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INTRODUCAO

Este ensaio nasce da confrontacdo entre algumas das conclusdes sobre
as experiéncias dos Yanomami do Alto Orinoco acerca das mudangas
culturais, as quais cheguei através da andlise de seu engajamento com o
sistema de satide estatal (Kelly, 20112), € a instigante andlise desenvolvida
pelo historiador venezuelano Germéan Carrera Damas sobre a conscién-
cia historica criolla (1988; [1993] 2012). Um dos temas que desenvolvi foi
como os Yanomami do aglomerado das comunidades de Ocamo — apesar
das muitas décadas de considerdvel transformacio, vinda do contato e
troca com os representantes da “sociedade nacional”, e apesar igualmen-
te de se autoperceberem como “civilizados” ou como “virando napé” (ou,
neste contexto, como “virando criollo”) —, nao contrapunham tudo isso
ao estatuto de serem yanomamis. Sua cultura hibrida tampouco fora
concebida como resultado de um processo de fusao das culturas yano-
mami e criolla, mas muito mais como algo ativado pela alternincia entre
as posicoes relacionais yanomami e napé. Um pouco inadvertidamente,
havia descrito um processo histérico e uma situacio contemporinea
que desafiava as narrativas convencionais da construcao da nagio vene-
zuelana enquanto um processo de mesticagem. Atento ao fato de que o
discurso yanomami sobre virar zapé nao representava um desejo de virar
mestico, esbocei, mais tarde, a no¢io de “antimesti¢agem”, tomando os
Yanomani como meu exemplo etnogriéfico (Kelly, 2011b).

Muito tempo depois, li o trabalho de Carrera Damas sobre a “cultura
criolla”." Seu trabalho ¢ um claro esforco de des-ocidentalizar a histé-
ria da América Latina ¢ parte de seu projeto consiste em explicitar as
nogoes criollo-céntricas de histéria, cultura e identidade. Seu ensaio “El
dominador cautivo” é estimulante por duas razdes. Primeiramente por-
que Carrera Damas fala em cultura créolla como a cultura de “sociedades

1 Agradeco a meu colega Alejandro Reig por ter me chamado atencdo ao trabalho de
Carreras Damas. Devo o termo “antimesticagem” a uma anotacao feita por Anne-Christine
Taylor em minha tese quando a lia para minha banca de defesa em 2003. O que talvez tenha
sido uma reflexfo feita apenas para si mesma, alguns anos depois, Eduardo Viveiros de Cas-

tro, tendo percebido seu potencial mais do que eu naquele momento, encorajou-me aleva-la
adiante.
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implantadas”, isto é, dos espanhdis e de seus descendentes na América, e
que passariam a constituir a elite politica depois da independéncia. Com
a progressiva erosao do sistema colonial de castas baseado em misturas
raciais distintas entre si, a cultura criolla se tornou cada vez mais inclusiva
a0s povos e pessoas misturados (mestizos) e se afirmou como paradigmada
cultura nacional * Em que pese esta trajetéria, Carrera Damas concebe a
Venezuela e os paises latino-americanos como “sociedades implantadas”,
sublinhando a coexisténcia e a coetaneidade entre formas seiscentistas
de engajamento com as sociedades indigenas e formas contemporaneas
de articulacio criolla com um sistema mundial mais amplo, estabelecidas
desde o século XX. A manutencio tedrica deste carater “implantado”
das sociedades criollas ¢ fundamental para desafiar os entendimentos
mais usuais sobre a histéria nacional. Em segundo lugar, porque, ao invés
de descrever a cultura criolla em termos de seu contetido, Carrera Damas
o faz em termos de suas relagdes com as culturas europeias, indigenas e
afro-americanas. Ao falar em “cultura criolla”, Carrera Damas se refere,
antes de tudo, a posicao relacionalmente constituida do criollo. Enquan-
to uma anilise relacional centrada no ponto de vista da elite (i.e., criolla),
as proposicoes de Carrera Damas tornam-se imediatamente compara-
veis, e complementares, as andlises das transformagoes culturais indige-
nas que sublinham a natureza posicional de categorias como “indigena”
e “branco”, desta vez centradas na posi¢io indigena (Gow, 1991; 1993;
Kelly, 20112).

O foco de Carrera Damas ¢ a Venezuela, conquanto se possa, com a
precaucio devida, estender sua abordagem para outros paises latino-a-
mericanos (a0 menos aqueles que derivam da conquista espanhola e por-
tuguesa). O autor considera seu ensaio como um chamado para “superar
avisao criolla de sua propria histéria”, uma vez que isto

“[¢] primordial para o desenvolvimento das sociedades implantadas na América
Latina de um triplo ponto de vista: ¢ vital para desobstruir o caminho para o

2 A trajetdria do significado do termo “criollo” é, evidentemente, mais complexa. Nao
me deterei nesta questdo além do que for relevante para meu argumento, que basicamen-
te segue a andlise de Carrera Damas. Uma descricdo detalhada da histéria deste termo na
Colbémbia é oferecida por Lozonsky (2008). Considerando o trabalho de Carrera Damas, os
casos colombianos e venezuelanos sdo bastante similares neste aspecto.
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processo que ird culminar na retomada do curso histérico por parte de algu-
mas das sociedades nativas; é necessdrio para liberar a consciéncia criolla das
limitacGes estruturais que afetam a criatividade de sua cultura, advindas da du-
pla relacao de aceitacao-negacio que se desenvolve em relacio as sociedades
aborigenes e ao contexto europeu e anglo-americano; e ¢ a chave, em Gltima
instAncia, para uma definitiva constitui¢io do ser histérico das sociedades afro-
-americanas” (1988: 13-14).

O presente ensaio é uma contribuicao ao chamado de Carrera Da-
mas na medida em que contrapde os entendimentos indigena e criollo
de suas relactes. Procederei por tentar explorar, a0 maximo de modos
possiveis, os contrastes entre: a) o dilema da elite criolla (descrito por
Carreras Damas como aceitacio e negacio das culturas europeias e indi-
genas) e o “virar zapé” yanomami; b) a teoria de mesticagem e a da anti-
mesticagem; e, ¢) o operador ldgico “nem isto, nem aquilo” que articula a
hibridacao criolla com a mestigagem e o operador l6gico “e” que articula
a hibrida¢ao yanomami com a antimesticagem.

Minha estratégia consistira em expandir até as Gltimas consequén-
cias 0 meu esboco prévio sobre a “antimesticagem”, por meio de uma in-
cursio na historicidade crio/la e em sua teoria da mesticagem e, para além
do caso yanomami que conheco “em primeira mao”, examinar outras et-
nografias sobre povos amerindios que se debrugam sobre transformacao
social e formas de hibrida¢io. Meu foco sera também a Venezuela, mas
dadas as recorréncias de muitas caracteristicas das relacoes criollo-indi-
gena e Estado-indigena na América Latina, espero que a andlise apre-
sentada possa encontrar ressonincias em outros lugares. Este ensaio re-
visita meu trabalho anterior (Kelly, 2011a) pois, para tecer os contrastes
que almejo, preciso sumariar essa andlise feita anteriormente. Em alguns
pontos das se¢oes 111 e IV, alguns fragmentos foram apenas ligeiramente
modificados e atualizados, em outros, tentei reescrever minhas descri-
¢oes com o intuito de tornd-las mais compativeis com a linguagem de
Carrera Damas. Também me abstive, até as secoes finais, de uma incur-
s30 excessiva nos debates tedricos amazonistas, na inten¢do de tornar o
texto mais acessivel a uma audiéncia maior.
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Estrutura do ensaio

Este ensaio se desdobra em sete se¢des. A primeira ¢ dedicada a apre-
sentar com maior detalhe a teoria de Carreiras Damas sobre o entre-lu-
gar criollo, isto é, sobre a posi¢ao interjacente das elites venezuelanas e
latino-americanas, envoltas em seu proprio dilema de rejeitar e aceitar
simultaneamente tanto a cultura metropolitana (euro-americana) quan-
to a indigena. A partir dai, busco estender essa tese de modo a torna-la
pertinente a politica indigenista na Venezuela do século XX.

A seciio seguinte revisa alguns dos principais aspectos da concepgio
da elite latino-americana acerca da mesticagem como processo de fusao
consumptiva de povos, pessoas e identidades. Este ¢ um movimento que
Carrera Damas nao faz. Contudo, ao fazé-lo espero descrever como a
mesticagem, enquanto uma teoria etnografica dos criollos e para criollos,
fornece uma “soluc¢iao” para o quebra-cabeca montado pela posicao “do-
minante-cativa’.

A terceira se¢ao é dedicada a analisar as politicas indigenistas con-
temporaneas na Venezuela, particularmente durante a era Chavez. Ten-
do exposto a tese de Carrera Damas sobre a consciéncia histérica criolla e
as principais caracteristicas da ideologia mestiza de construgao da na¢io,
esta secao questiona em que medida a passagem ao multiculturalismo
— e o enterro do paradigma da mesticagem que ela implica — interior 2
refundac¢io da nacdo pelas maos da Revolucio Bolivariana, tem desafia-
do as principais caracteristicas da relagao criollo-indigena e, consequen-
temente, Estado-indigena na Venezuela. Argumento que, sendo esta “a
provade fogo” para a tese de Carrera Damas, ela ainda permanece valida,
apesar desta mudanca de paradigma, uma vez que testemunhamos em
muitas das politicas estatais multiculturais uma tendéncia a induzir efei-
tos de mesticamento. A quarta se¢ao, baseada em meu proprio trabalho
entre os Yanomami no estado do Amazonas, na Venezuela, fornece o que
estou chamando de “teoria da antimesticagem” e explora todos os mo-
dos de contraste entre as formas mutuamente implicadas de hibridacao,
organizacio social e mudanca temporal yanomami e criolla. Este ¢ um
exercicio de descrever duas teorias etnograficas da mistura e mudanca
contrapostas mas interatuantes, uma nos termos da outra.
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A quinta se¢io estende a andlise da antimesticagem yanomami a me-
dida que revisita um conjunto de outras descri¢oes etnogréficas amerin-
dias sobre mistura e mudanca. Essa revisao serd necesséria para demons-
trar que a antimesticagem ¢ um conceito Gtil para além da especificidade
yanomami e das peculiaridades de seu engajamento com o Estado ve-
nezuelano. Os relatos vém de diferentes povos indigenas, com distintos
modos de organizacio social e com diferentes relacdes historicas com
seus respectivos Estados nacionais (incluindo Brasil, Peru e México).
Esta revisao ¢ também a primeira do tipo na antropologia das Terras
Baixas da América do Sul e se encerra com uma sugestao sobre quais po-
tencialidades das sociocosmologias indigenas poderiam ser responsaveis
por gerar formas antimesticagem de mistura e mudanca.

A sexta secdo explora as implicacoes politicas da antimesticagem.
Tendo descrito a mesticagem como uma teoria criolla e para criollos, isto
¢, uma teoria “a favor do Estado”, me aproximo da antropologia politica
de Clastres para esmiucar um aspecto “contra o Estado” fundamental
da antimesticagem. Esta linha de argumenta¢ao me leva, por um lado,
quase que inevitavelmente a um debate com a andlise que Latour (1993)
faz da produ¢ao moderna de hibridos natureza-sociedade e a visao dos
pré-modernos que a acompanha, por outro, a um comentario sobre o
que pode ser chamado de “a politica amerindia da perspectiva” — con-
traponto estimulante para o enfrentamento do debate recente sobre “a
politica do perspectivismo amerindio”.

