam a incumbéncia de ressocializé-los
numa forma que lhes parece mais adequada & condi¢io humana. Contudo, para além da cumplici-
dade ou empatia que o estranho novigo possa ter inspirado, a transmissao visa antes de tudo, para
além de sua pessoa, o mundo do qual ele jamais deixa de ser um representante, queira ele ou nao.
De fato, seus esforgos pedagdgicos, seus anfitrides tém por objetivo primeiro tentar reverter, tanto
quanto possivel, a troca desigual subjacente a relacao etnogréfica. De modo que os ensinamentos

de nossos supostos “informantes” sao dispensados por razdes de ordem principalmente diplomati-

9 O mesmo que panema, termo que designa azar na caga e pesca.

10 Para uma descrigio das relagdes de parentesco entre os Baniwa e os patrdes brancos do extrativismo mercantil, ver Vianna (2017).

11 Hoje a situagio mudou ¢ a comunidade tem recebido uma série de projetos, o que nio ¢ tributrio 4 minha estadia e influéncia, mas &
atuagio politica e empreendedora de Dzoodzo junto a institui¢oes parceiras como o Instituo Socioambiental (ISA)

138 caMPOS V.20 N.1 2019



FAZENDO PARENTES ENTRE OS BANIWA: REFLEXOES SOBRE AS RELACOES EM CAMPO

ca. Sua paciente educacio se aplica, em primeiro lugar, a nos fazer passar da posi¢ao de embaixador
improvisado de um universo ameagador ao papel de tradutor benevolente, capaz de fazer ouvir

nele sua alteridade e eventualmente possibilitar aliangas (Albert, 2015: 521).

O pacto etnografico de Albert ajuda a elucidar alguns dos pontos da minha experiéncia em cam-
po, mas nao todos. Por isso, pretendo apontar relacoes que extrapolam os termos propostos pelo autor.
Os Baniwa possuem atualmente diferentes associagoes que estao vinculadas 4 Federagao das Organiza-
¢oes Indigenas do Rio Negro (FOIRN), cuja atuagio ¢ muito importante na regido. Eles estao articu-
lados com o movimento indigena local, regional e nacional, com infiltragées na politica administrativa
municipal, cuja melhor expressao foi o mandato de André Fernando Baniwa na vice prefeitura de Sao
Gabriel da Cachocira (AM). E possivel dizer que os Baniwa tém, nas tltimas décadas, formado os seus
proprios “embaixadores’, enviando-os para Sio Gabriel da Cachoeira, Manaus ¢ Brasilia. Como apon-
tou Albert (2014: 129) em outro artigo, os povos indigenas “estio se tornando cada vez mais sujeitos
de sua prépria histéria e leitores de seus proprios etndgrafos” Mas isso nao significa, entre os Baniwa ao
menos, que dispensem por completo os seus “tradutores benevolentes” estrangeiros.

A alianga que eu estabeleci no inicio do trabalho de campo com os Baniwa — a qual perdura até
hoje - tinha como base as cooperagdes com o movimento indigena. Ocorre que em relagio aos meus anfi-
trides, durante a minha estadia, eu notava que havia concomitantemente uma série de acordos cotidianos
de outra ordem. O pacto que se estabelecia, entre o implicito e o explicito, com os meus anfitrides Julio e
Maria implicava uma assimetria (provimento deles ¢ dependéncia minha). Nesse ambito, minha contri-
bui¢ao nio era capaz de simetrizar a relagao entre n6s no cotidiano comunitério e, por isso, a assimetria
se alinhavou a uma j4 existente entre os Baniwa: a filiagio em sua modulagao adotiva. Essa foi a solugao
desenvolvida para a situagio que nos defrontava, mas nao ¢ uma regra.

As circunstincias em que vivem atualmente o casal Julio e Maria favoreceram o modo como esta
relagio foi estabelecida, mas posso supor que outras relagoes seriam possiveis também. Quando em vi-
sita a0 campo da minha esposa na Terra Indigena rio Guaporé (RO) eu fui prontamente designado de
cunhado por um homem Wajuru que a considerava sua irma, fazendo-me trabalhar com ele na roca de
seus parentes em troca de bebida fermentada. Killick (2008) descreve que a relagao com seu principal
anfitrido indigena podia ser expressa pela parceria comercial-ritual nos termos dos préprios Ashéninka
como sendo ayompari. Nesse tltimo sentido, posso formular ainda minha relagio com Dzoodzo, o

filho de Julio, como sendo de amizade' (ou camaradagem™) e nao de germanidade.

12 Para somente alguns exemplos da articulagio entre relagdes de amizade e parentesco nas Terras Baixas da América do Sul, ver Killick
(2008), Santos-Granero (2007), Soares-Pinto (2014), Vianna (2017) e Matos (2018). Para esses autores, com excegio dos dois primeiros,
essas formas de amizade possuem uma consideragio importante com a distincia e a afinidade potencial.

13 A camaradagem baniwa ¢ uma relagio de amizade ritual formalizada entre parentes distantes (co-afins e afins potenciais). A cama-
radagem de sexo cruzado ¢ tipicamente estabelecida pelos rituais de iniciagio. No caso da iniciagio masculina, os meninos-iniciandos
presenteiam uma mulher com cestos e outros utensilios que manufaturaram durante a reclusio que antecede o ritual, e elas retribuem
pintando-lhes antes do ato final da iniciagdo, o benzimento kalidzamai. No caso feminino, um homem, ou entdo uma mulher, ¢ esco-
lhido pelos pais da moga que menstruou pela primeira vez para cortar o seu cabelo. A camaradagem de mesmo sexo entre homens nio
¢ algo que estd enunciado na iniciagao ritual, como ¢ possivel para as mulheres, ocorrendo entre parceiros e aliados potenciais, mas que
ndo sio propriamente parentes. A relagio ¢ inaugurada mediante o convite de um dos camaradas ao outro, o qual nao pode recusar. Esses
momentos rituais inauguram uma prética de trocas regulares de peixes, cagas, frutas, presentes da cidade, mas principalmente respeito. O
“respeito” tem uma forte conotagio de evitar conflitos, fofocas e divergéncias, exaltando uma relagio que obvia as diferencas entre estes
amigos, ampliando as redes de parentesco.
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E evidente que eu sabia que Julio e Maria nao eram os meus pais, tanto quanto eles sabiam que
eu nao era filho deles. No lugar, eu poderia dizer que no periodo em que convivemos na comunidade de
Santa Isabel, eles eram “como se” fossem os meus pais e eu “como se” fosse o filho deles. Mas ¢ preciso
alertar que com o “como se” nao quero apontar uma falsidade ou parcialidade das relagdes de parentes-
co estabelecidas, mas, sobretudo, marcar que estes posicionamentos foram deliberadamente induzidos,
permitindo uma convivéncia que se mostrou proviséria, ainda que virtualmente pudesse nao ser. Ve-
mos assim o carater analégico do parentesco que nao é, por isso, um processo distinto do parentesco
baniwa, somente porque envolve um estrangeiro. Afinal, quais relagdes de parentesco nao procedem
construindo, favorecendo e pressionando posicionamentos e atitudes que se esperam das pessoas que
ocupam determinadas posi¢oes em uma rede de relagoes?

E preciso apontar que nunca chamei os meus anfitrides pelos termos de pai e mae, do mesmo modo
que eles nunca se referiram a mim pelos termos de filho e, tampouco, eu desdobrei da relagao de filiagao
adotiva a classificacao ¢ as atitudes dos filhos de Julio e Maria como sendo irmaos. Isso revela, em parte,
a esquisita situagdo etnogrifica em questo, a adogao de um branco, mas, em parte também, a prépria
filiagao adotiva baniwa. Talvez por isso vejo-me em uma relagao distinta daquelas descritas em muitas
etnografias em que os proprios termos da filiagao sao o modo pelo qual os antropblogos enunciam a suas
relagdes com seus anfitrides indigenas. E diante dessas ressalvas que podemos prosseguir nessa descrigio.

Sobre isso, parece-me ttil o comentario incrédulo de Albert sobre as ado¢oes dos antropélogos:

As breves e convencionais consideragoes acerca da “ado¢io” do antropdlogo que povoam a li-
teratura etnogrifica sempre me pareceram da ordem da ficgao complacente. O que pode afinal
significar “ser adotado” por seus anfitries quando estes se veem cada vez mais submetidos a in-
vestida de um mundo inquietante e nefasto, do qual o antropélogo ¢, para eles, de algum modo
um emissario, por mais grotesco ou inofensivo que possa parecer a primeira vista? Logo ficou
evidente para mim que os Yanomami s6 tinham aceitado minha incémoda e esquisita presenca
por precaugio, como teriam feito, pelas mesmas razdes, com qualquer outro visitante estrangeiro,
nape (“forasteiro’, “inimigo”), pelos menos enquanto este ndo demonstrasse intengdes abertamen-
te hostis (Albert, 2015: 520).

Nao concordo com o cardter ficticio atribuido 4 adogao por Albert, ainda que eu note, como o
autor, certa complacéncia nas descri¢oes dessas relagdes, quase sempre muito breves. O fato de um an-
tropdlogo ser branco, forasteiro ¢ potencialmente inimigo nao significa que ele nao possa ser pensando
potencialmente como um parente. Os sistemas de parentesco na Amazdnia oferecem diferentes possi-
bilidades para um estrangeiro (afim potencial) ser incluido no campo dos parentes (Viveiros de Castro,
2002), o que nos permite abdicar da no¢ao de um parentesco falso (ou ficticio) para abordar relagoes
com os nao indigenas. Porém, ¢ importante ressaltar que, conforme o alerta de Albert, os brancos sao
potencialmente inimigos, mesmo aqueles que foram adotados. Sobre isso, alguns dos meus interlo-
cutores baniwa dizem que os patrdes que eram “‘como um pai” podiam se revelar inesperadamente,

quando contrariados, inimigos.
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E verdade que, pelo processo do parentesco, tal como tenho descrito, a relagao de adogao de um
antropo6logo implica obviar a sua parte-afim, o mesmo processo que ocorre no caso dos patroes. Porém,
nada tem de contraditdrio nisso, na medida em que a defini¢ao de obviagao (Wagner 2010) aponta jus-
tamente para o fato de que o mascaramento desta parte-afim nao ¢ a sua aniquilagao ou extingao, mas
uma eventual invisibiliza¢ao por meio de uma dinimica figura-fundo. Assim, dizer que antropdlogos
nao indigenas e anfitrides indigenas podem ser parentes nao significa uma relago de confianga mutua
incondicional entre eles. Em suma, inimigos e parentes podem estar separados por uma linha muito
ténue e mével, motivo pelo qual nao ha uma impossibilidade formal de inimigos se tornarem parentes,

como tampouco de parentes se tornarem inimigos.

Entre a fic¢ao e a complacéncia

Em um primeiro momento, Julio e Maria diziam-me que os seus parentes da comunidade nao
entendiam o que eu fazia entre eles ¢ porque eu os ajudava. Eles queriam saber o que eu ganhava de
Julio em troca do trabalho na roga, afinal, 4 excegao de um filho, ninguém trabalharia “de gra¢a” Julio
chegou a me dizer que nao teria como me pagar e que, portanto, eu nao deveria trabalhar. As pessoas
de Santa Isabel diziam que nunca tinham visto um branco trabalhando desta maneira na comunidade
deles, mas, com o tempo, quando mais acostumados a cena, passaram a perguntar por mim utilizando
os termos relacionados a ﬁliagéo que notavam entre mim € meus anfitrides. Todavia, como ja apontei,
Jalio e Maria nunca utilizaram estes termos comigo, mas me informavam que eu era referido desta
maneira na comunidade.

Nos primeiros dias na casa de Julio, ele se sentava comigo para me contar histdrias, perguntan-
do o que eu queria saber, mas eu nao lhe apresentava muitas demandas objetivas relacionadas ao que
cle imaginava ser a minha pesquisa. Estranhamente, para ele, eu insistia em acompanhi-lo em suas
atividades didrias e ele resistia de diferentes maneiras. Julio foi cedendo até eu me sentir relativamente
integrado as atividades de sua casa e da comunidade. Nossa relagao estava em uma aberta negociagao,
ele me oferecia o lugar de branco-estrangeiro e eu reivindicava a posicao de filho. Certo dia, estdivamos
em cima do caibro da nova cozinha em constru¢ao, amarrando folha de carana que serviria como co-
bertura. Nesta ocasiao, Julio me disse que eu nao deveria trabalhar com ele desta maneira, pois, se assim
fizesse, eu seria como filho dele e, entdo, quando eu fosse embora, ele ficaria na comunidade lembrando
de mim. Vejamos que eu nio era filho porque comia e bebia com eles, a propésito da comensalidade,
mas principalmente porque “trabalhava” com os meus anfitrioes: Julio, Maria e a comunidade de Santa
Isabel. De algum modo, o idioma das substincias gua substincia parece menos importante aqui do que
em outros contextos etnograficos para expressar uma familiariza¢ao em curso.

As marcagoes que caracterizam esta relagao (“como”, “como se”, “tipo”) nao ¢, como j4 mencio-
nei, tanto para apontar parcialidade ou falsidade, mas mais notadamente para assinalar sua duracio.
Julio previa, justamente, que eu seria como um filho, mas que depois partiria de volta para a minha
esposa e 0s meus pais, meus parentes primeiros, desmascarando a relagao estabelecida entre nés. Algo

andlogo lhe ocorreu quando viveu por um tempo entre os Piaroa, que pretendiam familiariza-lo via
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alianca matrimonial. Julio recusou, explicando que sua esposa e filhos o aguardavam, mas que voltaria
um dia para agradecer, o que me contava de maneira didatica, cobrando um agradecimento anilogo:
eu nao poderia nao voltar.

Em Santa Isabel, sempre ocorriam festas em que se utiliza caxiri'’. Nelas as pessoas podem ficar
bébadas e, entao, dangam e entretém conversas mais alongadas e intimas. Nestas ocasioes, dois cama-
radas podem conversar entre eles, bem como dois cunhados ou duas concunhadas, além de alguns
flertes que podem acontecer entre os jovens. Nessas circunstincias, ¢ comum que as pessoas cantem
os kamarataka, um género de musicas semi-improvisadas, motivadas pela embriaguez, em que as mu-
lheres cantam umas para outras, para seus filhos, suas concunhadas e maridos. O tom pode ser jocoso
e descontraido, com a finalidade de divertir um publico, mas, quando realizados de modo mais reser-
vado, assume um tom melancélico e queixoso. Assim, em um determinado momento da referida festa,
sentei-me com Julio e Maria e esta, entdo, disse para mim que sentiria saudade quando eu fosse embora

e cantou em baniwa:

Nunca vi pessoa branca chegar perto assim de mim. Serd que ele vai estar sempre com a gente? Eu
nio queria que ele, menino, saisse j& de mim, porque ¢ o unico que me d4 bom dia. Primeira vez
que vi pessoa assim, chegando na minha casa, eu sou india, e ele estd visitando bem legal como se
fosse meu filho. Serd que ele vai agradecer ou nio vai voltar? Nio existe meu filho parecido como
vocé, branco. Nio sei se ele sente que eu trato bem ele. Serd que ele vai voltar para agradecer, ou ele

veio s6 enganar, e nunca mais para voltar com a gente de novo (Tradugao livre).

Na musica, notamos que Maria expressa sua reflexao sobre o fato estranho e curioso de ter um
filho como eu, branco, cujos habitos lhe parecem particulares, mas aponta também o carater provisério
da filiacao que se estabelecia, bem como a suspei¢ao que eu inspirava em meus anfitrides. Eu era “como”
um filho, mas sera que eu voltaria, serd que eu agradeceria? Eu nao era um filho falso, mas um filho
branco-estrangeiro, provisério e, por isso, um filho suspeito e potencialmente inimigo, mas ainda assim
um filho. Vale assinalar que se a suspeicao e a provisoriedade da filiagao sao bastante evidentes no caso
que me envolve, isso nao significa que elas sejam marcas exclusivas as relagdes com os “filhos brancos’,
podendo ser também atualizadas por filhos legitimos, sobre isso veremos adiante.

Em um relato de Firth no estudo classico Nds, os Tikopia, o autor registra sua desconfianga, nao
em relagao aos antropdlogos, mas aos escritores europeus que visitavam a Africaa época no afa de des-

crever e se relacionar com tribos daquele continente:

Como a maioria dos antropdlogos, encaro com ceticismo a alegacio de qualquer escritor europeu

de que “foi aceito pelos nativos como um deles”. Deixando de lado a questio da presuncio, essa ale-
q p q p ¢

gacio se baseia geralmente numa avaliagdo equivocada da polidez nativa ou de uma momentéinea

identificagao verbal emocional como eles mesmos de uma pessoa que compartilha suas simpatias.

A mim mesmo, intimeras vezes me asseguraram que era “igualzinho a um tikopia”, porque obedeci

em algumas particularidades aos hébitos econémicos e sociais de seu povo, como dangas com eles

¢ observar a etiqueta de (pseudo) parentesco, ou porque, esposei seu ponto de vista em algum

14 Bebida fermentada de mandioca, pupunha, abacaxi ¢ outras frutas.
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problema de contato com a civilizagao. Mas encarei isso como um cumprimento, da mesma ordem
que uma referéncia a “nossa” canoa ou “nosso” pomar (“seu ¢ meu”) por um de meus irmaos de

cortesia, o que signiﬁcava certos privilégios concretos, mas nao uma participagao real na proprie-

dade. (Firth 1998: 95-6).

A discussao que Firth precipita envereda por outros caminhos, a este pretexto [...] pretendo realizar
uma distingdo importante [...], a saber, ser adotado por um anfitrido indigena nio ¢ o mesmo que “virar
nativo’. A minha adogao por Julio e Maria parte do pressuposto da diferenca entre nds. Eu sou um filho,
mas um filho branco, a partir de quem eles obtém alguns objetos (presentes), conhecimentos (histdrias de
outro lugar, administragio de remédios etc.) e habilidades diferentes (elaboragio de projetos, organizagao
de livro, revisio de textos) das que eles podem encontrar, por exemplo, no territério em que vivem e/ou
de seus outros filhos e parentes. A filiagao adotiva nao estd apoiada na “pura identidade”, ao contrério, ela
extrai proveitos justamente da diferenca, do mesmo modo que precisa tomar cuidado com ela.

A adogao do antropélogo por parte dos seus anfitrides indigenas ¢ um ato de invengao, deli-
beradamente construida tal como, no limite, s3o todas as relagdes de parentesco. Mas reconhecer tal
construcao nao deve necessariamente significar compreendé-la como sendo falsa e complacente. Essa
relagao que, assim descrita, revela-se artificial, porque reveladora dos artificios que a favorecerem, nao
implica um processo de conversao metafisica ou cultural que culmina na identidade “virar nativo’, ao

contrério, pressupde as diferencas que podem ser relacionadas.