A tltima secio reflete a respeito do caréter politico do Estado vene-
zuelano, com o qual povos indigenas como os Yanomami se confrontam.
Trata-se de colocar a questdo sobre com que tipo de Estado os povos
“contra o Estado” estao lidando; de que Estado eles sao participantes;
sobre quais sao os efeitos indutores de mesticagem do multiculturalismo
estatal. Trata-se de reconhecer que a “questao indigena” nao esta separa-
da do dilema criollo do “dominante-cativo”, mas o integra; e de reconhe-
cer que o multiculturalismo deve vir acompanhado de um “plurisocie-
talismo” (uma pluralidade de formas de organizacao social), caso esteja
verdadeiramente comprometido com seus objetivos autodeclarados.
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Alguns esclarecimentos e consideracies a posteriori

Este ensaio ¢ uma espécie de insight expandido. Para manté-lo como tal,
afim de reter qualquer forga critica que o argumento possa ter, tenho me
abstido de muito do que a prudéncia académica solicita, e que tao fre-
quentemente resulta em opinides timoratas sobre o mundo, carregadas
de movimentos dissimulados de prevencio as criticas esperadas. Melhor,
portanto, assinalar desde ja algumas adverténcias e esclarecimentos, para
que o argumento possa, entao, caminhar por si mesmo.

O leitor deve estar avisado de que muito do que ¢ dito aqui sobre
mesticagem e sobre as relacdes histdricas entre criollos e indigenas esta
longe de ser inédito. Artigos recentes de Pérez & Perozo (2003) e de
Mansutti (2006), por exemplo, coincidem com a leitura da mesticagem
oferecida neste ensaio para o caso venezuelano. Nao abordarei as varia-
¢oes da mesticagem ou dos debates académicos em torno dela, uma vez
que aquilo de mais valioso deste ensaio talvez seja o contraste que pro-
gressivamente ele traca entre mesticagem e antimesticagem e a compa-
racdo, proporcionada pelas analises de Carrera Damas, entre as aborda-
gens criolla ¢ indigena da mistura e da mudanca.

Depois de finaliz4-lo, fui surpreendido pelo tom fora de moda deste
texto em pelo menos dois sentidos. Em primeiro lugar, é verdade que
sustento minha andlise através de oposi¢cdes cuja abrangéncia muitos
antropélogos consideraram ultrapassadas. Em minha defesa, diria que
elas nao sdo apenas artificios do meu argumento, mas parte das anlises
antropoldgicas de criollos e de povos como os Yanomami, e constituem
um aspecto de suas compreensdes, ainda mais relevante devido as suas
relacoes diretas. Estou longe de pensar que somente académicos oci-
dentais sao afeitos a pensar dicotomias. Além disso, estou ciente que,
“o Estado” e “os Yanomami”, por exemplo, sdo categorias que contém
uma heterogeneidade interna significativa, e tenho, consequentemente,
evidenciado tais variagoes em minhas descri¢oes. No entanto, mante-
nho certas oposi¢des categoricas, pois estou interessado nas implicagoes
que determinados pressupostos tém para as relacoes Estado-indigena
e criollo-indigena. Tais pressupostos operam em um nivel em que todas
as variagdes perceptiveis remetem a correntes ou a manobras dentro de
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limites conceituais que s6 a confrontacio com premissas alternativas ¢
capaz de explicitar, tanto analiticamente quanto para os atores envolvi-
dos. Em todo caso, deixo para o leitor avaliar se tal estratégia ainda tem
alguma luz a oferecer.

Em segundo lugar, utilizo livremente as palavras “cultura” e “socie-
dade”, em sentidos muito proximos aqueles que se tornaram costumei-
ros nas antropologias cultural americana e social britnica, sentidos que
ha tempos tém sido objeto de critica, reformulacio e até mesmo consi-
derados com o prazo de validade vencido. Um motivo para sua reapa-
ri¢do aqui ¢ sua ressonancia com o sentido de senso comum que estes
termos carregam no discurso estatal. Se é certo, por exemplo, que o sen-
tido durkheimiano classico do termo “sociedade” nao pode mais ser pre-
sumido de modo nao problematico como conceito pertinente a muitas
imaginacoes indigenas sobre as relagoes sociais, sua presenga abundante
entre aqueles que dirigem sociedades estatais como aquilo sobre o qual
o Estado deve agir — construindo, reconstruindo, mantendo, represen-
tando, assistindo, protegendo — constitui um argumento a favor de sua
manuten¢do no tipo de exercicio que dei inicio. Em termos sucintos, as
mesmas razdes que nos fazem afastar da nocio de “sociedade” quando
falamos dos Yanomami, por exemplo, nos faz reintroduzir a “sociedade”
ao falar das relacoes criollo-indigena ou Estado-indigena. Como estou
interessado em contrastes, espero que os diversos contextos de andlise ao
longo do ensaio permitam ao leitor distinguir entre “sociedade” no sen-
tido de “sociedade estatal”, onde a ideia de “contrato social” esta presen-
te, e “sociedade” como equivalente a “organiza¢io social”, qualquer que
seja sua forma. Ao me referir aos criollos querendo “fazer sociedade” no
contexto da constru¢io da nagio ou instilando convencdes para “viver
em sociedade” com os Yanomami, estou me referindo ao primeiro sen-
tido, aquele do “contrato social”. Ao falar de “sociedades indigenas” ou
do “espaco socio-politico convencional yanomami” estou me referindo
a “organizacio social” em toda sua variabilidade. “Cultura” também apa-
rece carregada do viés ocidental que a remete a coisas produzidas, arte-
fatos e téenicas, no sentido em que foi mobilizada longa e acriticamente
pela antropologia, como mostrou Wagner (1981). Volto a dizer, ¢ assim
que circula o conceito correntemente entre criollos e é também como
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aparece nas politicas publicas estatais. Mantendo estes termos com estes
sentidos nos permite ver o papel que desempenham nas negociacoes do
Estado com os indios; nao ¢ nenhuma coincidéncia, por exemplo, que o
Estado tenha acalentado a “cultura” como uma avenida relacional dire-
cionada aos povos indigenas, de uma forma que nio encontra nenhum
paralelo com “sociedade”, apesar da — ou precisamente devido a — sua
centralidade para o Estado.

O fato de eu ndo ser um historiador sem dtvida afeta a qualidade de
minha leitura da histéria venezuelana. A esse respeito, encontro abrigo
no conhecimento de Carrera Damas e no senso de pertinéncia que per-
cebo ao ler seu trabalho, que vem de meu préprio estatuto de criollo ve-
nezuelano. Ainda que ndo seja o suficiente para evitar as possiveis arma-
dilhas de minha dependéncia em Carrera Damas, devo dizer que a leitura
de um dos primeiros relatos da conquista e colonizacao da Venezuela, de
Oviedo y Baiios, infundiu-me mais confianca em Carrera Damas do que
o contrario. Publicado em 1723, para além de seu valor como reconstru-
¢io do processo de implantacio, ele é antropologicamente interessante
na medida em que ¢ uma reflexao do pensamento criollo sobre os indios
e os espanhois. O fato de que os conquistadores foram chamados de “os
nossos” cerca de 200 anos apds seus primeiros feitos chama aten¢io: é a
voz dos implantados ecoando.* O mesmo senso de confirmagio do trata-
mento dado a cultura criolla por Carrera Damas, em particular o entre-
-lugar da posi¢ao criolla, vem de ler a novela histérica de Herrera Luque,
Los Amos del Valle (1979), uma descri¢io, a meio caminho entre histéria
e ficcdo, do periodo colonial na provincia de Caracas. Uma corrobora-
cao ulterior veio da luta entre civilizacdo e barbarie que forma o cendrio
do famoso romance de Rémulo Gallegos, Doiia Barbara (1929), de outro
modo conhecido como um comentério - alids muito criollo a este respei-
to — sobre a nacio venezuelana e seus dilemas.+

Algum grau de cautela também ¢é necesséria ao falar da mesticagem
como uma ideologia latino-americana. Dado o peso variavel que ela tem

3 Everdade que o manuscrito tinha que ser aprovado pelas autoridades espanholas para
ser publicado. Nio teria como determinar em que medida isso afeta o relato.

4 CarreraDamas (2012: 97,72) faz comentarios similares a respeito de Oviedo e de Bafios
e Gallegos.
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nos diferentes paises, devo esclarecer que irei me referir a mesticagem
nas narrativas de construcio da nacdo “quando aplicavel”, por assim di-
zer. Acho que ndo hé problema em afirmar que nossa anélise da mesti-
cagem e as relacoes histéricas criollo-indigena na Venezuela encontram
inteira ressonincia em paises como Colémbia, Equador e Brasil. H4 se-
melhancas importantes também com as narrativas no Peru, ainda que ali
a mesticagem e as relacoes criollo-indigena sejam contrapontuadas pelo
discurso do indigenismo (cf. de la Cadena, 2000). Nao me acho suficien-
temente familiarizado com as histérias das demais na¢oes latino- e cen-
tro-americanas, mas ficaria surpreso se ecos fragmentados nio se encon-
trassem também ali. A categoria “criollo” também muda historicamente e
carrega sentidos diversos 2 medida que passarmos de um pais para outro,
a tal ponto que, no Brasil, seu significado nao encontra qualquer seme-
lhanga com seu uso na Venezuela. Independentemente de sua existéncia
ou nio como categoria social, o que se diz aqui sobre a “cultura criolla”
pode ser entendido como equivalente a posicio e ao pensamento das eli-
tes socialmente brancas ou mais brancas (reconhecidas como mestigas
ou nio0) que historicamente tém monopolizado a producio de narrativas
de construcio da nacio, devido a sua proeminéncia na estrutura interna
de poder e na conformacao de “projetos nacionais” nos diferentes paises
latino-americanos.

O caminho trilhado por este ensaio inclui uma avaliacio critica da
politica indigenista da Revolu¢io Bolivariana. Nao poderia ser de outra
forma, pois a opera¢io de contrastar as teorias criollas e indigenas da mis-
tura e da transformacio permite que vejamos com maior nitidez a conti-
nuacio de certas relacdes historicas ali onde muitos da Revolucao véem
rupturas radicais. Para além da analise de politicas governamentais espe-
cificas, a critica mais profunda avancada por esse ensaio e que veio a mim
também como uma revelacio, diz respeito ao fracasso da Revolucao em
romper com uma visao criollo-centrada de Estado-nac¢ao. Historicamen-
te, na Venezuela, as relagdes entre Estado e indigenas coincidem com as
relacoes da cultura criolla com as culturas indigenas; apesar de todo o
discurso sobre revolu¢ao e incorporac¢ao do multiculturalismo, esta equi-
valéncia ainda est4 por ser reconhecida, para nio dizer desemaranhada.
Este fracasso limita os efeitos de toda a restaurago juridica, politica
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e simbolica do status dos povos indigenas e da indianidade em relacao
ao Estado multicultural. Na Venezuela, alguns considerariam este juizo
excessivo, outros o achariam altamente complacente; no entanto, uma
indagagio sobre o que realmente implica uma quebra com o criollo-cen-
trismo € algo que precisa ser abordado sem os filtros que tém deixado
pouco espaco para argumentacio no campo politico venezuelano.

-0 -

No norte urbano da Venezuela, o termo criollo, falado por criollos da clas-
se média, refere-se a coisas (comida, musica, roupas, p. ex.) que sao vene-
zuelanas em contraste com coisas estrangeiras — predominantemente da
América do Norte ou da Europa. No estado do Amazonas, lugar de mui-
tos povos indigenas, o termo criollo significa primeira e principalmente
“ndo-indigena”. Este deslocamento no fundo implicito do termo criollo,
do euro-americano ao indigena, captura sucintamente as relacoes histé-
ricas que esse ensaio examina.



I. “EL. DOMINATOR CAUTIVO”: A POSIGAO CRIOLLA

Carrera Damas argumenta que a “cultura criolla” foi constituida histori-
camente por um duplo “forcejo de contrarios” por um lado, aceitando e
rejeitando a cultura espanhola metropolitana, e incorporando e rejeitan-
do a cultura indigena, por outro:

“[...] o significado essencial da cultura criolla e, consequentemente, o da cultura
nacional e da formagio cultural venezuelana, geralmente passa desapercebido:
trata-se de uma identificacao agonistica com paradigmas, regida por uma dini-
mica de aceita¢io e de rejei¢dao em relacio as culturas metropolitanas — como
um meio de diferenciacdo negativa, e por uma dinimica de incorporacio e re-
jeicao em relagdo as culturas dominadas, ofuscada, além disso, por um desejo do
criollo venezuelano de reconhecimento pelos outros, estes sendo seletivamente
escolhidos.

Em suma, hoje o criollo venezuelano nao percebe bem o fato de que estd
inserido numa formacao cultural cujo eixo se encontra constituido por uma cul-
tura que é, a0 mesmo tempo, uma cultura de dominagio e uma cultura cativa,
isto é, pela cultura criolla” (1988: 30-31).

Examinemos, entdo, cada um desses dois “forcejos de contrarios”.
Nao ¢ dificil perceber que, ao longo do periodo colonial, e nas fases re-
publicanas posteriores de implantacao da sociedade venezuelana dentro
do substrato indigena americano, os criollos constituiram uma cultura
de dominacio das popula¢oes indigenas e afro-americanas. Menos 6b-
vio ¢ que esta posicio é funcio da identificacio da cultura criolla com as
culturas metropolitanas — um entendimento que “nunca abandonou o
criollo venezuelano” (1bid.:32) - e, consequentemente, ¢ também fungio
da diferencia¢io criolla frente as populagoes indigenas no decorrer da
histéria. A obtenciao e manutencio desses efeitos mutuamente implica-
dos requer um esforco ativo por parte dos criollos:

“Aidentificacio da cultura criolla com a metropolitana, erigida como ‘A cultura’,
¢ uma manifestacio 6bvia da relacio de dominacio iniciada pelo europeu pe-
ninsular, continuada e aperfeicoada, sem solucio de continuidade até os nossos
dias, pelo criollo americano e venezuelano” (Ibid: 32).

Se isso explica a necessidade de aceitar os paradigmas metropolita-
nos, por que a rejei¢ao? Rejeitar e até mesmo negar a cultura metropo-
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litana foi parte da motivagdo para — e, por isso, o resultado inevitivel
das — guerras pela independéncia. O paradoxo se configurou na medida
em que os criollos foram forcados a negar a prépria origem de sua posicao
dominante na estrutura interna de poder. Carrera Damas sublinha que
este foi um dos momentos criticos de um dos “forcejos de contrérios”.
A necessidade de compensar a perda da conexao com a Espanha forcou
o relaxamento dos cédigos morais e religiosos que antes atrapalhavam a
busca de relacionamento com culturas europeias alternativas (Ibid.: 24).
A expectativa de substituir a Espanha por outra referéncia cultural eu-
ropeia “caracterizou a vida da formacio cultural venezuelana durante o
século XIX e é claramente visivel no ciclo literario e nas artes plasticas”
(Ibid.: 34).

Para contemplarmos o outro “forcejo de contrarios”, devemos olhar
na outra direcdo: a cultura crzolla ao longo da histéria tem ao mesmo
tempo incorporado e rejeitado as culturas indigenas. Durante as fases
iniciais da coloniza¢do, os conhecimentos indigenas sobre o ambiente
americano foram fundamentais para o processo de implanta¢io. No en-
tanto, a cultura criolla, entao nascente, rejeitou as populacoes indigenas,
caracterizando-as como selvagens, pagas, libidinosas, uma série de este-
redtipos ainda em voga — preguicosas, nao confidveis — e, assim, ativa-
mente diferenciando a si mesma em contraste com o substrato indigena.
Carrera Damas nota aos fins do século XVIII, justo quando este pro-
cesso de diferenciacio e distanciamento alcanca seu pico, a ruptura do
nexo colonial com a Espanha, resultante das guerras independentistas,
acabou forcando os criollos a realinhar suas relacoes com a base indige-
na. Primeiramente, os criollos formularam uma operacio ideoldgica que
os identificava com os indios, ambos enquanto vitimas da opressao eu-
ropeia. Logo depois, no recém-nascido Estado liberal, foi conferida aos
indios “cidadania” oficial. Entretanto, este foi um movimento “timido”
(Ibid.: 24), pois o objetivo criollo de incorporar os indios por meio da
“civilizagao” a normalidade majoritaria — e ao que viria se tornar paulati-
namente a cultura “nacional” - foi mantido, principalmente por meio da
acdo missiondria (Ibid.: 35):
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“[o] objetivo de ‘incorporar’ os indios na cultura criolla foi mantido, o que revela
uma constante neste processo: mesmo durante os momentos de admissao mais
aberta dos produtos das culturas indigenas, tem sido impossivel o reconheci-
mento da autonomia dessas culturas, pois isso iria comprometer a posi¢ao hege-
monica criolla na estrutura interna de poder” (Ibid.: 35).

Assim, a posicio criolla ¢, ao longo da histéria, caracterizada por:
a) uma identificagao constante com os padroes culturais metropolita-
nos (se deslocando da cultura espanhola no periodo colonial para outras
culturas europeias depois da independéncia e, finalmente, para a cultura
americana devido ao boom do petréleo no século XX) — mesmo quando
forcada a negd-los explicitamente —, identificagdo esta necessaria para
sustentar a posicao criolla na estrutura interna de poder; e b) por uma
constante diferenciacio contrastiva em relacao as culturas indigenas -
mesmo quando aceitava timidamente a sua existéncia — para evitar o
desafio que a completa autonomia das sociedades indigenas representa.

Qualquer inversao desta dupla orientagio sendo estratégica e cir-
cunstancial — um realinhamento ideolégico com as sociedades indigenas
contra os poderes espanhéis durante a independéncia, — ou imotivada: a
inevitavel diferenciacao frente a cultura metropolitana, derivada do fato
de viver na América, um distanciamento que as elites criollas relutante-
mente tém que ponderar quando confrontada com o olhar depreciativo
europeu (como quando chamam os paises latino-americanos de “repu-
bliquetas de bananas”, p. ex. — cf. Ibid.: 34; 15).

Em termos mais amplos, a estrutura relacional da posicao criolla
pode ser resumida da seguinte maneira: a identificacao com a cultura eu-
ro-americana ¢ ativa, e circunstancialmente tem a cultura indigena como
seu contraponto; sendo a diferenciacio frente a cultura indigena também
ativa, e circunstancialmente tem como fundo a cultura euro-americana.

Talvez o registro mais claro desta estrutura possa ser encontrado nos
esfor¢os do fim do século XIX, por parte da elite criolla, em embranque-
cer sua sociedade manifestamente mestica por meio da imigragio euro-
peia. Enraizada no preconceito racial, e no profundo temor ante a possi-
bilidade de o povo mestigo e negro assumir ou impedir a governabilida-
de da nacio (Carrera Damas, 2006; Wright, 1990), a elite venezuelana,
constituida também por um senso de fragilidade e de fragmentacio re-
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sultante do longo periodo de guerras civis devastadoras que se seguiram
a independéncia da Espanha, se voltava a diagnosticar suas mazelas e a
divisar meios de superar aquilo que considerava uma situagio miseravel.

“Ainda no final do século XIX, um setor consideravel da sociedade alimentava
dtvidas sobre a viabilidade da sociedade venezuelana, a tal grau que foi enco-
rajado um projeto de incorporar ao Império Britinico, como um protetorado,
aquilo que ainda nao chegava a ser uma sociedade - e que segundo todos os indji-
cios ndo se tornaria uma jamais -, para que ela pudesse, a0 menos, aspirar a um
nivel de desenvolvimento similar ao das Antilhas Britanicas” (Carrera Damas,
2006: 78).

Essas avaliacoes, apoiadas no pensamento positivista europeu sobre
anocio de raca, foram incorporadas pela elite criolla, e associaram o caos
politico e a depressio econdmica do pais a vérios fatores, sempre incluin-
do entre eles a incapacidade basica inata da maioria de seus componen-
tes. Governabilidade e produtividade exigiam leis, ética do trabalho e
normas de civilidade, principios e valores encarnados pela cultura euro-
peia e que eram tidos como ausentes nos mesticos, indigenas e africanos
da nova nagio. Importar branquitude e esperar que ela se espalhasse por
meio da mesticagem, era considerada como a Gnica chance de alcancar a
estabilidade politica e o progresso, e de salvar a na¢ao de si mesma (Car-
rera Damas, 2006: 70-88; Wright, 1990: 43-68).5

Havia uma 6bvia continuidade, sentida pela elite politica criolla, en-
tre os requisitos para governar uma col6nia e aqueles para organizar um
Estado recém-criado e assim estabelecer um “projeto nacional”, para
usar o vocabulario de Carrera Damas. Podemos entender isso como uma
necessidade de “fazer sociedade”, de estabelecer as condicoes, as regras
e as convengoes que permitam 2 elite politica criolla dirigir um Estado
moderno. “Fazer sociedade” também exigia a uniformizacio dos compo-
nentes da na¢ao — o que nos remete a funcio integradora desempenhada
pela cultura criolla ao longo da histéria.

“Até o comeco do século XIX, o cardter dominante da cultura criolla era inse-
pardvel de seu papel integrador: tanto as culturas indigenas quanto as africanas

5 “Ordem e Progresso”,lema da constru¢io da nacéo brasileira, de inspiragao positivis-
ta, expressa sucintamente esse tipo de busca, comum a histdria de muitas nagoes latino-a-
mericanas.
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pareciam destinadas, por forca da racionalidade do esquema de dominacio ine-
rente ao processo de implantacio, a extingao através da integracio seletiva na
cultura criolla. O papel integrador da cultura criolla era consubstancial a posigao
hegemonica dos criollos na estrutura interna de poder, em fun¢io da qual insta-
lou-se um vasto aparato de normas sociais, disposicoes administrativas, praticas
juridicas mais ou menos legitimas e formas brutas de coer¢io, cuja finalidade era
contribuir para a consolidagao da hegemonia dos criollos em todos os terrenos.
A ruptura do nexo colonial, que derivou nas tentativas de formulagio do
projeto nacional, reforcou o papel integrador da cultura criolla, agora converti-
da em cultura nacional, o que fazia com que, como disse, todas as parcialidades e
particularidades culturais a ela se subordinassem, assim como as culturas regio-
nais acabavam subordinadas 2 cultura nacional” (Carrera Damas, 1988: 36-7).