Reposicionamentos

Apds o retorno para a minha segunda estadia em Santa Isabel, percebia que meus anfitrides me

viam com menos suspeicao. Julio se queixou de maneira afetuosa da minha partida em minha tltima

. . . . « .
estadia, dizendo-me que passou um tempo pensando em mim, lembrando de mim “como que apai-
xonado”. Expressio utilizada por ele para falar de uma lembranga persistente que produz um tipo de
tristeza. Maria dizia, enquanto estdvamos na roga, que toda vez que ouvia o zunido do motor dos avioes
e via o seu rastro de fumaga no céu me imaginava voando. Contavam-me, além disso, que conversavam
sobre como seria quando eu fosse definitivamente embora, imaginando como se sentiriam.

Eu notava a satisfagio com a minha volta, o que se nio tivesse acontecido teria sido compreendi-
do como ingratidao da minha parte, tal como Maria cantou para mim. Porém, tinha a impressao tam-
bém, no decorrer dos dias desta minha nova estadia, que pairava sobre eles um certo desconforto com

/ . 4 . M \ -~
o carater provisorio que eu impunha a relagao. Era eu quem chegava na casa deles, do mesmo modo que
era eu também quem partia da casa deles. Em nenhuma de minhas trés estadias permaneci mais que
trés meses na casa de Julio e Maria, pois percebia que eu poderia estar me alongando. Notava que os
arranjos estabelecidos em torno da nossa relagao, a qual tenho caracterizado pela filiagao adotiva, rea-
briam-se. Em algum momento, passei a perceber que eu estava deixando de ser um filho cooperativo,
para ser um héspede potencialmente impertinente, talvez algo como um filho maapatsika (bastardo)

que procura o pai. A relagio com os meus anfitrides nao pode ser descrita por meio de posi¢oes fixas.
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Em parte, suspeito, a inconveniéncia da minha presenga que me reposicionou enquanto um hés-
pede, quando minha estrangeiridade ganhou um primeiro plano, teve relagao com fofocas que corre-
ram o rio Aiari e no rio Icana no intervalo entre as minhas estadias em Santa Isabel. Circulavam boatos
que uma pesquisadora em uma comunidade do rio I¢ana pagava com dinheiro os seus anfitrides, a
partir do que os cunhados de Julio cobraram explica¢oes. Entao, com a minha chegada para esta segun-
da estadia, Julio se esforou para esclarecer a situagao para os seus parentes co-residentes, reforcando
durante umas das refei¢oes coletivas realizadas no centro comunitdrio que eu era apenas um estudante
¢ ndo como os outros brancos que tém dinheiro de projetos (assessores de Ongs) ou de coméreio (pa-
troes) ou do governo (politicos).

Essa conversa, aparentemente e provisoriamente, aplacou algumas das desconfiancas. No entan-
to, nao demorou para que tivéssemos noticias de que uma onga estivesse rondando a comunidade. Julio
contou-me que nunca tinha visto uma onga rondando a comunidade de maneira tao préxima e por
tantos dias, motivo pelo qual presumia que aquela nao era uma onca qualquer, mas uma onga-pajé. A
desconfianca de Julio era de feiti¢aria encomendada por alguém com inveja dele, isso porque ele tinha
“um branco” que “passava bem” em sua casa. A onca tinha matado Sula, uma cachorra filhote de estima-
¢a0 de Maria e mesmo ap6s isso, continuava nas redondezas. N&s viamos os seus rastros nas trilhas para
aroca, os cacadores da comunidade também traziam outras noticias e marcas de sua presenca. Conse-
cutivamente, apareceram também cobras em torno da casa de Julio, algo que definitivamente nao era
ordindrio. Enfim, avizinhava-se da comunidade ¢, em especial, da casa de Julio, uma sombra suspeita.
Eu sentia uma certa tensao no ar, nao somente pela relativa preocupagio que todos experimentavam,
mas porque eu poderia ser de alguma maneira o objeto do empreendimento xamanico. Mas os dias
passaram, a onga foi embora e a tensao diminuiu, e eu sentia novamente que minha presenga parecia

menos impertinente, reconquistando minha posigao anterior.

A filha renegada

O ataque da referida onca 4 Sula nos traz questoes adicionais. Maria tinha grande aprego por
Sula, pois ela, entusiasmadamente, diferente dos seus irmaos, os cachorros Pica Pau ¢ Cabecudo, lhe
fazia companhia nas idas 4 roca. O ataque da on¢a ocorreu justamente em um destes percursos. Maria
estava voltando da roga e, como sempre, em seu encalgo, vinha Sula que entrava no mato, saindo da
trilha, para somente reaparecer adiante, retomando o caminho e a companhia de sua dona até o rumo
de casa. No fatidico dia, Sula demorou para ressurgir, deixando Julio e Maria preocupados, o que os
for¢ou a voltarem para resgatd-la, mas foi em vao, a encontraram j4 morta a beira da trilha, despedaca-
da. Pude saber que este ataque poderia ter sido evitado, pois no dia anterior Maria sonhou nao somente
com um prenuncio do que aconteceria porvir, mas com o préprio evento.

No sonho, Maria estava na varanda em uma casa na cidade quando chegou de carro Baixinho,
um entio vereador baniwa de uma comunidade do rio Igana. Carro estacionado, ele desceu e se dirigiu
a Maria, pedindo a sua filha em casamento. Maria observou que ao seu lado havia uma menina bonita,

mas sem hesitar disse: “Ela no ¢ minha filha”. Explicou, entéo, para Baixinho que aquela menina nao
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era sua filha, pois a tinha pegado na comunidade Koitsiali e que, se quisesse, ele poderia levé-la, ela nao
se importaria. Baixinho, entao, tomou Sula (em forma antropomorfa) pelas maos e com o mesmo carro
que chegou foi embora.

Esta ¢ a face onirica do que ocorreu na trilha para a roca envolvendo Sula e a onga e, por este
motivo, poderia ter sido evitado, antes mesmo que ele tivesse se efetivado na forma de um ataque fatal
a cachorra. Ocorre que Maria somente lembrou do sonho 4 posteriori, dando-se conta, entao, de seu
crucial significado. Segundo Julio, a melhor maneira (e talvez unica) de ter evitado o ocorrido, era
ter atuado no préprio sonho. Para tanto, Maria deveria ter assumido a filiagao de Sula, intervindo no
assédio “do Onga’, cuja forma onirica era Baixinho, o vereador baniwa. Esse sonho nos interessa aqui
porque revela uma questao ambigua sobre a filiagao adotiva. A moga ao lado de Maria era a sua cachor-
ra Sula, mas quando Baixinho perguntou se podia leva-la, abrindo uma negocia¢ao matrimonial, Maria
nao reconheceu a filiagao, revelando a origem de Sula, trazendo a tona a maternidade primeira de sua
cachorra de estimagio. Se Maria tivesse assumido Sula como sua filha no sonho, contou-me Julio, a
cachorra ainda estaria viva entre eles.

H4 uma rela¢ao ambigua com os filhos adotados, o que vale tanto para a ado¢ao de um antropé-
logo branco como para Sula, a cachorrinha de estimacio, do mesmo modo que para os filhos maapatsi-
ka (bastardos). Ambiguidade que se revela por meio do fato de que, diante de um dilema ou conflito, a
origem do filho adotado, provisoriamente eclipsada, pode ser trazida a tona, desmascarada. Um evento
pode facilmente desdobrar um reposicionamento. A contradi¢ao exposta por um filho branco que, no
caso baniwa, pode ser notado na prépria ambiguidade de um filho adotado (humano ou niao humano),

nao inviabiliza o parentesco e a adogio, como tampouco desfaz a oposi¢ao indios e brancos.

Modos de ser filho

H4 também outros modos possiveis dos meus anfitrides baniwa me classificarem e para tanto po-
demos recorrer as experiéncias de Julio com os patroes nao indigenas. Segundo explicou-me, enquanto
conversavamos sobre os anos em que viveu e trabalhou na Venezuela e Colémbia, os patroes podem
ser referidos em baniwa de trés diferentes formas: -ialanawitte (branco/patrao), apidzawali (chefe) e
iminali (dono). Para exemplificar, utilizou a nossa propria relagio, dizendo para mim, “Nhoa piiala-
nawitte’, “Nboa piapidzawali’, “Nboa piiminali’, cujas tradugoes sio, “Eu sou seu branco’, literalmente,
que pode ser entendido como “Eu sou seu patrao’, “Eu sou seu chefe”, “Eu sou seu dono”. Eu percebi
nesta conversa algo que ja intuia: Julio era nao somente “tipo” meu pai, mas também “tipo” meu patrao.
Em certo sentido, essa é a dupla face da paternidade, adotiva ou nio.

O trabalho revela-se um modo de enunciar a relagio de filiagao. Lembremos da cena que descrevi
em cima do caibro do telhado da cozinha de Maria em que Jalio me pede para nao trabalhar, pois se
assim fizesse ele pensaria que eu seria como seu filho. O “trabalhar juntos” é, no caso baniwa, ou entio,
para o caso da familia de Julio, um modo préprio de reconhecer vinculos de consanguinidade cons-
truida, andlogo ao “comer juntos”, jé fartamente demonstrado na literatura etnoldgica das terras baixas
da América do Sul (Overing 1983-1984; Gow 1991; Vilaga 1992; McCallum 2001; Costa 2013). Nio
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somente a relagao entre patroes e empregados ¢ andloga a relagao pais e filhos como o contrario, a rela-
¢ao de pais e filhos ¢ andloga a relacao entre patroes e empregados.

Retomando a conversa com Julio, explicou-me que ele era o meu patrao/dono/chefe, porque eu
estava na casa dele sob os seus cuidados e nao o contrério. Esta era a perspectiva de Julio sobre nossa
relagao, mas podemos considerar a perspectiva de um dos filhos de Julio. Em determinada situagao, o
flagrei sendo inquirido na cidade por um parente baniwa sobre quem eu era, que estranhou ver Julio
acompanhado de um branco em seu barco. Antdnio respondeu que eu era um maapatsika (bastardo)
do pai dele. Assim, se eu era como um filho (ou empregado) para Julio, do ponto de vista desse seu filho.
Eu podia mesmo ser comzo um filho, mas do tipo bastardo.

A instabilidade na qual se situa a filiagao adotiva, que pode ser experimentada em algum grau
por qualquer filiagao, pode ser expressa por meio da oscilagao entre a aceitagao e a negacao de pais em
relagao aos filhos, bem como dos filhos em relagao aos pais. Além do mais, ha também tor¢oes do que
seja um filho que podem variar entre um filho, um bastardo (maapatsika) e um empregado. No caso es-
pecifico, a negacio do filho adotado que ¢ estrangeiro faz ele deslizar de uma posi¢ao de consanguineo
a posicao de afim potencial (inimigo ou estrangeiro), um nio parente, tal como eu me senti com Julio
quando ongas, cobras e fofocas rondaram a mim e 4 casa de Julio. Este é também o caso dos filhos sus-
peitos de nao serem de quem a mae aponta como pai, o caso dos filhos maapatsika. Nota-se, portanto,

a ambiguidade que em especial envolve a filiacao adotiva, mas nao somente ela.

Parentesco analégico

Proponho um parentesco em obviagio por meio da abordagem analégica de Wagner (1977)
para notar a relagao de filiagao adotiva entre empregados baniwa e patroes brancos como um processo
de consanguinizagao que eclipsa provisoriamente a parte-afim do patriao-branco, para que este possa
ser considerado um “pai”. Isso somente ¢ possivel porque este procedimento desdobra o eclipsamento
das relagoes do parentesco indigena, ou seja, o pai indigena ¢ obviado para que o patrio se apresente
como um parente analogo ao pai. Essa dinAmica figura-fundo nos auxilia a entender também as rela-
coes entre anfitrides indigenas e seus hospedes antrop6logos.

Patrao tem frequentemente o sentido de alguém tipo um pai, nO entanto, seu vocativo é um ter-
mo distinto do vocativo baniwa pai®. Esse ¢ um ponto importante, pois suspeito que nao podemos nos
desfazer da questdo que nos coloca esta analogia, “tipo um pai” ou “como um pai’. Para tanto, vejamos

a defini¢io de parentesco analdgico para Wagner (1977):

A mother is another kind of a father, fathering is another kind of mothering; a sister might be a
better sister for the fact that she is “a little mother” to her siblings, and a good father is often “like
a brother” to his sons. A certain solicitude (perhaps epitomized by Schneider’s “enduring, diffuse
solidarity”) is quintessential to all ideal kin relationships, regardless of how they may be defined

or in what forms the solicitude is expressed. And this solicitude represents, as well as anything can

15 O termo de referéncia para pai, em baniwa, é zoniri, “meu pai’.
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represent, what I mean by the basic analogy of all kin relationships to one another. [...] All kin
relationships and “kinds” of kinsmen are basically analogous because all incorporate the essence
of human solicitude that we call “relating.” Every particular “kind” of relationship exemplifies this
essence in some particular way, and comprises a (“metonymic”) part of a potential whole, a tota-
lity of which the aggregate of all the kinds of relationship represents a homologue. Each particular
kind of relationship, since it incorporates the underlying context of relational solicitude, can be

seen as an (“metaphorical”) analogue of each other kind of relationship (Wagner 1977: 623-624).

Para Wagner, metafora ¢ uma analogia. No que toca o nosso problema, isso significa apontar que
0 patrao como um pai nao ¢ o mesmo que dizer que ele ¢ um pai falso, ou uma metéfora no seu sentido
figurativo. Proceder assim ¢ desqualificar a propria analogia enquanto relagao. Poder-se-ia objetar que
0 patrdo ¢ como um pai, mas nao ¢ pai tal como ‘o’ pai “real”. Compartilho desta observagao desde que
concordemos que ‘0’ pai “real” ¢ também ele um tipo de pai, um tipo de parente, pois ele ¢ também, como
disse Wagner (1977), um tipo de mae que ¢ um tipo de pai que ¢ um tipo de irmio mais velho que é um
tipo de irmao mais novo que ¢ um tipo de primo que ¢ um tipo de amigo e assim por diante. Os relacio-
namentos sao todos andlogos entre si, versoes diferentes da solicitude generalizada implicada em toda
relagao de parentesco. O antrop6logo que vive em uma comunidade indigena nao esta “fora” deste campo

analdgico. Assim, podemos problematizar a relagao de filiagao adotiva. Sobre isso, Fausto observa:

Hé um ultimo ponto que gostaria de marcar: a adogao ¢, por assim dizer, uma filiagio incompleta.
Ela ndo produz uma identidade plena, senao uma relagio ambivalente, em que o substrato da ini-
mizade ¢ obviado, mas nao inteiramente neutralizado. Dai a minha insisténcia na permanéncia da
perspectiva do outro no caso da relagio xama-auxiliares ou matador-vitima; dai também por que
cativos de guerra e animais familiares frequentemente recebem um tratamento oscilante entre o
cuidado e a crueldade. A dupla-face do mestre corresponde a face-dupla do xerimbabo: ele é um

outro ¢ jamais deixar4 de sé-lo completamente (Fausto 2008: 352).

Notemos que para que a adogao possa ser entendida como uma filiagio incompleta, precisa-se
pressupor a filiagao “legitima” como completa, a saber, de identidade, o que estd em desacordo com a
abordagem wagneriana que sigo aqui. A oposi¢ao entre filiagio (legitima) e filiagao adotiva nio ¢é ab-
solutamente pertinente no contexto baniwa e, neste caso, ndo devemos pressupor a filiagao “legitima”
como sendo marcada por uma relagio que nao contém em si diferenca. Compreende-se aqui que uma
certa perspectiva do outro permanece mesmo que somente potencialmente nas relagoes dado as suas
caracteristicas analdgicas. Para Fausto, tudo se passa como se um pai nao pudesse assumir também para
o seu filho “legitimo” uma dupla face, ou o contrario, um filho nao pudesse assumir para o pai “real”
uma dupla face. Mesmo entre os Baniwa, comunidade caracterizada por um ambiente patrilinear, ¢
possivel notar que, por exemplo, entre um pai e seu filho mais velho pode, principalmente depois que
este tltimo estd casado e tém filhos e as vezes netos, projetar-se uma rivalidade e insinuar-se uma dife-
renga entre eles. Na medida em que eles se equiparam frente & comunidade, ¢ como se eles se afinizas-
sem em algum grau, pai e filho mais velho seriam igualmente donos-mestres. Ademais, no caso baniwa,

os filhos mais velhos podem se lembrar de circunstincias em que o pai nao foi tio cuidadoso e protetor
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como eles julgavam que ele deveria ser, acusando o pai de ter se comportado como um afim. Este ¢ o
motivo anélogo pelo qual um patrao se torna um inimigo, ou s€ja, Nao se€ comporta como um pai deve
se comportar.

Estas diferencas notadas na filiagio nio sio uma exclusividade baniwa. Soares-Pinto (2015)
descreveu para os Djeoromitxi que certa rivalidade entre pais e filhos mais velhos se delineia como a
prépria maneira de produzir uma territorializa¢ao do grupo, pois na medida em que essa diferenga se
insinua, o filho mais velho abre uma nova aldeia. Caldvia Sdez (2006:182), para os Yaminawa, aponta
que “O padrinho-patrao ¢ um “parente” externo e construido, mas também um doador, de bens e de

nome, como o pai’:

A sovinice do patrao nio o separa necessariamente do pai. As relagdes entre pais ¢ filhos estao
nio raro marcadas pela cobica dos bens dos velhos: se a concessao de aposentadorias da Funrral
aos velhos pode ter acirrado recentemente essa cobiga, ela se estende também a itens tradicionais:
lembro bem o prazer furtivo com que um jovem Yaminawa se apossava dos arcos e tarrafas de seu

pai durante as auséncias deste (idem: 183).

Conforme aponta o autor, nem mesmo a sovinice alegada do patrao enfraquece a analogia deste
com os pais yaminawa. A construgio apontada por Caldvia Sdez ¢ revelada por meio de uma analogia.
Isso corrobora com a proposta de Wagner (1977) de que todo o parentesco ¢ analdgico e com a pro-
posta de Viveiros de Castro (2002¢) de que todo o parentesco ¢ construido porque resultado de uma
acdo deliberada de extrair consanguinidade da afinidade. Dito isso, relages analdgicas e construidas
nio significam relagoes falsas ou ficticias, como tampouco a prépria filiagio “legitima” é plena e pura.
Em certo sentido, toda a filiagio ¢ adotiva, porque toda relagio ¢ construida, mesmo aquela que em
determinadas situagées se apresenta como sendo dada. O pai adotivo ¢ um tipo de pai legitimo, mas
também o inverso ¢ verdadeiro. O patrio funciona, assim, como um termo cuja extensao possibilita

vermos a complexidade “analdgica” dessas posi¢oes no campo do parentesco.

Desconhecendo e reconhecendo

Julio contou uma histéria sobre seu tio Amdcio, um finado pajé baniwa do cla Hohodene, a
respeito do longo periodo em que ele ficou sozinho com sua esposa no sitio Caré-igarapé, localizado
num afluente homénimo do rio Aiari. Ele contou que, certo dia, uma missiondria catélica chegou ao
seu sitio, perguntando por que ele vivia sozinho com a sua esposa. Ele entao respondeu que era porque
seus filhos tinham ido embora trabalhar em algum lugar no Brasil, Venezuela ou Colémbia, junto aos
patroes do sistema extrativista. Ela entio prometeu que acionaria o governo € que eles voltariam. Am4-
cio nao acreditou, mas para sua surpresa, um tempo depois, quando ele e sua esposa estavam na rocga,
ouviram um grande barulho - era um helicéptero. O finado pajé se aproximou cautelosamente de sua
casa, pois era 14 que havia pousado. De longe pode ouvir uma musica alta de rddio, risadas e conversas;
a0 se acercar, notou a presenca de homens e mulheres brancas com chapéu de diferentes tipos, todos

usando cal¢a comprida, cinturdes com tercado ou revélver, grandes botas, tudo 2 moda dos patroes co-
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lombianos. Todos falavam linguas estrangeiras, algumas destas Amédcio reconhecia, como o espanhol e
o portugués, mas uma das mulheres falava uma lingua desconhecida que Julio suspeita ser inglés, pois
ela diria depois que viera da América.

Uma dessas pessoas descobre o velho em espreita e pergunta-lhe quem ele era, mas ele devolve a
pergunta: - “Puxa vida, quem sdo vocés, o que vocés estao fazendo? O que vocés vieram buscar?”. Em
espanhol, um dos homens respondeu que eles eram daquele lugar, nascidos naquele sitio e que volta-
ram apenas porque haviam recebido a mensagem do governo de que o pai deles os chamava de volta.
Até entao desconhecidos um para os outros, reconhecem-se mutuamente em clima de regozijo. Com
medo, a esposa de Amécio havia ficado na roga, aguardando noticias, ¢ ele ao busca-la anunciou: “Eles
sa0 nossos filhos que voltaram, eles voltaram todos, tem Alberto, Laureano, Maria e Antdnia, sio nos-
sos filhos, mas eles sao brancos j4, ninguém reconhece mais eles”. Ela entao respondeu: - “Ah... Nossos
filhos? O que serd que nossos filhos vao fazer a mim?”. Demovendo-a do receio que sentia, Amdcio res-
pondeu: - “Nao, nao faz nada, nossos filhos. Boral4!”. Segundo Amaicio, eles demoraram a falar baniwa
novamente e mesmo assim ainda falam de forma “feia”.

Essa digressao mitico-histérica ilumina o fato de que as suspeitas que recairam sobre mim e
as queixas sobre a provisoriedade que eu impunha a relagio com o meu casal anfitrido nao me eram
exclusivas, uma vez que, como vimos na histéria de Amécio, podem ser atualizadas também por filhos
“legitimos”. Lembremos que Maria em seu cAntico dramatizava poeticamente suas desconfiangas, a sa-
ber, se eu “voltaria’, se “agradeceria” adequadamente e se seria capaz de reconhecer o tratamento que ela
me conferia. Essa suspeicio marca também a relagao com os “filhos legitimos”, como no caso dos filhos
de Amécio que sairam da casa dos pais sem dar noticias por longos anos, voltando apenas devido a uma
ordem do governo. Essa histéria de separagao ¢ a de muitos pais baniwa que “perderam” temporéria ou
definitivamente os seus filhos para os patroes a partir dos ciclos da industria extrativista no Alto Rio
Negro, pelo menos desde meados do século XIX, para as guerrilhas na fronteira com a Colémbia na
década de 1980, e mais recentemente, para as cidades. Acima, delineei principalmente a analogia entre
pai e patrdo para apontar a suspei¢ao que os filhos podem guardar em relagio aos seus pais, mas aqui
temos também acesso as desconfiangas que os pais podem experimentar em relagao aos filhos.

Com estes dois exemplos etnograficos em consideragao, podemos compreender que ser bran-
co ¢, entre outras coisas, um indice de suspeicio (dir-se-ia também uma fronteira) situado na teia
relacional baniwa. Ocorre que de modo anilogo ao fato de que um “filho branco” ¢ suspeito, por
sua origem, um filho indigena legitimo, contingencialmente porque distante e, portanto, por seu
destino, se torna suspeito e isso pode ser expresso notando justamente que ele se tornou branco.
Lembremos como o Amdcio anunciou o retorno dos seus filhos, “[...] sao nossos filhos que voltaram
[...], mas eles sdo brancos j4, ninguém reconhece mais eles”, para desconfianca da mae que temeu o
eles poderiam fazer a ela. Nesses casos, o “ser branco” nada tem de essencial ou substancial, o que nos
permite entender que ndo somente um branco pode se tornar filho, como um filho pode se tornar
branco. Notamos nessas variagdes, no que concerne a filiagao, que se reconhece uma sempre possivel

insinuacio de diferenca nas relagoes.
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Sobre isso, Taylor (2001) aponta que entre os Jivaro é a introdugao realizada pela afinidade, do
componente de alteridade interna a cada termo da relagao, o que torna as relagdes propriamente sociais
entre parentes consanguineos de mesmo sexo, dado que “even same-sex children (in relation ro ego) are
never fully and truly consanguineal” (idem:51). Nesses termos ¢ que podemos entender, como a autora,
que relacio ¢ diferenga. Ademais, a partir do Wagner (1977; 2010), podemos assinalar que a dinimica
relacional ¢ marcada pela reversibilidade, mesmo, por exemplo, na filiagao “legitima”. Assim, do mesmo
modo que as relagdes baniwa guardam potencialmente analogias com outras, sempre hd nelas uma

perspectiva de Outro.

Conclusao

O titulo deste artigo ¢ uma paréfrase do subtitulo do livro Staying with the Trouble: making kin
in the Chthuluceno de Haraway (2016a). Isso porque, o meu propdsito, como o desta autora, era fazer
com que “parente” significasse algo diferente do que na nossa tradi¢io ocidental moderna, delineando
uma socialidade que recusa um viés essencialista que podemos localizar nas ideias euro-americanas
hegemoénicas de consanguinidade. Haraway propde isso a partir de “parentescos-inovadores nao na-
tais com individuos e coletivos em mundos gueer, descoloniais ¢ indigenas” (2016b: 145), discutin-
do processos imigratérios e criticando as campanhas de pré-natalidade na Europa. As inovagdes no
parentesco (kinnovation) se apresentam como um dos caminhos que Haraway encontra para propor
recomposi¢oes no Antropoceno, nova época geoldgica marcada pelo esgotamento ambiental-politico-
-social-cultural-subjetivo e cujas causas sao antrépicas. Nesse sentido, a autora diz que ¢ preciso seguir
“pistas ¢ estimulos para sismos na criagio de parentes nao limitados aos dispositivos da familia ociden-
tal, heteronormativos ou nao” (idem: 144). Os tensionamentos do parentesco que a filésofa feminista
propoe se alinham aquilo que os Baniwa e os povos indigenas de maneira geral sempre fizeram. Isto ¢,
o reconhecimento da fabricagio como modus operandi dos processos de parentesco — haja vista a lite-
ratura etnoldgica (Seeger; DaMatta; Viveiros de Castro, 1987; Coclho de Souza 2001; Overing 1983-
1984; Viveiros de Castro 2002). O que sugere que os povos indigenas parecem ter muito a ensinar aos
nao indigenas sobre parentesco.

Nesse trabalho em especifico, pretendi demonstrar como esta critica ao parentesco euroamerica-
no hegeménico ¢é realizada pelos Baniwa, demonstrando que os seus modos de constituir parentes tém
como pressuposto uma relacionalidade generalizada que nao estipula 4 priori os seus limites, revelando
uma “abertura ao Outro” (Lévi-Strauss 1993). Assim, o que pretendi experimentar aqui por meio da
minha relagio com os Baniwa ¢ uma descri¢ao que aponta para um tipo de abertura do parentesco de
que fala Haraway.

O parentesco analégico de Wagner (1977) se mostrou uma abordagem interessante para fazer
notar essa abertura e a extensio dos limites do campo de parentesco e, assim, expressdes “como se” ou
“tipo” podem apontar para relagdes como nao sendo falsas ou ficticias. A propésito do pacto etnogra-

fico (Albert 2015), ressalto que mesmo que os antropélogos sejam entendidos como emissarios de um
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mundo nefasto, quando nao indigenas e assim potencialmente inimigos', isso nao implica a impossibi-
lidade de uma formulagao via parentesco destas relagoes interétnicas. Nao hd de antemao uma impos-
sibilidade formal de inimigos se tornarem parentes, como tampouco de parentes se tornarem inimigos.
Nesse sentido, o parentesco baniwa, ¢ o amerindio de maneira geral, confronta-nos e expde-nos — an-
tropdlogos nao indigenas, sociedade ocidental moderna - de diferentes maneiras. Porém, nada aqui
deve sugerir que os Baniwa compreendam os seus parentes como um conjunto de relagoes harménicas
em uma sociabilidade marcada pela identidade plena. Uma comunidade de parentes ¢ também uma
comunidade de diferengas, mesmo em seus vinculos minimos”, por isso mesmo, o parentesco baniwa, e
vimos aqui apenas alguns de seus vislumbres, ¢ uma construcio perpétua e complexa que envolve expe-
rimentagoes, apostas, afirmagdes e reversoes. Para os Baniwa, ao contrario do que se concebe sob a ideia
de uma hereditariedade genética, o parentesco nao estd inscrito a revelia das agdes em algum cédigo ou
instAncia fixa e por isso precisa ser meticulosa e continuamente estabelecido.

O parentesco é exigente €, assim entendido, tem consequéncias importantes para a relac;éo que
um antropdlogo estabelece em trabalho de campo com seus anfitrides indigenas. O antrop6logo, mes-
mo que nao reconhega relagoes de parentesco durante o trabalho de campo com os seus anfitrides e
interlocutores, precisa estar atento ao que o parentesco indigena demanda. Assim, 20 mesmo tempo em
que ele precisa obviar constantemente a sua parte-afim-inimiga, deve produzir rela¢oes nao por iden-
tidade, mas pela diferenca que encarna. Afinal, como apontou Viveiros de Castro (2002), o processo
de parentesco ¢ para os povos amerindios em geral uma a¢ao deliberada de extrair consanguinidade da
afinidade. Trata-se de uma costura constante e criativa, e se isso ¢ mais evidente a partir da relagao entre
este antropélogo e os seus anfitrides, isso nio signiﬁca que também nio o seja para os Baniwa entre
eles. O modo como o antropélogo ¢ pressionado a fazer parentesco em trabalho de campo em uma
comunidade indigena pode transformé-lo em um parente e, mesmo que isso no ocorra, transforma ao
menos provisoriamente o modo como ele produz suas relagdes durante a pesquisa etnogréfica entre os

seus interlocutores e anfitrides.

Jodo Jackson Bezerra Vianna é professor da Universidade Federal do Espirito
Santo (UFES), doutor em Antropologia Social pela Universidade Federal de
Santa Catarina (UFSC), mestre em Antropologia Social pela Universidade
Federal do Amazonas (UFEAM) e psicdlogo pela Universidade Federal de
Rondénia (UNIR).

16 Seria interessante compreender a posi¢io que ocupa os antropélogos indigenas que pesquisam seu préprio povo.
17 Se apontei aqui diferencas se insinuando nas relagoes de filiagio, Andrello (2019) descreve diferencas se insinuando nas relagdes de
germanidade entre os Tukano.
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Resumo: Este artigo ¢ uma investigacao de algumas das relagoes possiveis entre antrop6logos e seus an-
fitrides indigenas, considerando o parentesco como abordagem analitica pertinente. Para tanto, parto da
minha experiéncia etnografica entre os Baniwa, povo de lingua arawak que vive no Noroeste Amazonico,
descrevendo o vinculo que se estabeleceu entre mim e o casal Julio e Maria, meus principais anfitrides.
Procuro compreender como esta relagao indicia diferentes posi¢oes dentro do campo do parentesco, sem-
pre reversiveis, caracterizando modos dindmicos de fazer parentes. Seguindo a ideia de um parentesco
analégico (Wagner, 1977), demonstrarei como um antropdlogo branco e seus anfitrides baniwa se situam
em uma cadeia de analogias: brancos e indigenas, patroes ¢ empregados, pais ¢ filhos (adotivos, “bas-
tardos” ¢ “legitimos”). Ao final proponho alguns entendimentos sobre o parentesco baniwa a partir do
modo como ele ¢ constituido em uma das fronteiras do seu campo: na relagao com os brancos.

Palavras-chave: Baniwa; Noroeste Amazonico; Trabalho de campo; Parentesco analdgico.

MAKING KIN RELATIONSHIPS AMONG THE BANIWA: REFLECTIONS ON THE
FIELD RELATIONS

Abstract: From my ethnographic research among the Baniwa — a people who live in the Northwest
Amazon and whose language is Arawak — this article consists in an investigation into some possible
relations between anthropologists and their indigenous hosts. In order to do that, I describe the bond
established between me and the Baniwa couple, Julio and Maria, who are my main hosts. This article
uses kinship as its pertinent analytical approach. I aim in understanding how this relation gives evi-
dence of different and always reversible positions in the field of kinship. These positions characterize
dynamic modes of making kin. Drawing on the ideia of analogic kinship (Wagner, 1977), I will show
how a white anthropologist and his Baniwa hosts are situated in the following analogies chain, white
and indigenous people, bosses and workers, parents and adopted, bastard and legitimate children. At
the end, I propose some understandings about Baniwa kinship from the way in which it is constituted
in one of its field’s boundaries: in the relationship with white people

Keywords: Baniwa; Northwest Amazon; Fieldwork; Analogic kinship.
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ARTIGO

Entre “lava-pés” e “lava-maos”:
valores, hierarquias e poder
aristocratico nas baladas elitizadas'

DANIEL MACHADO DA CONCEICAO
ALEXANDRE FERNANDEZ VAZ

Champanhe da discérdia

No verdo de 2018, especificamente no periodo de carnaval, a postagem de um video® repercu-
tiu nas redes sociais no Brasil. O video mostrava a figura de um milionario, assiduo frequentador dos
famosos beach clubs® em Floriandpolis/SC, que adquirira algumas garrafas de champanhe da marca
Veuve Clicquot Brut e utilizava seu contetido para lavar os pés sujos de areia da praia. Rapidamente, o
video “viralizou” e ganhou notoriedade, dividindo opinides. Em alguns internautas gerou inveja, em
muitos outros consternagao ¢ repulsa em razao do exibicionismo.

Alguns dos comentérios continham insultos e ataques que miravam o suposto desconhecimento
do ricago sobre a realidade® vivida pela grande maioria da populagio brasileira. Lavar os pés com champa-
nhe constituir-se-ia em falta ética ¢ atentado contra a moral coletiva. Nos movimentos de rapida classifi-
cagdo bindria, o exibicionismo captado pela lente “ingénua” de um aparelho celular estaria do lado mau,

isto ¢, constituindo-se como agressao aos desafortunados, passando a portar o selo de um ato de injustica.

1 O trabalho é resultado parcial do Programa de Pesquisas Teoria Critica, Racionalidades e Educagio (V), financiado pelo CNPq e pela
UFSC. Agradecemos o apoio do Programa de Bolsas Universitarias de Santa Catarina UNIEDU/Pés-Graduagio. Reconhecemos os
colegas Dra. Miriam Grossi (UFSC), Dr.Wagner Camargo (UFSCar) e Dr. Cristiano Mezzaroba (UFS) pelas leituras criteriosas e pelas
ponderacdes ao texto.

2 Disponivel em: <https://www.youtube.com/watch?v=b66amviZdbE>. Acesso em: 20 de Fev. 2018.

3 Clubes de praia mundialmente famosos por suas festas (baladas) voltadas para um publico de alto poder aquisitivo. Localizadas no bairro
Jureré Internacional, bairro idealizado para um seleto grupo elitizado, com ruas planejadas ¢ administrado em modelo de condominio. Mui-
tas vezes ¢ comparado a Ibiza, balnedrio espanhol, por causa de suas praias, festas e circulagio de ricos e famosos de todo o0 mundo.

4 Em setembro de 2017, a reportagem publicada na versio on-/ine do jornal El Pais destacou que 5% do brasileiros mais ricos detiveram
a mesma fatia de renda dos outros 95%. Disponivel em: <https://brasil.elpais.com/brasil/2017/09/22/politica/1506096531_079176.
html>, Acesso em 20 de Fev. 2018.



Este breve texto procura pensar sobre esse fato e alguns outros® observados nos espagos festivos
das baladas florianopolitanas. Um de nés atuou também, durante sete anos (2008-2015), como agente
de seguranca prestando servicos em varios beach clubs de Florian6polis. Ele foi, portanto, “assiduo fre-
quentador®” desses espagos, o que nos autoriza a dizer que o fato registrado no video nao é isolado e nao
surpreende quem comparece aos eventos. Nao se trata de evocar certa “excentricidade” do milionario e
muito menos legitimar sua postura, conhecida também entre os frequentadores e prestadores de servi-
co dos beach clubs da cidade. Pretendemos desvelar neste artigo a¢des que, naturalizadas, podem passar
despercebidas no universo sociocultural.

Lembremos a cena: um homem branco de meia-idade com os pés sujos de areia da praia estd em
uma festa para frequentadores com alto poder aquisitivo. Este, doravante denominado de miliondrio,
pois foi assim identificado pela midia, faz demandas a um contingente de prestadores de servigo. Seus
pés sujos sao limpos com o liquido universalmente reconhecido como de uso em comemoragaes, o que
para alguns significa uma profanacio. O precioso liquido possui um prego alto no cardapio de bebidas
ofertadas durante os eventos. O champanhe Veuve Clicquot Brut comprado pelo milionério no beach
club pode variar entre R$ 600 ¢ R$ 800 a garrafa de 750ml, a de 1500ml chegando a algo entre R$
1 mil e R$ 1,3 mil. Bourdieu (2007) indica que determinadas bebidas sio vinculadas a um estilo de
vida, o champanhe seria apropriado para festividades e comemoragdes, portanto, ao segurar um copo,
o proprio ato de beber ou mesmo a atitude de banhar-se envolve mais do que o prazer de consumir o
produto, diz respeito a um momento de reconhecimento e de valorizagao (Da Conceigao 2012). As
baladas sao um lugar caracteristico para demarcar distin¢ao de classe.