Se o projeto criollo de manutencio de seu dominio na estrutura in-
terna de poder implicava transformar sua prépria cultura em uma cultu-
ra nacional, sua postura de rejeitar as culturas dominadas também fazia
dela uma cultura presa, ou, nesse sentido, “cativa”, pela sua prépria re-
lutincia em examinar mais de perto a criatividade dessas culturas, tinica
fonte de originalidade que poderia distingui-la dos paradigmas euro-a-
mericanos, nos momentos em que os criollos sentiam a necessidade de
desenvolver uma visao positiva de sua propria cultura. Dai a caracteri-
za¢do de Carrera Damas sobre a posi¢ao criolla como simultaneamente
“dominante” e “cativa”.

E verdade que, em diferentes perfodos, certos elementos da cultura
indigena foram seletivamente reconhecidos, principalmente no campo
das artes plasticas ou literdrias. Contudo, Carrera Damas insiste que este
movimento sempre foi marcado por um “limite infranquedvel” (Ibid.:22),
o que os deixa muito aquém, mesmo no campo mais permeavel da cul-
tura material e do folclore, de um pleno reconhecimento da criatividade
indigena. De acordo com minha prépria experiéncia — que serve como
um registro da extensao em que a visao de Carrera Damas sobre a cultura
criolla se aplica aos dias de hoje —, muitos elementos da vida cotidiana
venezuelana que podem ser facilmente remontados as culturas indigenas
(presentes na culindria, técnicas agricolas, linguagem, musica, etc.), es-
tao, de fato, subsumidos pela categoria de cultura “criolla” ou “venezue-
lana”, precisamente porque o fundo contrastivo implicito sdo as culturas
estrangeiras — contraste dominante que denuncia a natureza eurocéntri-
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ca do autoentendimento criollo. Em todo caso, ¢ importante notar que,
se “fazer sociedade” é a condi¢do que torna as culturas euro-americanas
as Unicas referéncias para a cultura criolla, quando se trata dos povos in-
digenas, qualquer sinal de autonomia ou de reconhecimento por parte
da elite criolla sempre tem se limitado ao plano da cultura. E necessario
ter em mente que esta concessao ¢ obscurecida pelo processo mais en-
globante de “fazer sociedade” — caracterizado por incorporacdes, assi-
milacoes e outros esfor¢os mais brutais de eliminacio, jd mencionados.

Uma breve revisao das relagoes Estado-indigenas no século XX -
a chamada “questdo indigena” — ¢ suficiente para mostrar a maquina
criolla em funcionamento. O imperativo de “fazer sociedade” compoe
e subsume tanto sua identificagio com os paradigmas euro-americanos,
quanto sua diferenciacio frente as culturas indigenas, e ¢ ativo em diver-
sas ofensivas coerentes: na desvalorizacio da heterogeneidade social, na
invisibilizacao dos povos indigenas, na conquista do desenvolvimento e
do progresso, na defini¢io de formas legitimas de engajamento social e
econdmico com o Estado.

Até a elabora¢io da nova Constituicio em 1999, a Venezuela era um
dos paises do continente menos progressistas no tocante a legislacao
indigena. A invisibilidade relativa dos indios na imaginagao nacional, o
abandono e a desobriga¢io oficiais da questao indigena, foram a marca
principal da atitude nacional frente aos povos indigenas. O objetivo de
assimilar os indios no campo da cultura e economia nacional era, ou dele-
gado a diferentes ordens missiondrias, ou deixado a mercé da integragao
natural que se supunha resultar da expansio das frentes econdmicas, da
ocupacio de espacos aparentemente vazios, e da propagacio do desen-
volvimento e da modernidade. A leitura hispanica dominante da histéria
nacional caracterizava os modos culturais e econdmicos indigenas como
obstaculos a civilizagao (Carrera Damas, 2006: 24) e empecilhos aos es-
quemas de desenvolvimento nacional. Desde 1970, os insistentes, e, em
ltima instincia, infrutiferos esforcos para ajustar o cultivo indigena iti-
nerante aos padrdes da producio agricola “moderna” tendo em vista o
aumento da produtividade sao bons exemplos desta visao (Freire, 2007).
Mesmo quando a reforma agréria de 1961 forneceu possibilidades legais
de posse de terra aos indios, assim o fez ao custo de impor aos modos
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indigenas modelos camponeses de uso da terra e de organizacio socio-
politica.

A identidade nacional venezuelana tem sido fundamentada pela no-
¢ao de mesticagem. O elemento indigena da identidade nacional era ce-
lebrado ndo como um aspecto vivo do cendrio multicultural atual, mas
bem mais como um componente passado da construcio da nagio. Em
termos gerais, dado que o indio era percebido como algo de pouco va-
lor em si mesmo, o processo de colonizac¢ao se realizou, para parafrasear
Thomas (1994: 124), mais como uma operag¢ao de melhoramento do que
como uma conquista — a conversio para o cristianismo sendo o veiculo e
o simbolo do aprimoramento.

O compromisso de alcangar a modernidade que tem caracterizado
as politicas do petro-Estado venezuelano (Coronil, 1997) introduziu um
outro tipo de descontinuidade entre indios e nao-indios. Os indios en-
carnam o oposto mesmo da modernidade e dificilmente poderiam ser
vistos como uma fonte potencial para ela. Eles representavam aquilo
mesmo que o projeto modernizador deveria transformar por meio do es-
forco nacional de escapar do subdesenvolvimento. H4, entao, uma afini-
dade ideolégica entre a teoria da mesticagem como um meio de melho-
ramento social através da disseminacio dos valores europeus e cristaos, e
a aspiracio do petro-Estado de impulsionar a nacao rumo a modernida-
de — a continuagio da “civiliza¢io” por outros meios.

Depois desta breve revisao, deixe-me sugerir que aquilo que Carrera
Damas denomina “cultura criolla” — seu papel integrador, sua relacio de
identificacio com a cultura euro-americana e de diferenciacio frente as
culturas indigenas - foi, no século XX, incorporado a e aperfeicoado pela
relacao do Estado com os povos indigenas, no decorrer do projeto nacio-
nal modernizador e desenvolvimentista de construcao da nagao. Pode-se
também concluir que o que é mais recorrente na identificacao da elite
criolla com os paradigmas euro-americanos, para além de elementos cul-
turais especificos, ¢ o paradigma de uma sociedade governdvel: as con-
vencdes sociais, politicas e econdmicas que permitem a consolidacio de
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um Estado viavel. Neste sentido, mais do que se identificar com a cultura
euro-americana — uma sequéncia historicamente cambiante de cédigos
de decéncia e modismos menos relevantes —, a elite criolla se identifica
com a sociedade euro-americana, visando fazer a sua prépria. O inverso
¢ verdadeiro para as identificacoes seletivas e episddicas com os povos
indigenas — o que vemos ¢ sempre limitado a cultura.



II. AIDEOLOGIA DA MESTICAGEM

Na secio anterior, enfocamos a cultura criolla. A anilise de Carrera Da-
mas nos facultou uma visao panoramica do desenvolvimento histérico
do duplo “forcejo de contririos” que caracteriza esta posi¢ao. Nesta se-
¢ao, descrevo as principais caracteristicas da ideologia da mesticagem tal
como tem sido mobilizada na Venezuela e, em diferentes graus, em ou-
tros paises latino-americanos. Assim o faco porque a mesticagem parece
ser, acima de tudo, a teoria da mistura de que as elites criollas dispoem
quando consideram a transformacio histérica da Venezuela. Trata-se de
uma ideologia que vai de maos dadas com o projeto de expansio da cul-
tura criolla em direcio A cultura nacional. De fato, o termo criollo, na Ve-
nezuela contemporanea, carrega o significado da mestigagem, a fusao do
negro, do indio e do branco, mesmo se o préprio termo “mestizo” nao seja
usado correntemente como uma categoria de classificagdo social. E, por
tltimo, abordo a mesticagem para que eu possa, em seguida, contrasti-la
com outras concepgdes de mistura mobilizadas pelos povos indigenas,
que invertem muitos dos principios implicitos da mesticagem.

-0 -

Miscigenacio (mestizaje), nao importa quao vagamente definida ou pre-
sumida, é uma teoria cientifica tanto da mistura biol6gica quanto da so-
ciocultural, e constitui uma ideologia-chave na constru¢ao da nacao na
América Latina. A no¢io de mesticagem, tal como disposta por muitos
pensadores politicos influentes da regiao, permite revelar uma teoria so-
bre mistura e mudanga sociais assumida sem maiores problematizagoes,
na qual a mesticagem figura como a consumpg¢ao de diferentes entidades
por meio de sua fusdo, e como a produciao de um novo tipo de pessoa,
povo, classe ou na¢ao com qualidades fisicas, sociais, morais ou espiritu-
ais distintas, a depender da énfase.

Para identificar alguns aspectos fundamentais da mesticagem, me
apoio no influente ensaio A raca cdsmica (1925) do intelectual mexicano
José Vasconcelos. Escrito contra o pano de fundo das politicas raciais
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americanas e das visdes positivistas europeias depreciativas das misturas
latino-americanas, o ensaio tem um cariter de manifesto que contesta
tais vises euro-americanas e exalta a mistura como a caracteristica defi-
nitiva das nac¢oes latino-americanas.®

Além disso, me valho da obra de Vasconcelos porque, como uma re-
visita a autores venezuelanos mais recentes ird mostrar, é surpreendente
verificar a longevidade de suas ideias, algumas delas antecedidas por fi-
guras como Bolivar e Marti. O ensaio de Vasconcelos soa datado apenas
aparentemente, ¢ fala da profundidade e da resiliéncia da consciéncia
criolla, confinada entre a Europa ¢ a América.

A ideia de consumpgdo por meio de fusio é muito clara em A raca cds-
mica:

“Nao hd retornos na Histéria, porque ela é toda transformacao e novidade. Ne-
nhuma raga retorna. Cada uma estabelece sua missao, a realiza, e desaparece
[..]. Os dias dos brancos puros, os atuais vitoriosos, estao tao contados quanto
os de seus predecessores. Tendo cumprido seu destino de mecanizar o mundo,
eles mesmos estabeleceram, sem saber, as bases para um novo periodo: o periodo
da fusdo e mistura de todos os povos” (Vasconcelos, {1925] 1997: 56).

A fusio das ragas é posteriormente considerada uma ideia-chave de
muitos dos primeiros nation-builders da América-Latina:

“Hidalgo, Morelos, Bolivar, Petién o Haitiano, os argentinos de Tucuman, Su-
cre, todos estavam preocupados com a libertagio dos escravos, com a declaragao
da igualdade de todos os homens por direito natural, com a igualdade social e
civica de brancos, negros e indios. Em um momento de crise histdrica, eles de-
signaram a missdo transcendental para essa regido do globo: a missdo de fundir,
¢tnica e espiritualmente, todos os povos” (Ibid.: 59).

6 Miller (2004) fornece uma analise exaustiva d’A raca césmica, seus predecessores, sua
influéncia em muitos paises latino-americanos, sua fortuna critica e sua ressonancia em ou-
tros idedlogos da construcdo da nagdo e em figuras importantes de movimentos artisticos
e literarios latino-americanos. Uma rapida revista ao influente Casa Grande & Senzala de
Gilberto Freyre, por exemplo, € suficiente para encontrar muitas ressonancias das ideias de
Vasconcelos na narrativa de construcéo da nacdo brasileira, sinteticamente referida como o
“mito das trés racas”.
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Dois tracos desta concepcao da mistura como fusio consumptiva
se destacam. Primeiramente, na mesticagem, a fusao indica uma valo-
rizacdo desigual das culturas ou racas branca, negra ou indigena. Nesta
concepeio, aquilo que ergue e viabiliza as sociedades latino-americanas
seria, acima de tudo, a organizacio social branca, a ética do trabalho e
a moralidade crista. Em segundo lugar, cada raga deu sua contribuicio
para a mistura, mas, por meio da mesticagem, a cultura indigena estaria
inexoravelmente destinada a assimilagao. Mesticagem e assimila¢ao sio,
ambas, metéforas da fusao consumptiva.

Sobre tais questdes, escreve Vasconcelos:

“O indigena nio tem outra porta para o futuro que nio a porta da cultura mo-
derna, nem outro caminho que nao seja o caminho ja desbravado da civilizacao
latina” (Ibid.: 56)

“Esse mandamento da Histéria ¢ primeiramente notado nessa abundancia de
amor que permitiu aos espanhois criar uma nova raga com o indio e com o ne-
gro, disseminando a estirpe branca por meio do soldado que formava uma fami-
lia nativa e a cultura Ocidental por meio da doutrina e do exemplo dos missio-
narios, que colocaram os indios em condi¢des de entrar em uma nova etapa, a

etapa do mundo Uno” (Ibid.: 57).

Consideremos como essas ideias aparecem nos entendimentos la-
tino-americanos mais contemporaneos sobre a mesticagem e a relagao
desta com os povos indigenas.

Em um estudo abrangente, de dois volumes, sobre a mesticagem e
os povos indigenas em cada pais da América Latina, Rosenbladt escreve

em 1954:

“A fusdo de todos os povos e racas ¢ o signo da América. As populacdes indige-
nas ¢ as de origem africana tendem a se incorporar a populacio em geral. Em
algumas regides essa incorporaco ja esta quase completa (Argentina, Uruguai,
Costa Rica). Nas demais, h4 uma alternincia caracterizada por contrastes mais
violentos. Mas, paralelamente a isso, sempre encontramos formas intermedia-
rias, com uma tendéncia progressiva ao embranquecimento. Os extremos sao
cada vez menos representativos numericamente [...J. A tendéncia geral é a euro-
peizagio do continente” (35).
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Sem indicar politicas especificas, o autor também sublinha que qual-
quer movimento em direcao a um tratamento mais humanitario dos in-
dios ird resultar em sua desindianizacio.

“Saudamos a indofilia dos tempos recentes, nascida de um impulso humanitario
e generoso. Acolhemos a redescoberta dos indios e a politica indigenista que res-
ponde a um sentido mais amplo de justica. Mas é indubitdvel que, quanto mais
generosa a atitude frente ao indio, quanto mais humanitaria a sociedade com o
indio, mais rapido ela ird incorpora-lo as atividades da vida moderna, mais cedo

elaird desindianizé-lo” (Ibid.: 33).

Europeiza¢io, embranquecimento, desindianizac¢io: diferentes no-
mes para 0 mesmo processo de consumpcao dominadora, via mestiga-
gem, das culturas indigenas por parte da cultura branca/ocidental. Este
progndstico, que em muitos paises latino-americanos foi uma prescri-
¢d0, ¢, a0 menos no caso venezuelano, o resultado mais geral de fazer a
cultura criolla coincidir com a cultura nacional. Portanto, a humanizacio
do tratamento dado aos indios ndo poderia ser vista em outros termos.
Clastres (J1980] 2010) nos lembra, em seu texto “Sobre o etnocidio”,
como a destruicio cultural dos povos levada a cabo pelos missiondrios foi
sempre concebida como um exercicio de humanismo. Como veremos na
proxima se¢do, embora a Venezuela tenha entrado na era do multicultu-
ralismo, as politicas de “inclusio social” podem terminar sendo tao desa-
tentas em relagdo as formas sociais e culturais nativas quanto as antigas
taticas de “assimilaco”. Os povos indigenas na Venezuela estao sendo
incluidos naquilo que ¢, com efeito, uma versao reformulada da cultura
criolla: o conjunto de relacdes que o Estado define como sendo apropria-
das para seus sujeitos num novo projeto nacional.

O que se segue sio trechos de opinides de trés intelectuais particu-
larmente renomados e figuras publicas na Venezuela, que revelam a resi-
liéncia dos principais ingredientes da ideologia da mesticagem.

Consideremos Arturo Uslar Pietri, um dos intelectuais venezuela-
nos mais reconhecidos do século XX (escritor, politico, jornalista e ou-
trora Ministro da Educagio):

“O pais histérico chamado Venezuela é alheio ao indio puro, ao negro puro e
ao espanhol puro. T30 estranhos a realidade histérica e cultural de nosso ser
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coletivo quanto o seria Guaicaipuro, ou também o rei Miguel de Buria e Diego
de Losada. Aquilo que nds recebemos de cada um deles, em graus variados, os
misturamos e o modificamos de mil modos. Nés carregamos uma heranca de
todos eles na lingua, nos costumes, na pele, mas o resultado dessa mistura, a
saber, a Venezuela, € algo fundamentalmente diferente daquilo que eles representavam
quando em estado pristino e puro. A nagio se fez em um processo de mestigagem
que nio ¢ somente de sangue, mas de espirito ¢ de sensibilidade, ¢ o resultado,
em seu conjunto, ¢ diferente do espanbol. do negro e do indio puros” (2008: 342;
énfase adicionada).

Guillermo Morén, membro da Academia de Histéria, vai além, con-
cebendo a mestigagem nao somente como uma fusdo passada, mas como
uma desejével politica voltada para a consumpcio final de todas as for-
mas de vida indigenas. O texto é extraido de um livro didatico de histéria
do ensino médio:

“As comunidades indigenas devem ser preservadas? Isto nao pode ser desejado
por ninguém. As comunidades estao destinadas a um lento desaparecimento,
embora as acoes politicas abrangentes e bem estabelecidas de hoje estejam ace-
lerando este processo. Devemos ter a esperanga em que, em um futuro préximo
— com a conquista da floresta e quando as terras estiverem ocupadas por vilas e
cidades — ndo restard nem mesmo um tnico grupo falante de Caribe ou outra
lingua nativa [.. 1. Esperar o contririo ¢ pregar uma involugdo no processo cul-
tural a estdgios ja superados pelo pais.

O indio faz parte de nossa histéria como um fator da composi¢io da mestica-
gem; neste sentido, ele cumpriu um propésito que ninguém pode retirar dele.
Mas é necessirio assimild-lo completamente, integra-lo totalmente ao nosso
modo de entender a cultura. A mesticagem ¢ o meio histérico para esta incor-

poracao” (1974: 16).

Este tipo de afirmagio ¢ préprio da posicao criolla, aquela que inter-
nalizou o mandamento de “fazer sociedade” e de dirigir o projeto nacio-
nal, aquela que se vé podendo dizer qual é o propésito historico de um
povo e o momento em que ele se realiza.

Mudangas de paradigmas alimentam controvérsias que tém a virtu-
de de expor os entendimentos correntes que, de outro modo, permane-
ceriam ocultos, instalados em comportamentos automdticos e predis-
posicoes situacionais. O préximo excerto ¢ também o mais recente, e
expressa o significado e importancia da mesticagem, tal como a temos
descrito, para o pensamento criollo. Ele aparece no contexto da admissao
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oficial do pais de seu carater multicultural (advinda da Constituicao de
1999), momento em que esse mito de origem da nagao ¢ explicitamente
subvertido.

Reagindo ao antncio do presidente Chavez sobre sua decisao de
mudar o nome do dia do descobrimento da América, de “Dia da Raca”,
como era conhecido, para “Dia da Resisténcia Indigena”, Jorge Olavar-
ria, naquele momento um politico conhecido e respeitado pela classe
média venezuelana, se manifestou num artigo em um jornal de circula-
¢lo nacional:

“A verdade é que a integracao dos povos nativos as novas sociedades mestigas,
que comecaram a se formar no século X VI, foi o primeiro passo na formagao
dos povos hispanicos da América. Contrariamente ao que aconteceu na Anglo-
-América, no houve nem segregacio nem aniquilagio dos indios, em vez dis-
s0, eles foram incorporados a cultura e aos valores fundamentais da civilizagio
crista ocidental a qual pertencemos]...]. Foi sobre estes valores que Bartolomeu
de las Casas e muitos outros pregaram e escreveram, defendendo os direitos
humanos dos indigenas, direitos esses que os indigenas nem conheciam nem
reconheciam [...]. Isto que Chavez decreta, comemora a data de modo inver-
s0 e contrdrio ao ocorrido, ignorando ou negando o que franciscanos, domini-
canos e jesuitas fizeram para converter ao catolicismo os povos hispanicos da
América [...]. A interpretagio marxista-indigenista da histéria nega o trabalho
evangelizador da Espanha [...] [que] plantou as sementes de Cristo nas almas
maledveis dos Mexicas, Mayas [uma longa lista de grupos étnicos], moldando na
ética crista as sociedades mesticas hispanicas que daf se formavam” (Olavarria,
El Nacional, 12.10.02).

Os comentdrios de Uslar Pietri, Morén e Olavarria expdem a latén-
cia do eurocentrismo no pensamento criollo. Os criollos, quando olham
profundamente para si mesmos, véem o outro indigena com olhos do
outro europeu.

Meu argumento ¢ que o papel dominante e integrador da cultura criolla
¢ completamente congruente com a teoria da mesticagem. Postulando a
construcio das na¢des por meio do funcionamento de uma méaquina de
fusdo, a mesticagem nao é nada menos do que a teoria da histéria a ser-
vico do projeto criollo de transformar a sua cultura em cultura nacional.
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Voltemos ao estatuto “cativo” da posicao criolla. Carrera Damas
argumenta que os crzollos, historicamente, ao buscarem a resolu¢ao do
dilema de estabelecer uma cultura nacional original para si proprios, se
autoimpuseram limites ao acesso pleno da criatividade indigena e afro-
~americana. Buscando uma “definicao positiva de si mesma”, a cultura
criolla luta para se libertar da identificagio com a cultura metropolita-
na, a0 mesmo tempo em que se proibe de se identificar com as culturas
dominadas, uma vez que isso comprometeria sua posicao dominante e
obrigaria a uma revisio na configura¢io da estrutura interna (nacional)
de poder (Carrera Damas, 1988: 38-40).

A cultura criolla esta numa posi¢ao entre, e sua relacao com as cultu-
ras metropolitanas e dominadas (indigenas, afro-americanas) se articula
através de um operador l6gico “nem isto, nem aquilo”. Isso parece ser a
esséncia de seu aspecto “cativo”, um problema de dificil resolucio que
vai fundo na histéria venezuelana, e talvez esteja além da questao da ori-
ginalidade cultural.