Os clubes e casas noturnas em Florian6polis/SC, no ano de 20147, somadas as vendas de cham-
panhe e de espumante, foram considerados os maiores consumidores do liquido festivo na América
Latina. Seu uso para lavar os pés ganhou um tom de ostentacio (palavra que tem notoriedade com
a ascensao dos novos ricos, individuos ou grupos familiares que nos tltimos anos conseguiram certa
mobilidade social ou a ampliagao de seu poder aquisitivo, passando a usufruir de bens de consumo
com objetivo de dar visibilidade a sua nova condi¢io) ao ser gasto de maneira tao banral ou de forma
a “desvirtuar” seu propésito. Muitos ao questionar a atitude do miliondrio afirmam haver finalidades
mais adequadas para o precioso liquido e, principalmente, para o dinheiro gasto na bebida. Esses fatos
que envolvem o produto e sua fetichizagao sao suficientes para despertar um debate com base ética e
moral, mas elas nio bastam.

Voltaremos a falar sobre esses dois pontos mais a frente, mas evidenciamos uma terceira relagao
que parece passar despercebida. Na cena, o que devemos ponderar diz respeito ao fato de o milionario

nao limpar os préprios pés, mas sim solicitar a um atendente, seu garcom, para fazé-lo. Aqui estd um

5 Rasgar ou queimar cédulas de dinheiro, comprar bebidas e despejar o liquido no chio ou em pessoas e pagar para que o DJ toque a mu-
sica de seu interesse. Como em certa ocasio durante uma festa com musica eletrénica no ano de 2010, quando um rico criador de gado
ofereceu dez mil reais para que uma determinada musica sertancja “de raiz” fosse executada. Depois de uma certa relutincia da geréncia
da casa, a mussica foi ouvida.

6 A frequéncia nesse caso, colocada de maneira assimétrica com os clientes, destaca um outro lugar. Um lugar de subalternidade, de tra-
balho para prestacao de servigo aqueles que buscam diversao.

7 Matéria publicada no jornal Didrio Catarinense com o titulo: Jureré ¢ um dos maiores consumidores de champanhe da América Lati-
na, aponta grupo de luxo LVMH. Link disponivel em: http://dc.clictbs.com.br/sc/noticias/noticia/2014/02 /jurere-e-um-dos-maiores-
-consumidores-de-champanhe-da-america-latina-aponta-grupo-de-luxo-lvmh-4405994.html . Acesso em 08 de Jan. 2019.
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fato que marca as relagdes histéricas entre ricos e pobres no Brasil. Mais uma vez, podemos ver que o
ideal republicano nao tem suficiente impacto nas relagoes sociais e continuamos a nos portar como se
estivéssemos em uma sociedade aristocrata que guarda os rangos do escravismo. Como sugerido por
Souza (2018, p. 23), sio relagdes de dominagao destinadas a perpetuar a desigualdade e a miséria de
muitos em nome dos privilégios de uma meia duzia. Um exemplo de tal relagao e mentalidade pode ser
observada no romance Os vardes assinalados de Tabajara Ruas (2003), narrativa ficcional de vérios epi-
sodios historicos relacionados a Revolugao Farroupilha, ocorrida nos estados do Rio Grande do Sul e
de Santa Catarina entre os anos de 1835 e 1845. Na narrativa podemos observar os ideais republicanos
que motivaram a revolu¢ao sendo aclamados em meio a uma sociedade escravista, sinalizando para os
escravos uma possibilidade de liberdade ao se desejar construir uma nova nagao autdnoma em relagao
aos ditames do Império do Brasil. O principal personagem no romance, Bento Gongalves, o presidente

da almejada republica, parece conviver com um dilema centrado na relagao de dominagao:

O bom conde queria libertd-los [os negros]. Bento Gongalves jamais poderia viver sem um es-
cravo. Quem lustraria suas botas? Quem as descalgaria quando voltava arreado do campo ou das
marchas? Quem serviria o mate, encilharia o pingo ou enrolaria o palheiro? Era implausivel, era
injusto. Intolerdvel? (Ruas 2003:213)

Essa passagem apresenta um dilema que supostamente estava presente em Bento Gongalves.
Uma contradi¢io que se pde muito significativa para afirmar que mesmo as ponderagdes civilizadas de
uma revolu¢io nio eram suficientes para que o rango aristocratico de ser servido e o viver dos privilé-
gios fossem superados. Esse parece ser um traco que constitui a cultura dos grupos mais afortunados.
Sérgio Buarque de Holanda (1995:38) argumenta que “uma digna ociosidade sempre pareceu mais ex-
celente, e até mais nobilitante, a um bom portugués, ou a um espanhol, do que a luta insana pelo pao de
cada dia”. E, acrescenta: “O que ambos admiram como ideal ¢ uma vida de grande senhor, exclusiva de
qualquer esforco, de qualquer preocupagio” (idem). No livro Casa-Grande e Senzala, Gilberto Freyre

também descreve essa postura de ociosidade e de relacao servil.

Escravos que se tornaram literalmente os pés dos senhores: andando por eles, carregando-os de
rede ou de palanquin. E as mios — ou pelo menos as maos direitas; as dos senhores se vestirem,
se calcarem, se abotoarem, se limparem, se catarem, se lavarem, tirarem os bichos dos pés. De um
senhor de engenho pernambucano conta a tradi¢io que nao dispensava a mao do negro nem para
os detalhes mais intimos da toalete; e de ilustre titular do Império refere von den Steinen que uma

escrava ¢ que lhe acendia os charutos passando-os ja acessos a boca do velho. (2004:517)

Esse mesmo sentimento parece ter permanecido em alguns estratos sociais, 0s quais constan-
temente desejam reafirmé-los em meio as agoes cotidianas colocadas como naturais. Destaque-se o
recorte profissional, o perfil étnico racial do grupo que desempenha as atividades reconhecidas como
subalternas na sociedade brasileira. Nas baladas facilmente podemos identificar um grupo social e ét-

nico predominante nas atividades de garcom e seguranca. Tal fato serve para evidenciar que o processo
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histérico que visava permitir mobilidade social e a suposta ascensao social de um grande grupo popu-
lacional nao foi efetivado. As atividades subalternizadas continuam a ser exercidas e ocupadas em sua
grande maioria por servigais negros e pardos.

Voltemos & pose do miliondrio estirado em sua cadeira com os pés erguidos sobre a champanhei-
ra® e o garcom lavando seus pés. Atitudes como essa representam o rito brasileiro do “vocé sabe com
quem esta falando?”, que implica uma separagao radical e autoritdria de duas posi¢oes sociais, real ou
imaginariamente diferenciadas, tal como desenvolveu Roberto DaMatta (1997). No video, identifi-
camos claramente as duas posi¢oes: de senbor e de servigal. Nao precisa ser dito nada, nem o famoso
“carteiraco’” ser realizado. Na imagem, uma relagao hierarquica se impoe entre os dois personagens.
Um deve trabalhar para que o outro possa usufruir o momento de ostentagao. O milionario quer ser
reconhecido como pertencente a “clite do dinheiro” (Souza 2017), mostrando seu poder econdmico
(capital econdmico) para expressar publicamente seu lugar social e ter com isso reconhecimento ¢
influéncia. Essa “elite do dinheiro” pode ser identifica como um grupo ainda mais seleto dentro da
elite econdmica. Sao os que guardam os valores aristocréticos vividos por uma nobreza que se consti-
tui, como outrora, de “homens verdadeiramente livres, isto ¢, que escapam por inteiro dos costumes
banais” (Duby 1989:4), aqueles “nobres da terra, opulentados de engenhos e fazendas, com seu histé-
rico desdém pelos pedes e mercadores ” (Vianna 2005:86). Diferentemente de tempos anteriores, os
“nobres da terra” podem ser reconhecidos como ligados ao agronegdcio, porém na atualidade atuam e
vivem de dividendos de especulagoes nas bolsas e outros negdcios rentaveis ligados aos diversos merca-
dos financeiros. Sua marca mais caracteristica ¢ o desdém pelos inferiorizados economicamente, eixo
que permanece marcando as relagoes.

Para ajudar a entender esse grupo seleto de individuos que fazem parte de uma elite dentro da
clite, o texto de Antdnio D. Cattani (2009), com o titulo Riquezas e desigualdades, traz a expressao
Hight Net Worth Individuals ( HNWIs) designando individuos que tém suas capacidades econdmicas
e sociais asseguradas pela posse de grandes fortunas. Eles podem ser caracterizados por trés aspectos:
desvinculagao de dimensoes fisicas do capital e de amarras nacionais, personificagiao das fortunas e
faustuoso padrio de vida (Cattani 2009: 552).

Ao propor um comentério sobre o video, este texto pretende desvelar parte das relagoes que sao
produzidas no espaco das baladas e que representam um manto aristocritico que encobre interesses e
privilégios de uma classe que se reconhece como nobre. Principalmente, ao envolver as duas tltimas ca-
racteristicas apresentadas por Cattani (idem), a personificagio da fortuna e o faustoso padrio de vida.

Em um movimento simétrico, ambos os lados — “senhor” e “servigal” — sao emparelhados, porém
nao em igualdade. O primeiro promove uma valorizagao do grupo ou de “individuos bem-sucedidos”,
atribuindo, na outra face, a0 grupo menos afortunado um lugar de subalternidade e subserviéncia. No
esforo para elaborar a interpretagio proposta, propomos as expressoes “lava-pés” — ato de prestar um

servico ao “senhor”-, e “lava-maos” — o ato de ganhar a fidelidade do “servo”. Ambas serao articula-

8 Recipiente como um balde no qual sio colocadas as bebidas e gelo para conservar sua temperatura.

9 Expressao utilizada para pessoa investida com determinada autoridade ou posigao, que dela faz uso para levar vantagem em intimeras
situagdes. Exemplo: policial que quer participar da festa sem pagar o ingresso apresenta sua carteira de identificagio profissional e assim
tem acesso gratuito ao evento.
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das para uma melhor apresentacao dos argumentos que buscam identificar valores, hierarquia e poder
aristocratico. Sao duas expressoes identificadas como categorias opostas e complementares para tentar
abarcar fenémenos na dialdgica interacional das relagdes sociais no espago das baladas. Nesse exercicio
de anilise, a experiéncia etnografica'® na atuacao de um de nés como agente de seguranca contribuiu
para melhor entender a dindmica dos eventos.

Ao destacar diferengas entre os individuos, apontamos a hierarquia como um conceito impor-
tante para observagao do fendmeno. Admitimos que hierarquia ¢ “um principio de gradagao dos ele-
mentos de um conjunto em relagio ao conjunto” (Dumont 2008: 118). Se outrora o elemento mais
preponderante que marcou a distingao social entre individuos foi o capital religioso, na atualidade os
valores que dao gradacio dentro do conjunto estao muito mais relacionados aos capitais econdémi-
co, social e cultural. Por essa razio, Dumont (idem: 66) afirma que “¢ compreensivel e natural que a
hierarquia englobe os agentes sociais e as categorias sociais”. A hierarquia identifica um lugar para os
individuos, atribuindo posi¢ao e um status social. O status social estd ligado a localizagao no interior
da estrutura social, e a posi¢ao social a um lugar dentro da organizagao social, logo, estamos falando
de estratificagao social que tem por base valores econdmicos e sociais, e culturais como marcadores
valorativos ou depreciativos de um individuo ou de um grupo. A partir dessa defini¢ao da hierarquia
de ordem stricto senso, vertentes distintas representadas por Roberto Da Matta e Jessé de Souza, que
procuram descrever a formagao do Brasil contemporineo, podem ser articuladas para uma melhor
andlise do que pretendemos observar. Nossa observacao e argumentagao articula as expressoes hierér-
quicas que identificam um lugar de distingao entre os individuos. Uma gradagao de elementos que se
imp6e como vista ao exterior (ibidem: 128). Nosso objetivo ¢ perceber agoes e comportamentos que
coadunam com a hierarquia de uma sociedade aristocrética e que ainda aparecem na atual sociedade

brasileira republicana.
“Lava-pés”

O sentido que geralmente associamos a expressao “lava-pés” remete ao ritual religioso cristao
em que Jesus, o Mestre, mostra sua humildade ao lavar os pés de seus discipulos. No entanto, essa agao
nunca foi muito bem-vinda e aceita entre aqueles que detém o poder, os quais procuram por meio dele
oportunidades para se diferenciar e exaltar a autoridade que possuem. Como prética cotidiana, lavar
os pés também significou a necessidade de limpeza para quem chega da rua e pretende entrar na casa.
Quase como um ritual, na sociedade escravocrata os pés dos senhores ou seus convidados eram lavados
pelos escravos, bem como seus calgados (sapatos e botas) eram retirados ou colocados com sua ajuda.
Essa a¢ao marca a posi¢ao hierdrquica dos individuos, definindo a relagio de dominagao.

Norbert Elias (2001), ao descrever a Sociedade de Corte francesa, apresenta praticas que afirma-

vam os indmeros privilégios que os nobres usufrufam no interior de uma cultura voltada para o 4cio

10 Para conhecer mais sobre a etnografia realizada nas baladas em Florian6polis, acessar o artigo: “Estar” seguranca da festa: uma etno-
grafia sobre o processo de aprendizagem dos agentes de seguranga das principais casas noturnas de Florian6polis. Revista de Antropolo-
gia da UFSCar, 8, jul./dez. 2016. Disponivel em: <http://www.rau.ufscar.br/wp-content/uploads/2016/12/Vol8no2_09_daniel.pdf>
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em que as agdes manuais eram desempenhadas por servigais diversos. Roberto Da Matta (1997) faz a
mesma observagio ao perceber os valores culturais presentes na sociedade brasileira escravista e que
permanecem sendo aceitos na sociedade supostamente republicana. Um desses valores é apresentado
por Carmo (1998), ao descrever a criagao de um circulo vicioso expresso na busca de fazendeiros e co-
merciantes em adquirir fortuna para poder viver a0 modo dos nobres. Para ser bem-sucedido em mea-
dos do século XIX, era necessario obter escravos para estar liberado das atividades banais e se dedicar
a cultura do dcio. Assim, mesmo atividades simples como tirar botas, vestir um casaco e abrir portas,
apreciadas como banais, representam muito a necessidade de ser servido e viver do 6cio. Mais que uma
dependéncia de um outro para realizar determinada atividade, ¢ uma necessidade para mostrar poder

de influéncia sobre o outro e adquirir status no meio social.

Mantido a custa de escravos, o dcio, ansiosamente almejado por todos, tampouco induzia alguém
a cuidar melhor até de sua prépria casa, pois o importante como sinal de prestigio entre os seus

semelhantes era ser visto e reconhecido na rua quando servido por escravos. (Carmo 1998: 29).

Sobre as baladas em Florianépolis/SC, podemos nelas supor a perpetuagao de uma sociabilidade
aristocratica quando reconhecemos os “nobres da terra’, “elite do dinheiro” ou os HN'WIs entre seus
frequentadores. Podemos observé-la de imediato na maneira como os espagos no ambiente festivo sao
ocupados. Foucault (1987) permite orientar o olhar para perceber a disposi¢ao dos individuos que
demarca as relagoes de poder. Nas baladas, os lugares mais cobicados, com a melhor visao para atragao
principal ou espagos reservados e delimitados, sio chamados de camarotes. Essa prética no Brasil tem
recebido o nome de “camarotizagao’, isto ¢, segregar espacos exclusivos, permitindo que os estratos
sociais fiquem marcados, recebendo sua valoragao. A ascensio dos novos ricos no pais estimulou a
crescente “camarotizagéo” dos €spagos em eventos diversos, como esportivos, teatrais e musicais. Esse
movimento, no entanto, nao é novo. Sennett (1998) destaca que em 1750 na Europa, mais precisamen-
te, na Inglaterra e Franca, os teatros possufam um design que refletia a hierarquia de seu publico. Os
artistas se apresentavam para um segmento especifico da plateia. A melhor visao das apresentagoes era
obtida nos camarotes frequentados pela realeza, pelos senhores e pelos patroes.

O camarote tem como objetivo permitir o melhor 4ngulo de visao para o espetaculo. Em pri-
meiro lugar, oferece uma condicao mais favordvel para ver a atragio que se apresenta. Em segundo
lugar, permite ser observado pelos outros frequentadores que passam a reconhecer quem ocupa a po-
sicao privilegiada no ambiente demarcando seu status, prestigio e poder. O camarote como utilidade
também remete a um atendimento diferenciado e a um suposto maior conforto. Devemos destacar o
que significa separar as pessoas pelo seu poder aquisitivo e cultural. Para isso, o valor dos ingressos e
dos produtos consumidos promovem uma sele¢ao em seus frequentadores. Acrescentemos as regras de
sociabilidade e de circulagao dos participantes que frequentam lugares elitizados por todo o mundo
e passam a compartilhar um habitus de classe reconhecido durante as festas. Nas baladas, os clientes
mais exclusivos (nobres) passam a receber atencio especial, bem como seus convidados. Por exemplo,

a pratica de acesso facilitado ao evento, nao sendo necessirio entrar ou permanecer em filas. Junte-se
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ainda a “mordomia” de ser acompanhamento até seu camarote, mesa ou outro espago. Essa a¢ao ganha
ar cerimonial, acontece toda vez que o cliente é recepcionado ao se apresentar em um acesso (porta)
especial. Ap6s a identificagao de todos os membros do grupo que o acompanham, o dono (proprietd-
rio) do camarote ¢ conduzido por uma Hostess (recepcionista ou anfitria) até o local reservado para o
grupo. Destacamos o papel social atribuido ao género feminino, em sua maioria sao mulheres jovens
com um padrao de beleza valorizado e aceito socialmente que estao na posi¢ao de Hostess. Essa situa-
¢ao remete a posicao atribuida & mulher como empregada doméstica, pois também nos referimos aos
locais dos eventos como sendo “casas noturnas” ou “casas de espetdculo”. Assim, uma “bela mulher”, a
recepcionista, leva o proprietario do camarote até o respectivo local, sendo seguido por sua comitiva'’.
Os proprietdrios do camarote contam com gar¢om exclusivo ¢ em muitos casos com um agente de se-
guranca fornecido pela geréncia da casa para oferecer-lhes a devida protecao. Nesse cenario, as relagoes
sao hierarquizadas de maneira vertical, cada um sabe seu lugar e comportamento esperado. Geertz
(2012), ao refletir sobre o simbolismo do poder, descreve cortejos em que reis e rainhas afirmavam seu

carisma por meio de formas simbdlicas que passam a expressar sua posicao.

Quando reis viajam pelo campo, mostrando-se a seus stiditos, presenciando quermesses, conferin-
do honras, intercambiando presentes, ou desafiando seus adversarios, estao marcando seu territo-
rio, como o fazem lobos e tigres com seus odores, como se esse fosse quase uma parte fisica deles

préprios. (idem: 129)

A circulagao da “elite do dinheiro” por espacos como as baladas permite seu reconhecimento
ao reforcar seu lugar no estrato social superior. O cliente favorecido por seu capital econdmico recebe
aten¢ao mais que especial. A maioria de seus desejos serd atendida, com o objetivo de proporcionar
maximo aproveitamento do evento sem que haja qualquer tipo de preocupagao. Por outro lado, os
prestadores de servi¢o devem atender com qualidade e total subserviéncia, pois sé assim a experiéncia
do cliente sera completa. As expressoes sentir-se “como um rei” ou “como um lorde” sao apropriadas
para a situagio. O camarote no decorrer dos eventos desperta atengao dos frequentadores & medida
que o grupo passa a ser reconhecido por contar com personagens famosos ou pelo grande nimero de
mulheres que o compdem. Esse fato somado ao consumo de bebidas, principalmente a champanhe, faz
com que determinado camarote seja mais valorizado do que outro. A necessidade pela valorizagio e
reconhecimento faz com que aconteca muitas vezes uma disputa entre os proprietdrios dos camarotes,
pois ao fazer um pedido de alto valor, a entrega ¢ feita a0 comprador de maneira performatica, com
um fila de garcons com sinalizadores, os quais exibem os itens adquiridos, colocando as garrafas para
o alto ¢ realizando a entrega dos produtos com muita alegria. Luzes sao direcionadas para o camarote
que recebe o reconhecimento e o destaque de seus membros. A disputa acontece quando um ou mais
camarotes passam a desafiar os outros, fazendo maiores aportes financeiros na compra de bebidas, as

quais ressaltam a sensagio de poder e gozo infinitos.

11 Amigos, agregados e as muitas amigas. A maioria absoluta dos camarotes e outros espagos restritos sdo comprados por homens. Assim,
o numero de mulheres em um camarote acompanhando o proprietdrio e seu grupo de amigos passa a ser marca de distingao e prestigio.
Isso independe se as mulheres sao amigas com lagos de afinidade ou contratadas como acompanhantes.
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O video, objeto de debate na arena da internet, por mais inconformismos que veio a produzir,
na verdade, s despertou para parte das relagoes que estao dadas. Parece estar colocado como chocante
o desperdicio da bebida ou mesmo o seu preco. Nessa primeira critica, podemos apresentar uma con-
tradicdo, pois no momento festivo se tem uma autorizacao técita para fazer jorrar o precioso liquido
sobre os amigos e outros frequentadores, de forma que ¢ permitido tomar banho com ele sem receber
reprimendas. O desperdicio banal quando comparado com a lavagem dos pés nao se diferencia, apenas
muda de lugar, dos pés para a cabega. O argumento usado por dezenas de pessoas nas redes sociais
sobre o “miliondrio nao ter ciéncia da realidade em que vive o povo brasileiro” nio faz sentido na l6-
gica que opera nos beach clubs, que ¢ justamente de se “distinguir” das condi¢oes das camadas médias
e baixas. A chamada “ostenta¢ao” tem entre seus significados pavonear, exibir, vangloriar, estampar,
mostrar, alardear e apresentar. %ando presente entre os HN'Ws, ostentagao significa demarcar status
e prestigio entre pares. Ela ¢ parte do jogo de sociabilidade que permite manter o cardter de distingao
e de pertencimento a um grupo seleto. Ha outros elementos de distin¢ao que a ela se somam, como
local de residéncia, tamanho da casa, marca e modelo do carro, viagens, roupas, acessorios etc. Todos
sao considerados marcadores de pertencimento e reconhecimento dentro do grupo. Consumir bebidas
caras e sofisticadas, usar roupas bem cortadas, significa nao s6 um bolso recheado, mas uma superio-
ridade inata, expressao de uma humanidade superior (Souza 2018:45). Em trabalho anterior sobre os
beach clubs, refletimos sobre a ostentagao como central nesses espagos de distingao. Em outro lado dos
gastos exorbitantes e de sua valorizagao, estao algumas atitudes e excentricidades'. E algo que parece
Nnao ser uma expectativa consciente de impunidade, estd em um patamar anterior, mostrando-se como
sentimento de permissividade. Ao se reconhecer como pessoa muito importante, as regras €, mesmo
em alguns casos, as leis, parecem nao ser inibidoras de algumas a¢oes, pois percebe estar em posigao
acima ou afastada da obriga¢ao de seguir determinadas convengoes sociais. Entre as quais podemos
citar o desejo de fumar em ambiente fechado, estacionar veiculo em local proibido, desejo de acessar as
festas com roupa inadequada ou inapropriada de acordo com as regras da casa, retirar a camisa ou ca-
miseta durante a festa, praticar violéncia e assédio sexual contra mulheres, principalmente aquelas nao
pertencente ao seu grupo de afinidade, bem como a impaciéncia em aguardar sua vez no atendimento,
pois entende sempre ter prioridade.

Elias (2001), como j4 citado, observou que determinados habitos eram esperados no padrio de
vida da Sociedade de Corte, pois visavam demarcar o status e o prestigio. O padrao faustuoso de vida se
fazia necessario para demonstrar o poder junto a classe pertencente. Inspirados nessa observagao, po-
demos afirmar que o consumo exibido durante as baladas faz parte do padrao presente e esperado por
nobres que necessitam lutar constantemente para marcar sua posi¢ao. Portanto, os gastos exorbitantes
ocorrem devido a pressao dentro do grupo. O pertencimento conduz e exige o consumo apresentado,
fazendo, assim, parte do jogo das relagoes. A ostentagao ¢ caracteristica marcante da dindmica em que
os participantes disputam o status de pertencer ou de ser rebaixado no circulo social, em uma busca

incessante por prestigio (Da Conceigao 2012).

12 Superstigoes, roupas espetaculares ou desejo de ficar sem elas, dangas exdticas, espalhafatosas e sensuais, atos sexuais escondidos na
penumbra, atrds de cortinas ou do grupo de amigos, sem contar o uso de entorpecentes, como langa perfume, cocaina e ecstasy.
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ENTRE “LAVA-PES” E “LAVA-MAOS”: VALORES, HIERARQUIAS E PODER ARISTOCRATICO NAS BALADAS ELITIZADAS

O lava-pés simboliza a demarcagio do privilégio para uns e a submissao para outros. Atua para
refor¢ar o marcador pautado na hierarquia vertical das relagdes na sociedade brasileira. Ao utilizar essa
expressao, no nos restringimos ao simples ato de lavagem dos pés, mas a um leque de expressoes'? de
subalternidade em prol de ‘mimar’ o cliente, de exaltar o jeitinho ou as relagdes privilegiadas oriundas
do capital social e diretamente ligadas ao capital econdmico (Souza 2015:86). Entre tais agoes podem
ser destacadas: a maneira mais socidvel de falar, a busca constante por solucionar os problemas do
cliente, como ter um isqueiro para acender um cigarro, um chiclete ou bala, um novo copo de bebida,
disponibilizar um garcom de maneira imediata, achar um banheiro mais exclusivo, permitir sua saida
¢ retorno a balada, ser acompanhado por um seguranca enquanto circula pela casa'®, facilidades no
fechamento da conta, acessos exclusivos, descontos e cortesias.

Os momentos de tensao ou conflito dos HN'WIs com outros personagens da festa acontecem
mediante a afronta aos privilégios e a0 nao reconhecimento de seu status e posi¢ao social. Conflitos
com outros clientes geralmente estao relacionados com a disputa pela posse do lugar legitimo, no caso
do camarote ou das mulheres pertencentes ao grupo. Da mesma forma, na defesa da “honra” de algum
amigo ofendido ou desrespeitado. Foram muitas as experiéncias de um de nds como agente de segu-
ranca, reprimindo excentricidades, barrando o acesso, solicitando que se espere a solugao de proble-
mas, indicando espera na fila, impedindo agressoes e inibindo praticas que colocavam em risco outros
clientes. Sempre que questionada, foi por meio de criticas e reclamagdes veementes que partiram de
personagens pertencentes  elite do dinheiro. Os nobres esperam sempre ser paparicados, reconheci-
dos e assim usufruir dos privilégios. No entanto, quando recebem um tratamento igualitdrio ou sao
confrontados, agem como criangas mimadas, o que faz parte do quadro de infantiliza¢iao de como sao
tratados a maior parte do tempo. Os nobres tém seus caprichos atendidos de maneira imediata, ¢ o
comportamento semelhante a criangas mimadas aparece, por exemplo, nos bens de consumo - casas,
carros e outros veiculos motorizados — mencionados como “brinquedos”.

O agente de seguranca nao conhece todos os “nobres” e seus respectivos privilégios. Aqueles que
sao assiduos frequentadores, com o passar do tempo, sao facilmente identificados, mas a grande circu-
lagao de clientes durante 0 ano ou temporada, impede gravar na memoria todos os rostos e nomes para
identificacao futura. O agente de seguranca, ao nao reconhecer um HN'WIs, pode ter sua autoridade
questionada de forma até mesmo constrangedora. Como consequéncia, insultos sao facilmente profe-
ridos e com total inten¢ao de indicar para o alvo o seu lugar na estrutura social.

As ofensas mais comuns ouvidas na experiéncia pessoal de um de nés foram “macaco’, “negro sa-

» <« 7

» « » « / » « » <« ’ . -~ » <«
fado”, “seu merda’, “alguém sem estudos”, “subalterno’, “alguém sem pai e sem mae”, “um sem nada’, “z¢

13 Ha agbes que se enquadram no mesmo sentido atribuido ao manto aristocratico presente em modalidades esportivas como golfe, ténis
e polo. No golfe, o jogador ¢ acompanhado por um escudeiro que carrega sua bolsa com tacos; no ténis, temos os boleiros que constante-
mente recolhem e disponibilizam as bolinhas, assim como oferecem as toalhas para enxugar o suor; no polo, temos préticas semelhantes,
inclusive de pessoas que auxiliam na retirada das botas dos atletas. Esses sao tragos aristocraticos que de maneira simples continuam a
transmitir uma mensagem de subserviéncia e de separagio radical entre os “nobres” escolhidos e seus “servos”

14 A expressdo casa remete a casa noturna, mas ndo podemos esquecer, conforme Da Matta, que a casa tem significado de lugar privado
¢ a rua de espago publico. A casa ¢ onde as relagoes intimas e particulares sio vivenciadas. Além disso, a estética do espago facilmente se
confunde com a residéncia dos frequentadores. Os beach clubs funcionam durante o dia e parte da noite, nio ultrapassando as 22h, em
razio de estarem localizados em 4rea residencial. Sua dindmica e administragdo seguem a mesma operagio dos eventos noturnos.
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ninguém” e “ignorante por nao saber como as coisas funcionam”. Todas essas expressoes falam sempre
da condicio do sujeito, no caso particular, um negro com uniforme de agente de seguranca.

Qu’ando o cliente compartilha do mesmo nivel hierarquico ou tem certa proximidade, mesmo
que de maneira subjetiva, as expressoes ofensivas tendem a falar da falta de educagio, da brutalidade,
da impaciéncia, da agressividade etc., maus comportamentos atribuidos ao agente de seguranga no
desempenho de sua atividade profissional. As ofensas seguem essa dinimica, porém nao ¢ algo fixo,
pois no momento de descontrole, as pessoas deixam aflorar seus mais cruéis sentimentos. Entretanto,
os elogios também tendem a seguir o mesmo padrio, a elite do dinheiro facilmente utiliza-se do reco-
nhecimento da posi¢ao que o servical ocupa para proferir um elogio, a exemplo de: “mesmo sendo um
negro grande, vocé ¢ muito educado, parabéns!”

Podemos observar que quanto mais préximos na pirdmide social cliente e seguranga estiverem,
mais as ofensas ¢ queixas sobre a atuacio dos servigais pautam-se no mau comportamento. Por outro
lado, quanto mais distante se colocar a distingao entre os estratos, ha uma tendéncia de os clientes
“nobres” reforcarem tal diferenciagao acionando questdes étnicas, educacionais, etarias e econdmicas,
reais ou imaginadas, para indicar o lugar que o servical ocupa na estrutura social. Antes de qualquer
avaliacao negativa referente & qualidade do trabalho, o que se pode ouvir sao xingamentos quanto a sua

identidade e posi¢ao social.

“Lava-maos”

Quando discutimos o lava-pés identificamos os subalternos como condenados a aceitar uma
condi¢io de inferioridade. O “lava-maos” ¢ uma outra pratica muito comum nas baladas ¢ continua
a evidenciar o poder econdémico como mediador. Para isso, s3o utilizados presentes ou as chamadas
“gorjetas’, dadas por clientes aos prestadores de servigo e funciondrios que se destacam na relagio servil.
Esse reconhecimento diz respeito a apresentagao de um atendimento de exceléncia e ou que propor-
cione facilidades aos clientes, como fumar em drea proibida (fazer “vista grossa”) ou permitir acesso de
amigos ¢ amigas sem as credenciais, as pulseiras de identificagio. Vejamos um exemplo dessa dindmica.
O mesmo miliondrio do video intimeras vezes entrou em beach clubs e casas noturnas distribuindo

1> como se estivesse entregando cartdes de visita. Durante os sete anos de trabalho,

“ongas” e “garoupas”
um dos autores deste artigo pode receber algumas delas, como em uma ocasiao no ano de 2012, logo
apds a casa noturna abrir suas portas, quando poucas pessoas estavam em seu interior, a maioria eram
garcons e segurangas. O mesmo miliondrio entrou perguntando qual era 0 nome dele para cada um dos
prestadores de servigo. Solicitava que falassem alto o seu nome e todos aqueles que respondiam correta-
mente recebiam cédulas de dinheiro no valor de cinquenta reais. Depois continuou andando pela casa
noturna distribuindo para os outros funciondrios que passavam préximos a ele. Podemos ver que essa é

uma prética até mesmo consolidada no Brasil e muito aceita, quando pensamos que Silvio Santos, um

apresentador de programa de televisao em rede aberta nacional, tem como ponto alto de sua perfor-

15 “Onga” e “garoupa’ sio os animais estampados nas cédulas de cinquenta e de cem reais respectivamente. As gorjetas sempre eram
contadas e compartilhadas pelos segurancas informando a quantidade de ongas (R$ 50,00) e garoupas (R$ 100,00) recebidas.
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mance o arremesso de avidezinhos feitos com cédulas de dinheiro para sua plateia. Devemos destacar
que as mesmas condicoes estao sendo postas em evidéncia. Uma relagao de troca que, se colocada em
eterno desequilibrio, apenas um pode dar o presente ao outro que deve, entao, por meio de sua fidelida-
de, retribuir em favores ao doador. Gilberto Freyre (2013) destaca a relagio senhor e escravo no Brasil
como simbidtica, um sentimento de cooperagao para além da simples dependéncia de um pelo outro.

O lava-pés parece ter chamado a atengio pelo desperdicio do liquido precioso e o valor pago
pelo produto. Entretanto, quando o dinheiro ¢ distribuido diretamente nao gera a critica contumaz
de exibicionismo ou ostentacio, sendo seu reflexo imediato chamar a atengao dos servigais que literal-
mente brigam para ter a oportunidade de atender clientes “nobres” e benevolentes. Esse processo torna
o funciondrio, entretanto, um “servigal voluntério” e devedor da dita boa agao, pronto a retribuigao.
Trata-se de relagao de subalternidade e mesmo em alguns momentos de humilhagao consentida em
troca de uma gorjeta, a exemplo da a¢ao do garcom que lavou os pés do miliondrio com champanhe.
Ele provavelmente recebeu a gorjeta antes do ato, ou esperava recebé-la depois da lavagao.

O “lava-maos” ¢ uma agao tao corriqueira que muitos nao percebem a subserviéncia ou subal-
ternidade que produz. Nas relagdes de dddiva (Mauss 2003 ), todo produto ofertado implica em troca
imediata ou futura. Ao receber um valor em dinheiro como presente, o fato de nao poder retribuir
a altura acaba por criar uma barreira que novamente passa a hierarquizar verticalmente os sujeitos,
definindo o lugar de cada um. Coelho (2001), no artigo intitulado Sobre agradecimentos e desagrados:
trocas materiais, relagoes hievdrquicas e sentimentos, procura demonstrar essa agao ao descrever a relagao
da patroa e sua empregada doméstica. A primeira realizaria o ato de presentear com dois objetivos,
um como obriga¢io porque sente como uma atitude esperada, e outro como interesse, pois espera em
contrapartida lealdade e fidelidade. O sentimento que passa a engendrar a relagao remete a aspectos de
nossa cultura brasileira, o sentimento de gratidao. Brites (2007) aponta que a rotina na relagio patroa e
empregada doméstica tende a naturalizar a desigualdade expressa no sentimento de afetividade o qual
nao rompe com o distanciamento social. Representa a 16gica de uma sociedade hierarquizada e estrati-
ficada que fabrica uma divisao social em que cada um saiba o seu lugar.

A troca simples e direta de presentes em igualdade de condi¢oes acaba por nao ser uma expressao
possivel para representar essa relagao, pois os funciondrios e prestadores de servi¢o nao retribuem a seus
clientes objetos materiais. Coelho (2001: 272) sugere esticar a agio de retribui¢ao para além da troca
de produtos, indicando a inclusao de formas imateriais de dddiva, como favores, servicos e mesmo o
sentimento de gratidao e lealdade. O “lava-maos” produzido pela elite do dinheiro nao se restringe
apenas aos funciondrios e suas gorjetas. Outras agoes também representam a distribuicao de dadivas
que podem produzir a mesma relagio com amigos e agregados: pagar bebidas, doar pulseiras de uso em
dreas exclusivas, emprestar automoveis, financiar o acesso  prostitui¢io feminina (a chamada “acompa-
nhante” que coloca a mulher na condicio de objeto), partilhar entorpecentes etc. As dddivas colocam

sujeitos na condi¢ao de devedores em estado de servidao perpétua, ainda que possa ser expressa em

lealdade ou fidelidade.
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(..) dar objetos ¢ uma prerrogativa de quem ocupa a posi¢ao de maior status, cabendo aquele de
menor status retribuir com um sentimento em que assinala o reconhecimento de sua posi¢ao na
hierarquia — a gratidio. (Coelho 2001: 276)

A gratidao que produz o servilismo voluntdrio muitas vezes ¢ fomentada pelos funciondrios e
agentes de seguranca, que buscam criar afinidades com a elite do dinheiro, tendo por objetivo atender
e ser retribuido de maneira imediata e futura, quando no retorno do cliente a casa noturna. As disputas
entre gargons e segurangas para conseguir acesso ¢ proximidade aos nobres s6 pode ser observada de
dentro, ao se perceber a dindmica de cooperagio e competicio. No momento em que os nomes dos
proprietarios de camarotes sao anunciados para equipe durante a finalizacio dos preparativos do even-
to, comecam os arranjos entre os profissionais. Os acertos passam pela simples troca de posi¢ao ou até
mesmo a negociacio de divisio de parte da gorjeta para compensar as mudangas. Esses acertos acon-
tecem entre os profissionais e contam com a anuéncia dos responsaveis pela organizacio dos postos de
trabalho, que muitas vezes trocam os novatos de lugar para que veteranos possam atuar nos locais pré-
ximos a clientes mais promissores a gorjetas. Os segurancas sio divididos em fung¢ées como portaria,
pista, acessos, camarotes, portdes externos ¢ coordenacao. A atividade mais desejada por todos, além da
coordenagao, ¢ ser selecionado para atuar nos acessos ou nos camarotes dos clientes. A decisio de quem
deve trabalhar em determinados posto estd a cargo do coordenador, que pode selecionar com base em
critérios profissionais ou, como acontece rotineiramente, por afinidade ou interesses pessoais.