Em seu famoso discurso no Congresso de Angostura em 1819, Simén
Bolivar fala da especificidade do criollo nascido na América:

“Nao somos europeus, nao somos indios, somos uma espécie intermedidria en-
tre os nativos e os espanhdis. Americanos por nascenca e europeus por direito,
nos encontramos disputando com os nativos titulos de propriedade e tentando
nos manter, contra a oposicao dos invasores, no pafs que nos viu nascer; por-
tanto, 0 nosso caso ¢ o mais extraordindrio e complicado” (Bolivar apud Uslar
Pietri, 2008: 229).

“Nao somos Indios, ndo somos espanhéis” — essa posicio interme-
didria, esse lugar “nem um, nem outro” ¢ totalmente consistente com a
no¢ao dominante de mesticagem como fusio consumptiva que produz
um novo tipo, a cultura criolla, que nao é nenhum dos dois ingredientes
originais da mistura, pois trata-se de uma mdquina de fusio. O entre-lu-
gar do “nem este, nem aquele” me parece uma das mais persistentes ca-
racteristicas da busca das elites latino-americanas de seu lugar histérico,
geopolitico e cultural no mundo.
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Podemos agora alinhavar os elementos do argumento que quero avancar.
Os seguintes aspectos da formacao cultural criolla sao todos congruen-
tes e se reforcam mutuamente: a) o duplo “forcejo de contrarios” - a
saber, a aceitagio e rejei¢io das culturas europeias e indigenas -, ao lado
da relagao “dominante”"cativo” com os outros e consigo; b) o operador
légico “nem um, nem outro”, que articula a posicao criolla vis-a-vis aos
europeus e os indios — operador que ¢ o signo da situacao nao-resolvi-
da das contradi¢des posicionais que caracterizam o criollo; ¢) a teoria da
mesticagem entendida como a fusao consumptiva das culturas, da qual
resulta em um tipo novo.

Notei acima que a mesticagem ¢ a teoria da transformagao histérica
que os criollos inventaram para si mesmos. Enquanto algo a que os criollos
recorrem, é importante nio rejeita-la como se tratasse de um erro, mas
tratd-la como aquilo que ela é: a analise autoetnografica dos criollos atra-
vés de sua relacio com outros. Como uma teoria criolla, a mesticagem
fala mais sobre os criollos do que sobre os indigenas. O que precisamos,
entdo, é confrontar a mesticagem com aquilo que aprendemos sobre os
povos indigenas quando examinamos suas concepcoes das relacdes com
os outros, criollos em particular. Este ¢ o objeto das secoes [V e V.

Finalmente, dado que a cultura criolla, o produto da mesticagem, ¢é
a cultura da elite politica, seu ponto de vista é coincidente com o ponto
de vista do Estado, e se implementa como politica pablica. A proposic¢io
implicita é: um Estado = uma Cultura, Cultura nacional, Cultura crio//a.
A cultura criolla confirma a teoria da fusao histérica do multiplo ao Um.
Em um vocabulério clastreano, ¢ uma teoria “para o Estado”, num sen-
tido bastante literal.

Nossa proxima secao ¢ dedicada as relagoes contemporaneas entre
Estado e indigenas na Venezuela, onde espero mostrar a resiliéncia, ape-
sar da ado¢o oficial do multiculturalismo pelo Estado venezuelano, da-
quilo que temos falado da cultura criolla e da mesticagem.



1. DA MESTIGAGEM AO MULTICULTURALISMO

Em 1999, a Venezuela instituiu uma nova Constituicio multicultural. A
“Revoluc¢ao Bolivariana”, particularmente em seus anos iniciais, resgatou
a questao indigena do esquecimento oficial. Isso, e outras mudancas na
relacio do Estado com os povos indigenas, nos fornecem uma espécie de
“prova de fogo”, pois parecem inteiramente incompativeis com a confi-
guracio da elite criolla descrita por Carrera Damas. O reconhecimento
legal dos povos indigenas, aliado a concessao de direitos culturais e ter-
ritoriais, contribui para o reconhecimento de que a nacio é composta
por povos diversos, com culturas especificas e igualmente legitimas. A
identidade nacional se afasta, oficialmente, da imagem de uma nacio
homogénea criolla, dando um fim ao projeto que equacionava a cultu-
ra criolla a cultura nacional. Isso parecia ser a remocio final da barreira
que impedia os criollos de reconhecerem plenamente os povos indigenas
como entidades autbnomas.

A crescente importancia da questio indigena na “Revolucio Boliva-
riana” ¢ parte da renovag¢io mais geral do discurso oficial sobre a identi-
dade e cultura nacionais, bem como da promocgao da integracio latino-
-americana. A midia oficial constantemente celebra a cultura tradicional
venezuelana, e muitas instituicoes culturais nacionais, até entdo exclusi-
vamente dedicadas a “alta cultura” universal, agora mesclam seus progra-
mas com uma variedade de manifestacdes culturais nacionais. As cédulas
da nova moeda Venezuelana, o Bolivar Forte, incluem, em contraste com
as anteriores, um desfile de figuras histéricas e imagens representativas
da diversidade cultural e ambiental do pais. As notas ostentam imagens
de Guaicaipuro, simbolo da resisténcia indigena frente aos poderes colo-
niais espanhdis, e de Negro Primero, herdi afro-venezuelano das guerras
de independéncia. O presidente Chavez costumava comentar sobre sua
ancestralidade indigena, e ocasionalmente recordava ter experimentado
adura realidade dos indios Pumé e Cuiva do estado de Apure, para onde
foi enviado quando era um jovem oficial do Exército.

Desde a ratificacao da Constituicao de 1999, a legislacao que garante
os direitos dos povos indigenas na Venezuela tem aumentado. Em 2001,
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foi ratificada a Conven¢ido 169 da Organizacio Internacional do Traba-
lho, e em 2003 foi promulgada uma lei para legislar sobre futuros pro-
cessos de demarcacio territorial. Em 2005, a Lei Orgénica dos Povos
e Comunidades Indigenas surgiu a fim de atender as especificidades da
implementacdo dos direitos constitucionais. Portanto, enquanto muitos
outros direitos constitucionais precisem ser adequadamente garantidos
para os povos indigenas, os fundamentos legais por meio dos quais se
pode lutar por eles se tornaram cada vez mais sélidos.

Em face da distAncia existente entre a assinatura dos direitos indi-
genas e sua implementacio, talvez o mais importante em termos de in-
fluéncia politica de individuos indigenas tenha sido o répido aumento
da participacio politica indigena na grande politica. Por lei, os povos
indigenas dispoem de trés representantes na Assembleia Nacional (o
parlamento). O estado do Amazonas teve, por trés mandatos, um gover-
nador indigena. Neste estado, e nos estados de Bolivar, Delta Amacuro e
Zulia, indigenas foram eleitos como prefeitos. Um novo Ministério para
povos indigenas foi criado em 2007 e as secretarias para povos indigenas
dos Ministérios da Satde e da Educacio tém sido chefiadas, ao longo
de anos, por indigenas. O ntimero de indios incorporados nos governos
locais e regionais e nos Ministérios também cresceu.

Uma dltima mudanga significativa pode ser observada no contetido
e na relevancia do discurso oficial sobre os indigenas. Os povos indigenas
tém sido oficialmente retratados de, pelo menos, trés maneiras durante
a revoluc¢do bolivariana, todas elas associando os indigenas ao processo
de reconstruc¢io nacional e fazendo deles, entio, simbolos-chave da nova
nag¢io (cf. Angosto, 2008). Os indigenas se tornaram um simbolo esta-
tal de resisténcia por uma releitura da histéria que oferece um diferente
mito de origem para o Estado-na¢do. Assim, o nome tradicional para o
12 de Outubro, Dia de la Raza, que sugeria uma nag¢ao nascida da mistura
das racas (em geral considerada um processo exitoso de aperfeicoamen-
to, como vimos), passou a ser chamado de Dia de la Resistencia Indigena,
0 que evoca uma nac¢ao nascida da luta indigena contra o Império Espa-
nhol. No preAmbulo da Constituicao de 1999, os povos indigenas foram
considerados ancestrais herdicos da nacio, ao lado dos heréis das guerras
independentistas.
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Esta imagem da resisténcia indigena est4 sintonizada com os discur-
sos de luta por uma sociedade mais justa e de rejei¢ao do imperialismo
(sobretudo americano), sobre os quais se baseia o atual projeto boliva-
riano. A continuidade histérica entre os dois momentos bolivarianos - a
independéncia e a era Chavez, que marcam dois nascimentos da nacio
contra o imperialismo e a injustica social — oferece a nova nagao uma
imagem politicamente motivadora, uma esséncia anti-imperialista e
combativa. Os povos indigenas fornecem um fio condutor a essa histo-
ria, a essa operacio ideolégica de fazer com que a histéria nacional e a
histéria indigena coincidam.

Em momentos mais recentes do periodo bolivariano, os povos indi-
genas foram apresentados como os “socialistas originais”. Retomando o
pensamento do socialista peruano do inicio do século XX José Carlos
Mariategui, a ideologia politica do governo, conhecida como “socialismo
do século XX1”, muitas vezes é apresentada como tendo suas raizes num
ethos socialista indigena, em oposicio a outras formas de socialismo. Lan-
car mao de imagens da vida comunal indigena e de seus valores fornece
uma filosofia politica consistente com o espirito de resisténcia, e adi-
ciona uma esséncia socialista 2 natureza anti-imperialista da nova nagao.

O terceiro modo decisivo pelo qual os indigenas aparecem no discur-
so governamental é como cidadaos historicamente excluidos, e enquan-
to tais sdo, ao lado dos camponeses e dos pobres urbanos, os principais
objetos de politicas governamentais de revalorizacio. Enquanto popu-
lacoes hiperexcluidas, eles representam simultaneamente os tenebrosos
resultados da propagacio desimpedida de formas e valores politicos e
econdmicos dominantes (capitalismo, neoliberalismo, individualismo,
materialismo), e se tornam os principais candidatos a demonstrar os
beneficios da aplicacio dos principios opostos (socialismo, cooperacio,
solidariedade), promovidos como a base das politicas governamentais.

Podemos questionar a veracidade dessas descricdes, se os indigenas
s30 ou ndo sao desse ou daquele jeito. A critica antropoldgica ao essen-
cialismo e ao romantismo ¢ bem conhecida, mas nao podemos esquecer
que essas imagens sao produzidas num ambiente politico especifico. A
reconstru¢io da nacio diz respeito, precisamente, a invencao de tradi-
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coes, a essencializagoes seletivas, a forjar bandeiras, e a diferenciar-se de
Inimigos morais.

-0 -

Nio ¢ dificil ver na associacio simbdlica do indigena com a renascenca
da nacio uma repeticio em tor¢io da histéria. Se as guerras independen-
tistas obrigaram as elites criollas a se alinharem com os indigenas, ambos
enquanto opositores 2 e vitimas da opressao estrangeira — uma identifi-
cacio dos criollos com os indigenas —, a operacio ideolégica se repetiu,
no periodo bolivariano, ao alinhar a histéria da resisténcia indigena ao
anti-imperialismo da nova nacao — identificando mais uma vez os criollos
com os indigenas. Dado o ezhos socialista adicional que os indigenas con-
ferem ao projeto bolivariano, e também o aumento do namero de in-
digenas nos postos governamentais, podemos considerar isso como um
processo de “indianiza¢do” nacional, tor¢ao ausente no realinhamento,
induzido pela independéncia, entre criollos e indigenas.