O “lava-maos” acontece porque a elite do dinheiro deseja atengio ¢ fidelidade, mas nio devemos
esquecer que os servicais também estao dispostos a se submeter a condi¢ao de subserviéncia, raciona-
lizando a chance de ter acréscimo financeiro por meio das gorjetas que aumentam seu pagamento no
final do turno. Temos um duplo movimento em que ambos possuem interesses — “nobres” e “servos” — e
jogam um jogo no qual o resultado objetiva um reconhecimento imaterial ou material que possibilite
suprir as necessidades (lealdade x monetéria) de seus jogadores.

Entre os gargons e os segurangas, uma pratica muito comum ¢ “sentir a noite”, Isto é, caso o clien-
te, no momento de sua chegada ao camarote, presenteie o atendente significa que serd uma noite muito
boa para os servicais e que o cliente estd com dinheiro, que ele quer um bom atendimento e ird dar
mais gorjetas. Esse cliente pode ter certeza que conquistou a lealdade do profissional a seu servico. O
profissional, por sua vez, terd que se desdobrar para justificar o presente com uma atuagio impecavel e
com o afrouxamento de algumas regras que beneficiem o cliente. Porém, ha, as vezes, nao mais que pro-
messas de gorjetas para o final da noite. Tal situagio gera tensao e desconforto, fazendo com que alguns
profissionais atuem com certas restri¢oes, pois ndo querem ser o lado perdedor no jogo do “lava-maos”
A experiéncia mostra que muitos dos clientes tendem a esquecer de “agradecer” o servigo prestado,
pois vao embora mais cedo, gastam todo o dinheiro, ficam muito “loucos’, acontecendo também de o

profissional ser remanejado de posto.
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Conclusao

Apbs essa breve ponderagao que se iniciou com o video do milionario, podemos destacar que
ambas as a¢des presentes nas baladas — “lava-pés” e “lava-maos”~ sao promotoras dos valores aristo-
craticos muito presentes em nossa sociedade brasileira. Independente se a primeira tem sentido de
obrigacao para a elite do dinheiro e a segunda de um servilismo voluntario na atitude dos servigais, os
valores hierarquicos que marcam subalternidade e subserviéncia sao exaltados para diferenciar o lugar

de cada sujeito no espago social.

Realmente, preferimos formas verticalizadas de relacionamento social em que o dpice (ou cen-
tro) seja bem claro e até mesmo insofismavel. Em outras palavras, sabemos bem quem manda,
ou quem ¢ o patrio, como dita a norma aristocratica que permeia nosso sistema social de cabo
arabo. (Da Matta 2010: 20)

Nas baladas, o “lava-pés” e 0 “lava-maos” sao naturalizados e proporcionam o esquecimento da bar-
bérie produzida pelas questoes de status e de privilégios. A dinimica das festas esconde os muitos servilis-
mos em meio a seus feixes de luzes, fumagas e sons. O ambiente, embora festivo, reproduz as desigualdades
legitimando diferengas hierarquicas, pois alguns festejam na busca do gozo sem fim e outros trabalham.

Mesmo formalmente abolida, a escravidiao permanece, no pais, sustentando ¢ sendo sustentada
por grande parte do personalismo e das relagoes de clientelismo. “Foi ela também quem sustentou a
hierarquia que até hoje, (...) comanda quem vai ‘pegar o copo d’dgua;, ‘fazer o cafezinho), ‘servir a mesa,
‘ir a0 banco’ e ‘arrumar o quarto” (Da Matta 2003:17).

Os nobres da terra ou a elite do dinheiro tém a oportunidade de promover a distingao econ6mi-
ca que garante um viver livre de agoes banais, pois o voluntarismo dos servicais garante, em fragmentos,
um retorno, a0 menos como simulacro, de um passado ritualistico da nobreza. Geertz (2012:145)
alerta que os tronos podem estar fora de moda, assim como os cortejos ¢ a pompa, mas sua influéncia
simbdlica permanece como reliquias de um tempo que continua a se manifestar. Na sociedade brasi-
leira, os valores aristocraticos permanecem ao hierarquizarem os individuos. As baladas sao apenas um

dos espagos possiveis para sua observagao.
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ENTRE “LAVA-PES” E “LAVA-MAOS”: VALORES, HIERARQUIAS E PODER ARISTO-
CRATICO NAS BALADAS ELITIZADAS

Resumo: No carnaval de 2018, a postagem de um video repercutiu nas redes sociais no Brasil. Ele
mostrava a figura de um miliondrio, assiduo frequentador dos famosos beach clubs em Florian6polis/
SC, que adquirira garrafas de champanhe da marca Veuve Clicquot Brut e utilizava seu contetido para
lavar os pés sujos de areia da praia. Ao propor um comentario sobre o video, o texto pretende desvelar
parte das relagoes que sao produzidas no espago das baladas e que representam um manto aristocratico
que encobre interesses e privilégios de uma classe que se reconhece como “nobre”. No esfor¢o para
elaborar a interpretagao proposta, as expressoes “lava-pés” e “lava-maos” sao articuladas para uma me-
lhor apresentagao dos argumentos. Ambas as a¢oes presentes nas baladas — “lava-pés” e “lava-maos” —
sao promotoras dos valores aristocraticos presentes na sociedade brasileira. A primeira tem sentido de
obrigacao para a elite do dinheiro e a segunda de servilismo voluntdrio na atitude dos servigais.

Palavras-chave: Baladas; Hierarquia; Distingao; Status; Classes Socias.

BETWEEN “FOOT-WASHING” AND “HAND-WASHING”: VALUES, HIERARCHIES
AND ARISTOCRATIC POWER IN ELITIST NIGHTCLUBS

Abstract: In the carnival of 2018, a posting has had strong repercussions in the social networks in Bra-
zil. It shows the figure of a millionaire, who frequently visits the famous beach clubs in Florianopolis/
SC. He had bought bottles of champagne (Veuve Clicquot Brut) and used the drink to wash his dirty
sand feet. In proposing a commentary on the posting, this paper intends to reveal part of the produced
relationships in the elitist parties and that represent an aristocratic mantle that covers up interests and
privileges of a class that recognizes itself as “noble.” The paper proposes the categories “feet-washing”
and “hands-washing” for a better presentation of the arguments. We can emphasize that both actions
present in the elitist parties — “feet-washing” and “hands-washing” — lead to the aristocratic values
present in Brazilian society. The former has a sense of obligation to the money elite and the latter to
voluntary servility of servants.

Keywords: Nightclubs; Hierarchy; Distinction; Status; Social Classes.

RECEBIDO: 09/04/2019
APROVADO: 24/07/2019

170 caMPOS V.20 N.1 2019



RESENHA

VELDEN, Felipe Ferreira Vander.
2018. Joias da floresta: antropologia
do trafico de animais. Sao Carlos:

EdUFSCar, 279pp.

Jodo Francisco KLEBA Li1SBO4

O exemplo escolhido por Felipe Ferreira Vander Velden para dar inicio a Introdugao de seu
livro nao poderia ser melhor: narrar o fulminante desaparecimento da ararinha-azul-de-Spix, ou ara-
rinha-azul, de seu habitat natural no sertao da Caatinga, as margens do rio Sao Francisco, entre Bahia
¢ Pernambuco. Nesse curso, o leitor vai sendo apresentado ao que aparenta ser o propdsito profundo
de “Joias da floresta’, nao apenas uma antropologia do tréfico de animais, como indica o subtitulo, mas
algo muito mais grave, mortal e inquictante: uma antropologia da extingio. Familiarizar o leitor desavi-
sado (ou dialogar com especialistas nessa drea que, enfim, vem ganhando a devida atengio, sobretudo

Pl << . -~ » « » «
em torno da no¢ao de Antropoceno) com termos como “a sexta onda de extingdes”, “tanatosfera’, “zona
de morte” e “forga assassina’, portanto, ¢ a tarefa priméria assumida logo de inicio. E o contraste dessa
histéria trédgica e total com a mistura de fragilidade, raridade e beleza singular que ¢ a ararinha-azul faz
potencializar a inten¢ao do autor.

O objeto de “Joias da floresta” ¢ bem definido: abordar as redes, fluxos ¢ movimentos de cir-
culagao de animais silvestres — ou de partes de seus corpos, como serd importante ressaltar — em seus
multiplos niveis (locais, nacionais, transnacionais) e atores (humanos, como cagadores, atravessadores
e colecionadores, ou ndo humanos, como péssaros, insetos, buritizais, igarapés), que conectam os di-

. . [ . »
versos ecossistemas do mundo aos compradores de tais “mercadorias’, transportando-as sobretudo aos
paises desenvolvidos do norte. Mais especificamente, a pesquisa que d4 base ao livro ¢ focada em uma
microparcela dessa rede, localizada na regiao norte do estado de Rondénia, onde vivem os Karitiana,
povo indigena que ora ocupa a posi¢ao de fornecedores, e suas conexdes com compradores das cidades

e povoados vizinhos, sobretudo a capital do estado, Porto Velho.



O tratamento desse fendmeno sob seu aspecto juridico, ou seja, como crime de trafico de ani-
mais, ¢ acionado ao longo do livro de forma estratégica e intermitente, assim como o viés preserva-
cionista e ambiental, que se junta ao legal, para levar a frente o combate a tal pratica. Pois Velden esta
lidando com o terceiro maior tipo de tréfico ilicito em valor movimentado no mundo: perde apenas
para o de drogas e o de armas, e estima-se que, s6 o Brasil, de onde entre 12 milhoes e 38 milhoes de
animais sao retirados anualmente da natureza, movimente algo em torno de U$ 1 bilhao. Ao mesmo
tempo, o cardter fluido, movedico e errante dos animais, assim como de plantas e microrganismos,
desafia constantemente as divisoes, barreiras, fronteiras e delimitagoes, sejam elas fisicas, politicas ou
epistémicas. Dentre as classificagcoes seménticas melhor exploradas por Velden encontra-se a que separa
domesticidade de selvageria — juntamente com os questionamentos e inadequagdes a ela associados —,
onipresente ¢ problemdtica a ponto de ser um dos fios condutores do livro. Outra divisao estruturante
esta contida na prépria defini¢ao dupla do que seja #74dfico, ora se referindo a comércio ou trato mercan-
til em geral, ora 4 atividade ilicita e a0 negdcio clandestino. E na passagem de um sentido ao outro que
reside o olhar de Velden (e o de alguns de seus interlocutores) sobre o tema.

“Jéias da Floresta” ¢ fruto de uma pesquisa de pds-doutorado de 24 meses, incluindo um esta-
gio de 7 meses na Aarhus Universitet, na Dinamarca. O livro ¢ dividido em duas partes. Na primeira,
trata-se de abordar o movimento de animais, sobretudo enquanto mercadorias, pelo mundo (cap. 1) e
a0s poucos vai-se afunilando o escopo para o trafico de animais, até chegar em Rondonia e sua capital,
Porto Velho. O combate ao tréfico de animais silvestres no mundo e no Brasil ¢ objeto de uma rdpida
revisao histérica nos dois capitulos seguintes, que abordam a formagao conjunta de novas sensibilida-
des e de novas institui¢oes e mecanismos legais, sobretudo a partir da década de 1960, seja nos Estados
Unidos ou no Brasil, ou ainda com a 1* Conferéncia das Nag¢oes Unidas para o Meio Ambiente Hu-
mano, realizada em 1972, em Estocolmo. Destaque merecido ¢ dado ao ato seguinte a Conferéncia: a
CITES (Convengio sobre o Comércio Internacional de Espécies da Fauna e Flora Selvagens em Perigo
de Extin¢do), de 1973, firmada em Washington, EUA, considerada ainda hoje a “Magna Carta” no
assunto, ¢ da qual o Brasil ¢ signatério desde 1975.

Apesar das massivas quantidades de produtos selvagens de origem animal exportadas desde a
conquista, ¢ no século XX que se consolida um mercado de peles e couros de luxo, além de plumas
e outros aderegos que compunham as “fantasias” utilizadas pela industria da moda e do cinema, com
fartos exemplos destacados pelo autor. Manaus foi sem davida o epicentro dessa producio, verdadeira
drenagem amazonica para os paises abastados (Europa, Estados Unidos, Canad4, Japao, Argentina),
até a lei de 1967 proibir a pratica e a transferir para o mercado ilicito do tréfico. Hoje as aves ocupam
a dianteira do comércio ilegal, no qual o Brasil ¢ um dos grandes fornecedores de psitacideos (araras,
periquitos, papagaios etc), seguidas pelos répteis (que além dos couros e peles, compoem o mercado
crescente de pets exdticos, como iguanas, cobras e quel6nios) e pelos mamiferos (o Brasil, novamente,
abrigando 95% das espécies mais traficadas de primatas, inclusive para laboratérios da industria far-
macéutica), com suas vultuosas peles e alimentando os mais diversos fetiches, experiéncias gustativas e

mesmo a medicina tradicional chinesa.

172 caMPOS V.20 N.1 2019



RESENHA - JOIAS DA FLORESTA: ANTROPOLOGIA DO TRAFICO DE ANIMAIS

Os dados trazidos por Vander Velden, nesse aspecto, sao fartos, precisos e finamente descritos.
Em vez de apresentd-los na forma de um relatdrio exaustivo, como o desfile de ntimeros interminéveis,
opta por um estilo capaz de produzir sensa¢oes e imagens que tornam a leitura do livro prazerosa e
instigante. Velden conduz o leitor em meio a intimeras espécies e paises tropicais, florestas e savanas,
ambientes gelados, aves e insetos coloridos, répteis sorrateiros, seres mintsculos e inofensivos, predado-
res e grandes mamiferos. Ao mesmo tempo, percorre os meandros desse mercado global, chegando aos
saloes de troféus dos cagadores, as grifes europeias, aos viveiros de passaros indonésios e aos zooldgicos,
colegdes, circos e lares norte-americanos (pafs que consome cerca de 20% dos animais traficados). Isso
sem perder o foco da dimensao do problema em termos quantitativos e absolutos, o que tem por efeito
causar uma poderosa impressao do tamanho do impacto produzido no reino animal por esse circuito
insaciavel de transformacgio da vida em mercadoria.

No cap. 4 chega-se a Rondénia, que apesar de tudo nao figura entre as principais regides do pais
em captura de animais silvestres, e relatos indicam que ali a atividade esta em forte declinio — a opgao
pelo local, portanto, deve-se mais A entrada prévia do autor nesse campo (desenvolve pesquisa com os
Karitiana desde 2003, sendo que seu doutorado, em 2010, abordou a relagao destes com animais de
criagio, ou domésticos) do que  sua associagio direta com o tema. O destaque em Porto Velho vai
para os passarinheiros, que capturam sobretudo curids, famosos pelas disputas de canto, que abastecem
o mercado local e integram uma rede amazonica de circulagao desses passaros. A primeira parte ainda
conta com outros dois capitulos, que abordam de perto as pessoas que compram e mantém animais
silvestres. A ideia é suprir o que o autor chama de desinteresse antropoldgico pela domesticidade e pelo
cotidiano, dado que tais relagoes envolvem grande carga afetiva e de valores, remetendo também ao
tratamento do problema enquanto “questio cultural” de certas dreas ou populagdes do pais. O caso do
macaco Chico, em Sao Carlos, no interior paulista (lembrando que Velden ¢ professor na UFSCar),
que ilustra o cap. 6, serve de exemplo dessa relagio que chega ao limite do familiar (o episédio causou
comogao ¢ intenso apelo mididtico quando Chico foi retirado dos bragos de sua dona pela policia,
ap6s 37 anos de convivio. Uma decisao judicial restituiu Chico a familia, mas o macaco morreu pouco
depois, fazendo sua dona exclamar: “perdi um filho”).

A segunda parte do livro, “Dos delitos das penas’, tem sete capitulos e foca nos Karitiana, povo
de lingua Tupi, com aproximadamente 314 individuos, em que os homens adultos sao prioritariamente
cacadores (atualmente usam arma de fogo) e tém preferéncia pela carne de macaco, mas também aba-
tem porcos do mato, cutias, veados, antas e alguns passaros. Pesca ¢ horticultura também compoem sua
base alimentar. Seu territério tradicional foi atingido pela expansao da sociedade brasileira no inicio
do século XX, e o contato se tornou mais intenso nos anos 1940, por conta da agao dos “soldados da
borracha’, tendo os Karitiana sido assentados pelo 6rgao indigenista nos anos 1960. A Terra Indigena
Karitiana, com quase 90 mil hectares, situa-se integralmente no municipio de Porto Velho, ¢ ainda ¢
farta em caca em alguns pontos, embora os Karitiana venham reclamando de escassez e diminuicao dos
animais de presa (caga e pesca), por conta de sua perda de mobilidade ¢ da pressao externa sobre a Terra
Indigena. Dentre as fontes alternativas de geragao de renda, sobressai-se a confecgao e comercializagao

de artesanatos com penas e outras partes que “‘sobram” ap6s o consumo da carne do animal. Esse trecho
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do livro tras também algumas figuras, sobretudo fotos do artesanato indigena feito com penas e dentes,
tiradas pelo autor ou retiradas da internet.