Na andlise de Carrera Damas, a posicio criolla frente aos indigenas,
depois da independéncia, rapidamente retornou ao esquema de aceita-
¢Ao-negacio: os indigenas eram cidadaos vis-a-vis a nova repuablica, mas
ainda assim precisavam ser incorporados, criollizados ¢ desindianizados,
para que esta se consolidasse. Tera sido reconfigurada esta relaco estru-
tural na nova era multicultural? Consideremos os graus de implementa-
cao de direitos e das formas de participacio politica.

Tendo sido identificados como cidaddos excluidos, os indigenas
estao agora solidamente incluidos nos programas sociais governamen-
tais. Esses programas tém objetivos muito diversos, como educacio (da
alfabetizagio até a educacio superior), distribui¢o de alimentos e se-
guridade alimentar (indo de armazéns de alimentos subsidiados a ces-
tas alimentares enviadas para idosos e doentes), promocao cultural, re-
florestamento e microempreendorismo. Nao h4 davida de que muitas
comunidades indigenas tém se beneficiado com todos estes programas,
mas, quando se considera o caso dos Yanomami do Alto Orinoco, nao
se pode evitar ponderar sobre a pertinéncia de alguns deles e sobre o
modo como eles foram implementados. Em diversas ocasides, esses pro-
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gramas sao implementados com pouca ou nenhuma adaptagio a histéria
ou a cultura locais; os responsdveis pelos programas sio também pres-
sionados a produzir resultados e a apresentar, a todo custo, o maximo de
“inclusio social”. Ha pouco acompanhamento na implementacio desses
programas, alguns sao apresentados com grande publicidade e em segui-
da caem no esquecimento. Uma das principais atividades do Ministério
para Povos Indigenas tem se concentrado na distribui¢io de comida e
de outros materiais, atividades que terfamos dificuldade de distinguir
do ethos “civilizador”, “aprimorador”, quando nao assimilacionista, pré-
prio de um tempo com o qual o governo bolivariano faz questio de se
contrastar.” O modo clientelista através do qual os substanciais recursos
municipais so distribuidos também nio contribui para a singulariza¢ao
desse periodo; pelo contririo, a esse respeito, o fluxo de bens e salrios
oferecidos em termos clientelisticos tem se intensificado. Paralelamente
a essa abundancia de programas, os indicadores de satde entre os Ya-
nomami continuam mostrando uma realidade preocupante, e as taxas
de mortalidade infantil e de mortandade em geral estao alguns niveis de
magnitude acima da média nacional. Este caso yanomami ilustra como,
nos casos em que as diferencas sociopoliticas e culturais com a populacio
criolla sio marcadas, tem sido extremamente dificil para o esforco de in-
clusao social Bolivariano levd-las em consideracio. Desfazer-se de vicios
como o clientelismo ou a descontinuidade cronica nas politicas ptblicas
também tem sido um desafio.

Uma das consequéncias mais notdveis deste novo periodo ¢ a mu-
danga nas caracteristicas do movimento indigena. Desde as lutas por di-
reitos especificos promovidas por organizagoes indigenas militantes nas
décadas de 1980 e 1990, durante o periodo bolivariano, muitos dos re-
presentantes indigenas mais experientes tém sido incorporados ao corpo
estatal, tanto na drea do executivo quanto na do legislativo, passando a

7 Norelatério anual de 2010 (memoriay cuenta) do Ministério para Povos Indigenas, en-
contramos o seguinte: “Comunidades vulneraveis sdo aquelas que se encontram em extrema
pobreza, desacomodadas de seus territorios ancestrais, deslocadas por consequéncia das po-
liticas governamentais assimilacionistas de discriminaco e exterminio implementadas pe-
los governos da Quarta Republica, que dirigiram o destino na nacéo venezuelana até a vinda
da Revolucdo Bolivariana, com total abstencdo do reconhecimento dos direitos ancestrais”
(citado em Bello, 2010: 314).
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ocupar, ao lado dos criollos, cargos de execucio de politicas ptblicas e de
gestao de recursos, aumentando também a sua participagao na politica
de partidos. Inicialmente, devido a concessao histérica dos direitos in-
digenas, o governo Chavez foi visto, de modo geral, como um aliado da
causa indigena. A cautela com que os lideres indigenas primeiramente
formularam suas demandas e queixas foi progressivamente erodindo, e
sdo agora recebidas pelos membros indigenas do governo para didlogo e
negocia¢ao. Atualmente a face publica da politica indigena encontra-se
em eventos de larga escala financiados pelo governo: “Primeiro Congres-
so da Juventude Indo-Americana Contra a Miséria e o Imperialismo”;
“Segundo Congresso Gra-Nacional e Continental de Povos Indigenas
Anti-Imperialistas”; “Jornadas Internacionais de Formacao Tecnopoliti-
ca de Povos Indigenas” (Bello, 2010: 311). Esta se tornou a forma oficial
e legitima de expressao politica indigena. Nos bastidores, os funcion4-
rios pablicos indigenas tendem a articular uma rede informal de suporte
atravessando diferentes corpos governamentais aos quais pertencem, e
algumas vezes em conjunto com representantes das organizacoes indi-
genas, afim de, sobretudo, superar a ineficiéncia do aparato estatal e de
captar as percepe¢oes vindas do nivel comunitario.® Levando-se em consi-
dera¢io mais de uma década e meia de governo bolivariano, o que temos
visto ¢ a transformacio progressiva do movimento indigena, desde sua
constitui¢io por meio de organizacoes da sociedade civil a uma combi-
nagao entre aquilo que Angosto (2015) chama de movimento “apoiador
do Estado e patrocinado pelo Estado” e um movimento da sociedade
civil critico (composto por novas e antigas organizacoes indigenas). Ain-
da que haja uma fronteira cambiante e porosa entre estes dois setores,
o primeiro tem priorizado melhorias socioeconémicas e deixado em se-
gundo plano direitos territoriais e de autodeterminacio (se alinhando,
assim, 2 agenda do governo); o segundo, sem renunciar sua participa¢ao
em programas sociais, mantem a bandeira da autonomia politica e dos

8 A operacio deste tipo de rede foi fundamental para o funcionamento da Secretaria de
Saude Indigena do Ministério da Saude em que trabalhei durante varios anos. A rede incluia
todo tipo de parentes e amigos, desde o movimento indigena a governadores, prefeitos, lide-
res das organizagOes indigenas, representantes parlamentares e funcionarios de diferentes
ramos do poder executivo.
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direitos territoriais — o tratamento dispensado a esta questdo sendo, ao
lado crescimento da mineragao ilegal em terras indigenas, a base de sua
insatisfacio e de suas criticas (cf., novamente, Angosto, 2015).9

E quanto aos direitos territoriais, a demanda indigena exemplar? A
grande maioria de titulos de terra entregues aos indigenas sao extensoes
de terra comparativamente pequenas e tém sido outorgadas a conjun-
tos de comunidades e nio a povos indigenas territorializados — os ca-
sos do Yukpa e Bari do estado Zulia e dos Mapoyo em Bolivar sendo as
excecoes. Ao sul do Orinoco, territérios incontestavelmente indigenas,
como os dos Yanomami, Yekuana e Piaroa, entre outros, permanecem
sem demarcar. Os casos de demarcacio mais bem-sucedidos, como o dos
Hoti e os Pemoén, correspondem a fragoes do total do territério tradicio-
nalmente ocupado por estes povos. Em uma avalia¢io recente, a coiam
(Coordenadora de Organizac¢oes Indigenas da Amazdnia Venezuelana),
um férum que articula muitas organizacoes de base no estado de Amazo-
nas, afirma que os processos de demarcagio tém sido muito demorados
e que relativamente poucas terras tém sido, de fato, reconhecidas como
indigenas (coiam, 2014). O territério Yekuana-Sanuma da bacia do rio
Caura no estado de Bolivar cumpre com todos os requisitos da lei e estd
aguardando hd vérios anos a san¢ao presidencial (sem davida sua grande
extensio e a crescente atividade mineradora ilegal na regido sao fatores
contrarios a sua aprovacao). Os obstdculos para a demarcagio territorial
incluem a percep¢ao de uma incompatibilidade entre a demarcacio e a
soberania nacional e a integridade territorial, e a aparente ameaca que
ela representaria aos esquemas de desenvolvimento nacional e aos pro-
jetos de integracio latino-americana (especialmente oleodutos, gasodu-
tos, estradas e linhas de energia elétrica que conectam a Venezuela com

9 O campo politico venezuelano excessivamente polarizado dificulta ao movimento
indigena achar uma alternativa para expressar suas demandas. Enquanto as organizagoes
indigenas tém-se tornado progressivamente mais criticas ao governo, elas estio longe de ver
na oposicéo ao governo um aliado viavel. Uma das razdes para isso — e o digo baseando-me
em meu conhecimento sobre o estado do Amazonas - € que elas nio sdo contra o governo em
relacdo a seus principios, mas sim em relagéo a suas praticas. Nem mesmo a oposigéo politica
tem conseguido estabelecer uma agenda com o movimento indigena para além daquilo que
serve para criticar o governo. A alta sensibilidade governamental as criticas e sua tendéncia
arapidamente vé-las como politica da oposicdo, independentemente de sua fonte, também
modera, e algumas vezes limita, as estratégias politicas das organizacoes indigenas.
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o Brasil e a Coldmbia). Minha impressio geral ¢ a de que o governo tem
estado h4 muito tempo internamente dividido em relacao a demarcacio
de terras indigenas, e se alguns a véem de modo favordvel, muitos sao
aqueles que nio estio suficientemente convencidos de sua conveniéncia,
que temem suas possiveis consequéncias ou que estao mais preocupa-
dos com os interesses econdmicos que seriam afetados pela demarcacio.
Esta demora na demarcacio torna-se cada vez mais problemitica se
considerarmos o crescimento constante, ao redor da tltima década, do
garimpo ilegal e dos problemas a ele associados (contrabando de com-
bustivel, prostituicio, dissemina¢io de grupos armados), nas 4reas indji-
genas, alguns deles com a conivéncia de representantes do governo. O
surgimento de projetos de mineracio de larga escala no horizonte das
politicas de governo, as quais talvez sejam entendidas como uma solugao
para conter aqueles empreendimentos ilegais, parece apenas aumentar a
lista de obstaculos a demarcacio.