Para muitos povos cagadores, como os Karitiana, as partes dos animais cagados que nao sao con-
sumidas na alimentagio, como os ossos, pele e garras, devem receber um destino adequado e seguro, a
salvo de bichos, sangue ou excrementos, e nao podem ser simplesmente descartadas. Caso contrério, o
cagador pode sofrer grave consequéncia e ficar panema, tornando-se imprestével para caca. Eis que o
artesanato se apresenta como uma Otima saida para dar um destino correto a tais restos, além de trazer
renda extra para os cacadores e suas familias. Um dos pontos fortes do livro ¢ o tratamento dado a esse
fendmeno recente e sua relagéo com a cosmologia indigena, paraa qual 0s animais sao sujeitos, ou pes-
soas, ou seja, criaturas com corpo, alma e roupa — se pensarmos que garras, dentes ¢ espinhos sao vistos
como “artefatos culturais” dessa “gente”, com suas respectivas potencialidades agentivas. Tais criaturas,
portanto, devem passar necessariamente por um processo de objetificagio, sendo despidas de seus atri-
butos e capacidades (equivalentes & sua humanidade), antes de serem consumidas.

A arte plumiria dos Karitiana, também definida como artesanato indigena (termo incluido na
CPI da biopirataria, encerrada em 2006), passa a ser o principal alvo da investigagio. Aqui entra em
cena o dilema entre as chamadas préticas tradicionais, ou necessidades culturais, ¢ o que se entende
pelos direitos dos animais a vida e sua prote¢io contra os maus-tratos. A lei de crimes ambientais (Lei
9.605), em vigor desde 1998, ¢ acionada pela Policia Federal para coibir o comércio de artesanato
(brincos, colares, prendedores de cabelo) entre os Karitiana. O papel do Estado ¢ abordado com mais
énfase nos tltimos capitulos do livro, assim como as contradi¢oes inerentes a ele. Dentre estas, o cho-
que provocado entre o enquadramento do artesanato indigena como crime ambiental e a visao idilica,
romantica, nacionalista, dos indigenas enquanto guardides (naturais?) da natureza; ou a oposicio sim-
plista entre “matar para comer” e “matar para vender” levantada por alguns ambientalistas, carregada
de forte contetildo moral e desconfianga sobre a suposta ganancia e dissimulagao de alguns indigenas.

Um dos pontos de interrogacao ao longo da leitura do livro recai sobre a expressao — amplamen-
te usada por Velden e um dos eixos centrais de sua argumentagio — “animais vivos, seus corpos, ou suas
partes”. O incémodo talvez se deva ao intuito de abarcar em uma mesma categoria, considerando um
mesmo fendmeno social, coisas bem diferentes, como o trafico de animais belos e raros, mas sobretudo
vivos, para colecionadores; a venda de carne e subprodutos animais com diversas aplicagoes industriais
(medicinais, cosméticas, vestuais etc.); a venda de artesanato indigena como fonte de renda alternativa
e destinacio adequada aos “restos” da caca. Mesmo que a oposi¢ao entre animais vivos e suas partes/
artefatos seja questionada do ponto de vista etnoldgico — uma vez que muitos objetos que considera-
mos inertes s3o, para os indigenas, dotados de multiplas agencialidade — o leitor nao sai inteiramente
convencido dessa op¢ao, generalizante ao extremo. Parece que se estd lidando com algo mais préximo
a generalizagao feita pelo Estado, ao considerar crime igualmente comercializar “espécimes da fauna
silvestre” ou “produtos e objetos dela oriundos”. Tal postura legal ajuda a manter a atuagao dos agentes
do Estado fria e impessoal (objetificante?), distante o suficiente tanto dos humanos quanto dos animais
envolvidos nessas relagdes mercantis. Para os propdsitos da antropologia, no entanto, e certamente

para os sujeitos/ atores envolvidos nessas tramas, nio se trata da mesma coisa.
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O escopo global proposto pelo autor também se manifesta no projeto de realizar uma antropolo-
gia do trdfico de animais (Parte I), em que pese sua etnografia ter se dedicado aos conflitos conceituais,
antropoldgicos e juridicos em torno da problemdtica nogao de artesanato indigena (Parte I1). Também
ai reside uma sensagao de lapso empirico/conceitual, em que coisas diferentes sao tratadas como se fos-
sem a mesma. De resto, o livro tem muitas qualidades e ¢ elogidvel por vérios motivos, dentre os quais
destaca-se tratar com a devida seriedade e mindcia um tema urgente, vital e universal, a0 mesmo tempo
que aborda sua dimensao familiar, doméstica e afetiva. Transita entre o global e o local, denunciando a
sanha capitalista em transformar em mercadoria todas as formas de vida, mas jogando luz nas resistén-

cias, mesmo que em escala microscopica, dessa vida em se deixar capturar.

Jodo Francisco Kleba Lisboa é doutor em Antropologia pelo PPGAS/UnB e
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CARNEIRO DA CUNHA,
Manuela; BARBOSA, Samuel
Rodrigues (Orgs.) 2018. Direitos
dos povos indigenas em disputa. Sao
Paulo: Editora Unesp. 367pp.

RAQUEL DE SOUZA FERREIRA OSOWSKI

Manuela Carneiro da Cunha e Samuel Barbosa, motivados por provocagées surgidas nas discus-
soes preparatdrias do Semindrio Direitos dos Povos Indigenas em Disputa no Supremo Tribunal Fede-
ral (STF), que ocorreu no dia 10 de novembro de 2015 no Salao Nobre da Faculdade de Direito de Sao
Paulo, propuseram-se a reunir informagdes tanto na area da Antropologia como na drea do Direito que
respondessem a seguinte questao: povos indigenas, expulsos de seus territérios em pleno século XX,
perdem seus direitos as terras? (:7)

A partir dessa proposigao, a coletinea intitulada Direitos dos povos indz:genas em dispm‘a traz uma
série de textos elaborados por destacados profissionais do direito na atualidade, além de uma republicagao
da antropdloga Manuela Carneiro da Cunha e da obra publicada em 1912 do jurista Joao Mendes Junior.

Os nove capitulos do livro discutem de forma aprofundada a chamada tese do marco temporal,
criada em 2009 pelo STF no julgamento plenario da Peti¢ao/STF n.° 3388, que trata da demarcagao
da Terra Indigena Raposa Serra do Sol em Roraima (:13). Nessa decisio, fica definida a data da promul-
gacao da Constitui¢ao Federal de 05 de outubro de 1988 como marco insubstituivel para o reconheci-
mento dos direitos origindrios dos povos indigenas as suas terras tradicionais.

Além do marco temporal propriamente dito, boa parte da obra ¢ dedicada aos contornos esta-
belecidos pela Segunda Turma do STF ao conceito de “esbulho renitente” Isso porque em pelo menos
duas decisoes, no Recurso Ordindrio em Mandado de Seguranga (RMS 29.087), em relagio a demarca-
¢ao da Terra Indigena Guyrarokd e no Agravo Regimental em Recurso Extraordindrio (ARE 803.462),

no caso da Terra Indigena Limao Verde, a novel interpretagao dos dispositivos constitucionais esta-
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beleceu que “esbulho renitente”, ou seja, o esbulho que produz efeitos até a data da Constitui¢ao nao
poderia ser confundido com ocupagao passada ou com desocupacio forcada, exigindo a comprovagao
da atualidade do conflito possessdrio por resisténcia fisica ou por acao judicial.

Assim, logo no primeiro capitulo, o Parecer de José¢ Afonso da Silva, especialmente preparado
para responder a consulta dos organizadores em conjunto com uma série de organizagoes indigenistas,
faz uma analise acurada das referidas decisoes, bem como do RMS/STF n. © 29.542 referente 4 Terra
Indigena Porquinhos. No Parecer, Silva aponta a arbitrariedade do estabelecimento do marco tempo-
ral ao reconhecimento dos direitos origindrios dos indios sobre as terras que ocupam a data da promul-
gacio da Constituicao Federal de 1988. Ele também rejeita a pretensa dimensao normativa que se quis
dar as condicionantes estabelecidas para a demarcagio da T Raposa Serra do Sol (:23).

Ao discorrer sobre a natureza dos direitos constitucionais dos indios, afirma que esses sao pré-
existentes ao reconhecimento constitucional, sendo “direitos naturais atrelados 4 sobrevivéncia fisica
e cultural desses povos” e “consagrados numa relagao juridica fundada no instituto do Indigenato
como fonte primdria ¢ congénita da posse territorial” (:21). Sustenta que esses direitos sio direitos
fundamentais dos indios ¢ que podem ser classificados na categoria dos direitos fundamentais de
solidariedade. Ademais, classifica esses direitos como supraestatais e, portanto, também absolutos
(:21). Para ele, a Constituicao Federal de 1988 seria apenas o tltimo elo do reconhecimento juridico-
constitucional da continuidade histdrica dos direitos dos indios sobre suas terras, capitaneada pela Carta
Régia de 30 de julho de 1611, promulgada por Felipe I11, seguida pelo reconhecimento constitucional
desses direitos na Constituicio de 1934 (:25).

Na mesma linha, o jurista veementemente rejeita a interpretagao do instituto do “renitente es-
bulho” sobre conflitos que envolvem terras indigenas. Salienta que esses nao sao conflitos tipicamente
possessorios na forma do direito civil, pois a ocupagio indigena das terras seria fundada no instituto
do Indigenato, ou seja, as terras dos indios sao congenitamente possuidas e sua relagio com elas ¢ de
direito constitucional e nao de direito civil. Dessa forma, jamais poder-se-ia considerar “as limitagoes
individualistas do direito privado para a ocupagio tradicional e coletiva protegida constitucionalmen-
te” (:28). Ressalta com isso a inalienabilidade, indisponibilidade e imprescritibilidade desses direitos,
registrando que nao hd boa-f¢é na ocupagao de terras indigenas, muito menos que se poderia exigir re-
niténcia quando os indios estavam sujeitos as desocupagdes forgadas, a grilagem e ao regime tutelar até
a Constitui¢ao de 1988. Com base na natureza originaria desses direitos, afasta também a pretensao de
vedar a ampliagao de terras indigenas jd demarcadas, seja antes ou depois da Constitui¢ao, afirmando
que “o direito & demarcagio s6 serd totalmente satisfeito quando abranger todas as dreas” (:38).

Em relagio ao Indigenato, vale dar uma olhada no anexo II, que traz duas de trés conferéncias
proferidas por Joao Mendes Junior a sociedade de Ethnographia e Civilisagao dos Indios, em 1902,
publicadas na obra intitulada Os Indigenas do Brasil, seus direitos individuais e politicos em 1912. Além
da defini¢ao de Indigenato, em especial, a III Conferéncia traz uma andlise sobre a Lei n.° 601, de 1850,
conhecida como a Lei de Terras (:352). A perspectiva do renomado autor sobre as terras devolutas ¢
fundamental para complementar as analises feitas por José Afonso da Silva e Manuela Carneiro da

Cunha. Além dessas contribui¢des, outro importante aspecto a ser destacado na obra de Joao Mendes
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Junior e pouco explorado em outros textos, em especial quando se trata da capacidade de estar em juizo,
encontra-se no item I1I, também da III Conferéncia, onde relaciona os fundamentos da tutela indigena
(:345). Assim, embora o autor ainda estivesse vinculado a uma corrente assimilacionista, defendendo,
ao final da Conferéncia, a intervengao da Igreja Catdlica no processo civilizatério, sua contribuigao
juridica sobre terras e tutela ¢ de extrema relevancia para a interpretagao do tema na atualidade.

Outro importante texto da obra para a contextualizagao histérica do tema ¢ a republicagao de
Manuela Carneiro da Cunha de sua pesquisa sobre o trato das terras indigenas desde a legislagao co-
lonial, passando pela legislagao do império até os textos constitucionais republicanos. A leitura desse
artigo associada a coletinea de textos constitucionais relacionados aos direitos indigenas de 1824 a
1988, publicados ao final (:363), ajuda a situar o leitor na evolugio constitucional da questio.

J4 o artigo de Debora Duprat traz questdes mais técnicas dos julgamentos atuais, iniciando
por denunciar o rompimento da antiga e consolidada jurisprudéncia do STF , firmada no sentido de
que o Mandado de Seguranca nao ¢ instrumento habil 4 discussao dos limites de terra indigena. Para
ela, ha um certo incomodo no fato de se colocar de lado a antiga jurisprudéncia do STF, anulando-se,
a partir do entendimento do Ministro Gilmar Mendes, atos administrativos que fundamentalmente
demandam instrugio probatdria (:43). Na mesma linha de José Afonso da Silva, Duprat confirma que a
Constituicao de 1934 ¢ o marco a partir do qual se inicia a prote¢ao constitucional das terras indigenas,
de modo que a perda da posse, a partir dessa data, sé se presta a desqualificar uma drea como indigena se
cla for voluntéria (:49). Contemporiza também o rompimento da Constitui¢ao Federal de 1988 com
o paradigma assimilacionista ¢ menciona a conformagio desse movimento no 4mbito internacional
com a Convencao 169 da Organizacio Internacional do Trabalho, lembrando que os povos indigenas,
a partir de 1988, sao convidados a participar de uma sociedade que se abre para a pluralidade de modos
de vida (:57). Com isso, reflete sobre a interpretagao conferida pela Segunda Turma do STF no caso da
demarcacio da Terra Indigena Limao Verde, afirmando “nao ser possivel prosseguir, no regime de uma
Constitui¢ao de viés pluralista, homologando as defini¢oes naturalizadas de posse, esbulho e resistén-
cia” (:59), classificando também, como impertinente, a invocacio da Simula 650 do STF que trata de
aldeamentos extintos hd muito tempo, a casos em que estd caracterizado o esbulho recente (:71).

Carlos Frederico Marés de Souza Filho, por sua vez, traz uma extensa analise do que significam
direitos coletivos e de seus sujeitos, destacando que os “direitos coletivos nascem e morrem com o
povo, comunidade, populagio ou sociedade e que exatamente por isso seriam direitos naturais, isto ¢,
nio precisam de forma, ato ou registro” (:95). Para ele, “na medida em que os integrantes de um povo
se reconhecem como tais, nao com uma declaragao formal, mas como o exercicio cotidiano da prépria
vida, estd presente o direito coletivo naturalmente estabelecido e com ele o direito sobre o territério”
(:95). Assim, de forma certeira, a discussao para Marés estaria centrada no confronto entre a tese da
permanéncia ou provisoriedade da condicao de indigena (:96), apontando que o pano de fundo de
toda a problematica estaria fundado em como o Estado brasileiro lida com o direito coletivo de ser e
continuar sendo indio, uma vez que para se evitar o exterminio a garantia a terra seria fundamental. O
marco temporal significaria, dessa forma, a decretagiao de morte da comunidade ou povo por ele atin-

gido, constituindo uma violagio aos direitos coletivos (:99).
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Ao registrar a racionalidade juridica nas decisdes do Poder Judicidrio sobre as Terras Indigenas
no Brasil, Jodo Antdnio Peres Gediel apresenta uma profunda critica aos fundamentos apresentados
nas decisoes do STF. Afirma que estariam situadas “nos limites entre o politico e o juridico, entre o
publico constitucional e o direito privado”, o que revela “a natureza da atuagio do Poder Judiciario,
na modernidade europeia e o papel politico que também desempenham na sociedade brasileira atual”
(:103), desvelando os aspectos subjacentes a racionalidade juridica que determina a fundamentagio
das decisoes do STF, as quais estariam afastadas de qualquer proposta hermenéutica (:103). Assim, ao
agregar elementos da cultura privatista que destoam do direito publico constitucional no tratamento
das terras indigenas, o STF estaria utilizando apenas mais um subterfugio para o desempenho do papel
politico do judicidrio (:102). Para ele, é evidente que o Poder Judicidrio nao desconhece o giro con-
ceitual que afasta o direito civil do tratamento das terras indigenas (:120), nem tampouco o histérico
de desocupagao forcada e violéncias, nem o regime tutelar a que estavam sujeitos, mas falta ao Brasil
uma cultura juridica que entenda os direitos como uma via de justi¢a, que permeie todas as camadas da
sociedade (:121), a fim de dar contetido ao Estado Democritico de Direito, ao multiculturalismo e aos
direitos sociais e origindrios estabelecidos na Constituicio (:122).

No Capitulo cinco, ao falar sobre os usos da histéria na defini¢ao dos direitos territoriais indigenas,
Samuel Barbosa propoe-se a aferir em que medida o trabalho sobre o passado ou a representagao narrativa
sobre o passado ¢ constitutiva do Direito no presente (:125). Aponta que, fundamentalmente, hd duas
formas: 1) a pesquisa etno-histérica que é chamada para participar da produgio de provas (:128); ¢ 2) a
pesquisa histérica que auxilia na definicio do sentido do direito (:133). Em relagio a esse tltimo uso, sus-
tenta, por exemplo, que “a compreensao mais alargada do que signiﬁca resisténcia tem consequéncias na
defini¢io do que significa esbulho renitente e na defini¢ao do que é ocupagao” (:133). Esse ponto de vista
fundado “em outra ecologia de saberes”, com base “na pesquisa implicada’, ¢ fundamental, pois questiona
o monopdlio da interpretagio do direito pelos profissionais do direito (:135).

Sob outra perspectiva, Padua Fernandes amplia a concepgao estabelecida pelo Poder Judiciario
brasileiro a0 chamado marco temporal diante do direito internacional e dos trabalhos da Comissao
Nacional da Verdade, trazendo conceitos e preceitos relacionados a Justica de Transicao e as remogoes
for¢adas. Porém, a maior contribuicao para a obra estd relacionada a sua andlise da “producao legal
da ilegalidade”, na qual descortina a manipulago, em termos teéricos, do direito em detrimento dos
povos indigenas (:143).

O novo constitucionalismo latino americano e suas interrelagoes nao sao esquecidos ao serem
abordados por Julio José Aratjo Junior no interessante artigo intitulado A constituicio de 1988 e os di-
reitos indigenas: uma prdtica assimilacionista. Nele, o autor apresenta debates sobre multiculturalismo
e reconhecimento, além acrescentar uma perspectiva descolonizadora sobre o tema, concluindo que “a
Constitui¢ao brasileira, embora progressista, deixou em aberto o tratamento de temas que poderiam
ter contribuido para uma maior autonomia dos povos indigenas e para a efetividade de seus direitos”
(:181). Essa perspectiva critica é acirrada quando aponta que “o grande problema brasileiro consiste na
pratica constitucional assimilacionista que se manifesta nos trés Poderes da Republica” (:232). Dessa

forma, na mesma linha de Marés, descortina o abismo entre a norma ¢ a prética constitucional (:233).
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Juliana de Paula Batista ¢ Mauricio Guetta, ao seu tempo, trazem o impacto dessas decisoes
sobre a demarcacio da Terra Indigena de Morro dos Cavalos em Santa Catarina, em especial na Agao
Civel Originaria n.° 2.323 proposta pelo Estado de Santa Catarina no STF, pois embora a teoria do
marco temporal seja totalmente inaplicével ao caso, uma vez que os indigenas nunca deixaram a drea, a
judicializa¢ao da demarcagao teria sido a maneira encontrada pelo referido Estado para, mais uma vez,
tentar procrastinar a demarcagao do territério (:265). Além disso, propoem reflexoes de alta relevancia
para o enfrentamento da questao tais como: “anuladas as demarcagdes, para onde irdo os indigenas?”;
“as decisoes judiciais que consideram o “marco temporal” determinarao providéncias especificas ao Po-
der Executivo, tal como a abertura de novos processos de demarcagao de terras, para que se possa aferir
onde estavam os indigenas em 5 de outubro de 1988, ¢ assim, proceder & demarcagao?”; “ou continua-
rao apenas a condenar os indigenas ao degredo de sua condigao étnica e a manutengao, ad eternum, de
direitos validos ¢ jamais eficazes?”(:265). Sao essas questoes relevantissimas que s6 confirmam a condi-
¢ao de exilados internos e a pratica constitucional assimilacionista criticada por Julio José.

Por fim, o Capitulo nove encerra a série de publicacdes inéditas com a transcri¢ao da palestra
proferida por Dalmo Dallari no Seminério dos Povos Indigenas em Disputa, registrando a importancia
da luta e da resisténcia indigena para a concretizagao dos avangos constitucionais implementados pela
Assembleia Nacional Constituinte de 1988 (:268).

Assim, Direitos dos Povos Indigenas em disputa, ao reunir textos dos mais importantes pensado-
res sobre os direitos povos indigenas do Brasil, sob o crivo dos seus cuidadosos organizadores, conse-
gue atingir os objetivos a que se propde ¢ vai além, tornando-se obra de referéncia para pesquisadores,
profissionais do direito e todos aqueles que pretendem entender, decidir e escrever sobre a histéria
dos direitos indigenas na legislacao brasileira e na interpretagao do Poder Judiciario, revelando toda a
impropriedade da tese do marco temporal ¢ sua deliberada finalidade de esvaziar o contetido constitu-

cional das normas que garantem o direito desses povos de continuar a existir.
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Como serd o Passado? Historia,
Historiadores e a Comissdo Nacional
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FABIANO ANDRE ATENAS AZOLA

O livro de Caroline Bauer tem como base o entrelagamento entre diferentes problemas e 4reas
do conhecimento que sustentam as discussoes dos espagos de justica de transi¢ao no Brasil. No entan-
to, entre as dreas implicadas nestes processos, ¢ o papel da Histéria e dos historiadores que ganham
atengao especial da autora. Professora do departamento de Histéria da UFRGS, Bauer coloca em cena
os desafios que espagos institucionais de reparagao de eventos considerados traumaticos, no caso ana-
lisado no livro, a criagio da Comissio Nacional da Verdade (2011-2014) no Brasil, trazem para os
historiadores e para a disciplina em especifico. A partir de um intenso didlogo com a historiografia das
tltimas duas décadas, especialmente com as discussoes que ficaram conhecidas na disciplina como giro
“ético-politico”, a autora faz uma densa reflexao sobre a fungao social dos historiadores nesses momen-
tos de reconstrugao publica de um certo passado traumdtico em um espago institucional criado pelo
Estado. Assim como trata dos desafios colocados pelas inevitaveis dissonincias que o conhecimento
histérico produzido pelos historiadores profissionais na academia tem com a gramdtica juridica da
CNYV e com alégica do testemunho, configurado através da desprivatizagao de memérias individuais.
A explicitagao destas dissonincias faz a autora trilhar também por algumas discussoes do Direito, da
Filosofia e da Psicanalise, no intuito de refletir sobre o entrelagamento constante e problematico que se
dd entre histéria e memoria, ¢ as consequentes disputas politicas que se dao nestes espagos pela cons-
trugao de passados legitimos no espago publico brasileiro.

O “historiador como juiz” e as controvérsias epistemoldgicas na relagao da produgao dos histo-

riadores com a linguagem juridica da CNV ¢ a primeira via de acesso que Bauer toma para construir



uma reflexao sobre a fungao social do historiador no contexto da CNV. Contexto esse de intensas
disputas narrativas, “batalhas de meméria” pela (re)criagio de uma determinada cultura histérica, de
um passado compartilhado no espago publico. A impossibilidade de imputagao juridica aos agentes do
Estado brasileiro que cometeram crimes de lesa-humanidade a milhares de pessoas, impossibilidade
colocada pela nao revogagio da Lei da Anistia de 1979, desloca a Histéria e os historiadores na posigao
de juizes morais na investigacao destes crimes, através do acesso a novos documentos e a anélise critica
destes, e também através dos processos de desprivatizagao da memoria das vitimas da ditadura. A auto-
ra demonstra como os historiadores brasileiros se dividiram quanto a necessidade e as implicagoes da
participagao ou nao de profissionais da disciplina nos quadros da CNV. A busca da constru¢ao de uma
Verdade (univoca) nestes espagos representa um ruido ao caréter aberto ¢ reflexivo do conhecimento
histérico na universidade, que trabalha com verdades provisérias e sempre passiveis de reavaliagao e
andlise. Ao mesmo tempo, a autora reitera o fato de que essas dissonancias nao impedem a necessidade
ético-politica dos historiadores em se envolverem na reconstrugao destes passados e nas disputas por
estas memorias publicas, j4 que o seu etier produz regimes discursivos que contribuem decisivamente
na conformacio de determinadas culturas histdricas e de memorias coletivas, servindo também como
mediador critico das narrativas que circulam no espago publico como um todo, especialmente nestes
contextos em que revisionismos e negacionismos buscam ganhar espago.

A Histéria entendida como “mestra da vida” e como tribunal moral também desloca sua disci-
plina em diregao a questdes ético-politicas do oficio do historiador. Sendo a CNV um espago impos-
sibilitado de imputar juridicamente os perpetradores da violéncia de Estado no periodo delimitado
pela comissio (1946-1988), a reconstrugao do passado através deste espaco fica limitado & condenagio
moral das violéncias, assim como assume um carater pedagdgico. Segundo a autora, a partir do dia-
logo com autores como Enzo Traverso, Dominick La Capra,, Daniel Bensaid ¢ Antoon de Bacets,
ela nos recorda que a necessidade de lembrar e conhecer as circunstancias e motivagoes das violagoes
de direitos humanos cometidos pelo Estado através destes espagos tem o objetivo principal de evitar
seu esquecimento, na busca para que estas coisas “nao se repitam”. A aproximagao do oficio do juiz e
do historiador neste espaco coloca uma série de tensoes em funcionamento, colocando em conflitos
distintos regimes de temporalidade e de relagio com a nogao de “verdade”, alimentando ainda mais a
necessidade de reflexao ética e epistemoldgica para a histéria como disciplina

As responsabilidades éticas do historiador frente a constru¢ao de uma cultura histérica no es-
pago publico também passam na visao de Bauer em pensar os processos de justi¢a de transi¢ao como
lugares de repara¢ao nao sé politica mas também psiquica. Sao espagos que também devem ser pensa-
dos como lugares de elaboragio do luto, luto este impedido pelo silenciamento e pelo esquecimento
for¢ado instituido pela narrativa do Estado através da lei de Anistia. Em didlogo com a filosofia e com
a psicanilise, o papel do historiador e dos demais operadores da justica de transicao passa pela reflexao
cuidadosa sobre a no¢ao de “reparagao” e pela construgao de enquadramentos de inteligibilidade para
experiéncias limite de violéncia sofridas por uma série de vitimas. A partir da relevante questao: “¢
possivel reparar através da histéria?”, a autora dialoga com o trabalho de Paul Ricoeur sobre as nog¢oes

de justica e reparagio para reiterar a importancia da histéria e da reconstrucao desses eventos coleti-
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vos para tornar as experiéncias das vitimas do Estado brasileiro como inteligiveis, possibilitando o
reconhecimento de seus lugares de vitimas, e portanto passiveis de reparagao, além de tornar explicita
também a posi¢ao do Estado como algoz e perpetrador destas violéncias, visto como fundamental na
elaboracao do luto de vitimas e seus familiares.

A compreensao, o reconhecimento e a inteligibilidade das violéncias causadas pelo terrorismo
de Estado brasileiro no periodo da ditadura militar nos contextos de justi¢a de transicao também passa
na visao da autora pelo entendimento da co-existéncia de diferentes regimes de temporalidade opera-
das pelos diversos grupos implicados nestes processos. Bauer faz uma longa e potente discussao sobre
a existéncia de distintas significagdes do tempo em disputa e conflito. A organizagao entre passado,
presente e futuro — que a autora chama de “cronosofias” — ¢ articulado de diferentes formas a partir da
posi¢ao e dos interesses politicos dos grupos envolvidos nesses eventos traumaticos. A partir de auto-
res como Henry Rousso e Berber Bevernage, a autora segue a proposicao deste ultimo em fazer uma
diferenciagio entre as concepgoes de tempo dos perpetradores de violagoes dos direitos humanos e das
vitimas desta violéncia. A temporalidade dos algozes se assemelham ao tempo cronoldgico, reiterando
o status ontoldgico de um passado que a cada dia fica mais distante e que nao volta mais, representado
no contexto da CNV na fala de militares e politicos que trazem a Lei de Anistia como uma superagao
temporal e légica destes traumas, um passado que ficou para trés e que nao deve ser recuperado, o “tem-
po dos vencedores”. A temporalidade das vitimas ¢ um “passado que nao passa’, em que a diferenciagao
entre o presente e passado desaparece, se organizando em pura continuidade e-ou através atualizacoes
cotidianas de um mesmo trauma, “o tempo dos vencidos” Os equivocos e conflitos entre regimes de
temporalidade também se dao a partir do carater interdisciplinar da CNV e dos espagos de justi¢a de
transicio como um todo. A repetitividade ¢ a reversibilidade do tempo do Direito entram em disso-
nancia direta com o tempo da histéria e dos historiadores, interessados pela contingéncia e pela des-
continuidade. Estas temporalidades também constituem relagio com o tempo acelerado das mudangas
politicas e com os regimes de permanéncia colocados pelo tempo das vitimas.

Essas diferentes significagdes do tempo em constante relagao — e conflito — formam a configu-
ragao que sustenta a criagao de uma narrativa publica proposta pelos membros da CNV, uma “politica
de memoria” que busca consolidar uma forma particular de reconstrugao de um certo passado e de suas
relagdes com o presente no Brasil. A autora nos lembra que espagos como a CNV tém um carater po-
litico e objetivos marcados, de garantir espagos de escuta e de desprivatizagao da memoria das vitimas,
assim como estabilizar uma narrativa publica que esteja voltada para sua consolidagao no presente e
no futuro politico do pais. A autora demonstra como os debates no legislativo que levaram a criagao
da Comissao ¢ os depoimentos das vitimas nas investiga¢oes da CNV tiveram como preocupagio seus
possiveis efeitos futuros na consolidagao de uma nova cultura histérica sobre o periodo da ditadura.

A construgao da narrativa histérica no relatério da CNV serve de lugar final de reflexao da au-
tora sobre essas multiplas temporalidades em disputa, que formam o tecido temporal e temético da
narrativa publica da Comissao. Uma outra camada de disputas ¢ explicitada na pesquisa de Bauer, a
organizacao tematica do relatério final. As vitimas pertencentes a esquerda universitaria e as guerrilhas

armadas ganham prioridade e maior espaco na construgio do relatério que demais grupos sociais. Gru-
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pos indigenas e camponeses, sendo em termos numéricos as maiores vitimas da ditadura militar — o
Grupo de Trabalho indigena contabilizou ao final das investiga¢oes pelo menos 8 mil mortes decor-
rentes do terrorismo de Estado e das consequéncias diretas de politicas desenvolvimentistas do governo
— nao sao oficialmente contabilizados no volume dedicado ao perfil das vitimas da violéncia estatal. A
discussao final do livro aponta como as disputas pelo reconhecimento enquanto vitimas passiveis de
reparagao sao dominadas por poucos atores de movimentos sociais urbanos e de classe média. O futu-
ro da memoria publica sobre a ditadura militar também ¢ lugar de tensao nas discussoes e no texto do
relatério final da CNV. As recomendagdes finais contidas no texto — jé que sua atribui¢ao fundamental
¢ de cardter pedagdgico — sao destinadas a influir na constru¢ao da memoria e das narrativas histdricas
do periodo ditatorial no Brasil. A impossibilidade de servir como instrumento juridico desloca o papel
da CNV para a posi¢ao de “tribunal da histéria’, buscando produzir efeitos nas reconstrugoes futuras
deste passado coletivo, através do fomento a politicas de documentagio e arquivo, a produgao de mate-
riais educacionais e na renomeacio de monumentos publicos. A politica do esquecimento e do distan-
ciamento temporal colocado pela Lei da Anistia passa a ser confrontada por este espago de justica de
transicao, nao sem inumeras tensoes € dissonincias na analise da autora.

Como serd o passado? consegue apresentar de forma consistente a existéncia e a superposi¢ao de
distintas temporalidades que por muitos momentos entram em conflito no processo de estabilizagao
de uma certa narrativa publica sobre um periodo traumatico da histéria do Brasil republicano que foi
a ditadura militar. Tensoes de carater ético e epistemoldgico também emergem no papel da histéria e
dos historiadores nesses espagos de justica de transi¢ao. As distincias e equivocos epistemoldgicos ine-
rentes ao aspecto interdisciplinar da CNV colocam uma série de desafios a fungao social do historiador
e dos diferentes profissionais que se engajam nesses processos. Distintas temporalidades, equivocos,
distancias sao problemas também inerentes ao campo da antropologia e aos antropélogos envolvidos
nas reflexdes e nos movimentos de luta por reparagio aos povos indigenas e tradicionais também viti-
mas do Estado brasileiro durante o século XX. Se pensarmos, a partir da antropologia, esses espagos de
justica de transicio como espagos de légica interétnica e-ou de guerra ontoldgica, a cuidadosa analise
de Bauer, explicitando multiplas camadas de significagao e de conflitos narrativos, pode servir aos an-

tropdlogos como interessante ferramenta analdgica de reflexao.
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DIRETRIZES PARA AUTORES

1. CAMPOS - Revista de Antropologia Social aceita, em fluxo continuo,
as seguintes contribuig¢des, que podem ser enviadas em portugués,
inglés, francés ou espanhol (para publicagdo na lingua original):

1.1. Artigos: os artigos devem ser inéditos e estar acompanhados
por resumo, em portugués e em inglés, contendo entre 100 e 150
palavras, e por uma lista de até cinco palavras-chave, em portugués
e inglés. Nao devem exceder 12.000 palavras, incluindo referéncias
bibliogréaficas e notas.

1.2. Ensaios bibliograficos: resenhas de um ou de varios livros,
desde que tratem de temas correlatos. Devem apresentar referéncia
completa das obras analisadas, indicando o nGmero de paginas de
cada uma. Nao devem exceder 6.000 palavras, incluindo referéncias
bibliograficas e notas.

1.3. Resenhas: resenhas de livros ou de filmes etnogréaficos editados
nos dois Ultimos anos. Devem apresentar referéncia completa da obra
analisada, indicando o nimero de padginas de cada uma. Ndo devem
receber titulo, nem conter notas ou referéncias bibliogréaficas fora
do texto. Nao devem exceder 2.000 palavras.

1.4. Tradugoes: tradugdes de trabalhos relevantes e indisponiveis
em lingua portuguesa. Devem ser acompanhadas de cépia do original
utilizado na tradugdo, bem como da autorizagdo do detentor dos
direitos autorais permitindo sua publicagdo em portugués. Nao devem
exceder 12.000 palavras, incluindo referéncias bibliogréaficas e
notas.

1.5. Entrevistas: devem apresentar o(s) nome(s) do(s)
entrevistado(s) e entrevistador(es) e uma apresentagdo de cerca de
500 palavras. As submissdes devem ser acompanhadas da autorizagao
do(s) entrevistado(s), concordando com a publicagdo do trabalho. Néao
devem exceder 12.000 palavras.

2. A pertinéncia para publicagdo serd avaliada pela Comisséo
Editorial, no que diz respeito a adequagdo ao perfil e linha
editorial da CAMPOS - Revista de Antropologia Social, e por dois
pareceristas ad hoc em regime de duplo-cego (double blind review),
no que diz respeito ao conteldo e qualidade das contribuicgdes.

3. As submissdes devem ser encaminhadas via e-mail para campos@
ufpr.br ou via o sistema do SER - UFPR. Os textos deverdo ser
formatados em papel tamanho A4, espago 1,5 e margens laterais de
trés centimetros, fonte Times New Roman, corpo 12.

~

4. Em folha a parte, incluir o titulo do artigo, nome do autor e
dados profissionais (instituigdo, titulagdo, filiagdo institucional),
bem como enderego para correspondéncia (inclusive e-mail).

5. Colocar as notas ao final do trabalho. Incluir as referéncias
bibliogréaficas no corpo do texto com o seguinte formato: sobrenome do
autor/espago/ano de publicagado/dois pontos/pagina, conforme exemplo:
(Sahlins 1995:43-47).

6. Para as referéncias bibliogréaficas, dispostas em ordem alfabética
no final do trabalho, respeitar o formato que aparece nos seguintes
exemplos:



a) livro: DUMONT, Louis. 1966. Homo hierarchicus: le systéme des
castes et ses implications. Paris: Gallimard.

b) coleté@nea: BOHANNAN, Paul (org.). 1967. Law and Warfare: studies
in the anthropology of conflict. New York: The Natural History Press.

c¢) artigo de coletdnea: GLUCKMAN, Max. 1940. “The Kingdom of the
Zulu of South Africa”. In: M. Fortes & E.P. Evans-Pritchard (orgs.).
African Political Systems. London: Oxford University Press.

d) artigo em periédico: GEERTZ, Clifford. 1984. “Anti-anti
Relativism”. American Anthropologist 86(2): 263-77.

e) tese académica: TURNER, Terence. 1966. Social Structure
and Political Organization among the Northern Kayapdé. Ph.D.
Dissertation. Cambridge, MA: Harvard University.

7. Graficos, quadros e mapas devem ser encaminhados em folhas
separadas, numerados e titulados corretamente, com a devida
referéncia (se reproduzidos de outra fonte) e com indicagdo do local
de sua insercgdo no texto.

8. A aceitagdo do trabalho implica a cessdo de direitos autorais
para publicagdo. CAMPOS - Revista de Antropologia Social néo se
compromete a devolver as colaboragdes recebidas.

9. As afirmagdes e conceitos emitidos em artigos assinados sdo de
absoluta responsabilidade dos seus Nome Sobrenome.

10. O autor cuja submissdo for publicada receberd dois exemplares
impressos da CAMPOS - Revista de Antropologia Social.
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