O papel do Ministério para os Povos Indigenas merece atencio es-
pecial porque condensa uma contradicio inerente a0 modo como a par-
ticipa¢do politica indigena tem se desenvolvido: a divisao das lealdades
entre defender direitos e comunidades indigenas e defender as orienta-
¢Oes estratégicas governamentais e implementar suas politicas. Até aqui,
o Ministério tem pendido inabalavelmente para o lado do governo, e se
tornado seu dedicado promotor entre os indigenas, mais do que o con-
trario.” A respeito das questdes territoriais, contrario a principios cons-
titucionais, o Ministério defendeu por muito anos uma politica para a
concessao de titulos de terra orientada a comunidades, mais do que a
povos, promovendo “conselhos comunitarios” e “comunas” entre a po-
pulacio indigena, e assim subsumindo o processo de demarcagao de ter-
ras na abrangente reorganizacio geopolitica do pais empreendida pelo

10 Luis Angosto, que tem escrito sobre a relacdo do governo bolivariano com os povos
indigenas, comenta: “Com a criacdo do Ministério, grandes expectativas foram geradas entre
aqueles que pensaram que ele se tornaria um 6rgio canalizador das demandas das comu-
nidades indigenas em dire¢éo ao governo. Em geral, ele foi percebido positivamente pelas
organizagoes indigenas da sociedade civil [...]. [Mas] percebemos, na pratica, a esséncia deste
Ministério: é o bragco promotor das politicas e projetos governamentais nas areas indigenas
[...]” (2010:122-123). Uma analise mais critica da atuagio do Ministério pode ser encontrada
em Perera (2009).
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governo (para um relato mais detalhado, ver Angosto, 2010). Além disso,
em seu relatério anual de 2011, 0 Ministério tinha como uma de suas di-
retrizes “conscientizar as comunidades indigenas sobre a importancia de
que a exploracio de recursos estratégicos e minerais esteja sob a dire¢ao
do Estado Socialista, para assim distribuir de maneira equitativa os di-
tos recursos entre as comunidades” (MINPPI Memoria y Cuenta, 2012: 3).
Embora nio se possa encontrar alguma outra declaracio deste tipo nos
demais relatérios, est4 claro qual tem sido o posicionamento do Ministé-
rio em relac¢ao ao antigo confronto entre o acesso do Estado aos recursos
naturais e o direito dos povos indigenas a suas terras. Por fim, como ¢
caracteristico da maioria das institui¢es pablicas, o Ministério tem ati-
vamente adotado demonstracoes publicas de solidariedade as decisoes,
politicas e candidatos governamentais; nos meios de comunicagio, ele se
esforca por apresentar seu trabalho nos termos da incorporacio dos po-
vos indigenas aos planos, projetos e orientacdes mais gerais do governo
(como no caso do projeto socialista, p.ex., ver Angosto, 2010).

Outra linha de a¢do primordial do Ministério tem sido a transferén-
cia de ajuda econdmica para as comunidades indigenas. Isso ¢ feito de
dois modos. O primeiro consiste na distribui¢io de uma vasta gama de
ajuda material, concebida como medidas de mitigacio da pobreza. Para
além de sua eficicia questionavel, estas medidas parecem mais uma in-
tensificacao do que uma reorienta¢io dos projetos de governo dirigidos
as populacoes indigenas. O segundo, muito mais consistente com o as-
pecto de empoderamento popular das praticas governamentais, é a ajuda
financeira concedida aos “conselhos comunitarios” indigenas, com vista
aimplantacao de projetos definidos pelas proprias comunidades. Muitos
grupos de comunidades que se uniram para constituir estes conselhos
(existe uma lei que regula essa matéria) tém se beneficiado com essa
abordagem ao desenvolvimento e a distribui¢ao de renda orientada mais
de baixo-para-cima - este sendo talvez um dos poucos pontos de acordo
que atualmente existe entre apoiadores e criticos da implementacio das
politicas bolivarianas entre os povos indigenas.



42 José ANtonto KeLry Luciant

E inegavel que o novo lugar juridico e simbélico dos indios representa
uma mudanca significativa em favor dos povos indigenas, e isto tem aber-
to possibilidades sem precedentes para reduzir a discriminacio e a desi-
gualdade. Neste ou naquele Ministério, por curtos ou longos periodos,
politicas culturalmente sensiveis especificas tém sido implementadas. O
aumento da presenca dos povos indigenas e de seus problemas no debate
politico nacional é um passo indispensdvel em diregio ao engajamento
com o multiculturalismo, para além de seu simples reconhecimento. No
entanto, ¢ também verdadeiro que, em geral, as politicas publicas boliva-
rianas tém sido mais bem-sucedidas ao tratarem os indigenas como uma
parte indiferenciada da populacio mais pobre do que como coletivida-
des com peculiaridades culturais e sociopoliticas. Posto de outro modo,
os indigenas tém fortalecido sua posicio enquanto cidaddos do petro-
-Estado venezuelano, quando se considera as maiores parcelas de renda a
que tém acesso (cf. Coronil, 1997). Ainda assim, isto chega menos como
um acréscimo, e mais como uma substituicio, do fortalecimento de sua
posi¢io como povos indigenas com direitos territoriais, culturais, politi-
cos, econdmicos e sociais especificos. Enquanto muitos povos indigenas
podem estar satisfeitos com (ou terem se rendido 2) essa situagiao mu-
tuamente excludente (cf. Angosto, 2015), isto ndo estd conforme nem
aquilo que povos como os Yanomami parecem querer (ver secao V),
nem ao espirito da Constituicio multiculturalista de 1999.

A promogao estatal de modos uniformes de organizacio e parti-
cipagio econdmica e politica, sua dificuldade em evitar um vetor ho-
mogeneizante em suas politicas de inclusio social, e sua relutincia em
reconhecer as populagoes indigenas como sujeitos coletivos de direitos
territoriais implicam na nega¢ao das popula¢des indigenas enquanto so-
ciedades - i.¢., elas sio pensadas como nio tendo uma organizacio social
propria, nem territdrios nos quais habitar. A esséncia da relacao criollo-
indigena permanece: a aceitacio e, atualmente, a promocio de fluxos e
trocas culturais, acopladas a negacio das sociedades indigenas enquanto
tais. Os indios continuam a ser instados a contribuir para um objetivo
monolitico — anteriormente, a nagao mestica, atualmente, a nagao boli-
variana-socialista.
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A politica ptblica que o Estado tem implementado para os indige-
nas, bem como aquilo que tem sido extraido deles pelo discurso estatal,
revelam as deficiéncias do multiculturalismo quando desacoplado dos
contextos sociais de sua emergéncia. Strathern (1995) nota que a “porta-
bilidade” [“traveling power”} do conceito de cultura nao pode ser encon-
trado no conceito de sociedade. Além disso,

“Sua ubiquidade se torna um problema quando a cultura para de funcionar
como um termo relacional [...]. Pois, na medida em que a cultura era entendida
como referindo-se a formas ou expressoes locais, ela era, entdo, contextualizada
por outras descri¢es de relagdes (sociais) entre pessoas. O que parece desapa-
recer hoje em dia ¢ essa contextualizacio relacional” (157).

Minorias étnicas nao sao sociedades. Da perspectiva do Estado, os
coletivos indigenas sao fragmentos de uma cultura demasiado (e conve-
nientemente) mobil, “exprimivel” em qualquer contexto social, despo-
voada de rela¢des sociais especificas. Nesses termos, a absorc¢ao Estado/
criollo da indianidade, isto ¢, sua indianizacio, inevitavelmente resulta
também numa “estatificacdo” dos indigenas. Essa ¢ a forma de “indige-
niza¢ao” propria do Estado, a base que contém todas as “indigenizacoes
da modernidade” (Sahlins, 1997) que ocorrem entre os povos indigenas.

O indigenismo latino-americano da tltima metade do século passa-
do acertadamente devotou muito tempo e esforco para reverter a in-
visibilidade dos indios dentro de cada Estado-nacdo. Essa batalha, du-
ramente enfrentada pelos povos indigenas e seus aliados nao-indigenas,
serviu a um propdsito necessario de elevar a “questao indigena” ao de-
bate politico nacional. Parece, no entanto, que é tempo de reconhecer
que a visibilidade veio menos como uma solucio para invisibilidade e
mais como um conjunto adicional de desafios. O multiculturalismo es-
tatal traz seus proprios problemas e ¢ imperativo nos perguntarmos para
quem os indios se tornaram visiveis, e dentro do que eles estao sendo “in-
cluidos”. Até agora, para povos indigenas como os Yanomami, objetivos
como demarcacio territorial, atendimento  crise cronica da sadde ou
conten¢ao da mineracio ilegal tém ocupado um lugar bem secunddrio
em relagdo a chamada a participacio nos planos e na agenda mais gerais
do governo. De tal forma que, sob a recente visibiliza¢ao da indianidade,
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a invisibilidade das socialidades indigenas continua sem entraves, disfar-
cada pelas politicas dirigidas aos povos indigenas, que sao entendidas nos
termos de um “pagamento de uma divida histérica”, da “inclusao”, ou da
“redencio”.



IV. ANTIMESTICAGEM:
UM CASO DE MISTURA NAO-FUSIONAL

Nesta se¢io, discuto o modo pelo qual os Yanomami do Alto Orinoco fa-
lam sobre as suas transformacoes histéricas recentes, e detalho algumas
das principais caracteristicas de como seu contexto de vida hibrido Ya-
nomami/criollo se desenvolve. A respeito da Venezuela, onde a ideologia
da mesticagem esta sendo desafiada pelo multiculturalismo, Mansutti
Rodriguez (2006) observou apropriadamente algumas das questoes que
isto suscita para o pensamento criollo dominante:

“O que perturba ao idedlogo da mesticagem ¢é que os indios, sendo mesticos bio-
l6gicos e culturais, nao se reconhecem como ‘mesticos criollos ocidentalizados’
e reafirmam a diferenca cultural no lugar de dissolvé-la nos sincretismos cultu-
rais aceitos e dominantes. Trata-se entdo de ‘indios mesticos’ que ndo podem
ser reconhecidos como ‘venezuelanos mesticos’ porque persistem em continuar
sendo culturalmente indios, e, com isso, perturbam o ideal homogeneizador so-
cietdrio que impoe a figura do mestigo padrao” (2006: 19).

Por meio da analise etnogrifica de um caso yanomami, gostaria de
exemplificar como, entre povos indigenas, podemos encontrar aqueles
que ndo se reconhecem como “mesticos criollos ocidentalizados” porque
eles nao partilham da teoria criolla da fusao consumptiva que a mestiga-
gem implica. Deixamos claro até o momento que mesticagem ¢ a teoria
da mistura e transformacio especifica para a elite criolla, tornada “na-
cional” por meio da expansio da cultura criolla. S6 posso sustentar tal
argumento se for capaz de propor a existéncia de uma visdo alternativa
da mistura. E para esta alternativa que agora nos voltamos.

O espago sociopolitico convencional yanomami

Os Yanomami ocupam na Venezuela um territério que vai do sul do es-
tado de Bolivar ao sudoeste do estado do Amazonas. No Amazonas, eles
ocupam aproximadamente 250 comunidades dispersas ao longo das ba-
cias hidrogréficas do Alto Orinoco e do rio Siapa.
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Sua organizacio sociopolitica foi melhor descrita por Albert (1985)
e pode ser resumida, do ponto de vista de qualquer comunidade, como
a articulacio, por meio de diferentes tipos de trocas matrimoniais, eco-
ndmicas e verbais, de um grupo de comunidades aliadas geograficamen-
te proximas, e imediatamente circunscritas por uma série de comuni-
dades classificadas como “inimigas” (napé, em yanomami), ou inimigas
potenciais, que vivem progressivamente mais afastadas em relacio a
comunidade de referéncia. Com essas comunidades, as trocas envolvem
diferentes formas de relacoes, causadoras de doencas e mortes, incluin-
do assaltos-surpresa com flechas, ataques furtivos de feiticaria, agres-
soes xamanicas de longa-distincia e a caca de alter-egos animais pelos
membros das comunidades que habitam os limites do espaco geografico
e social conhecido. Todas as mortes sao consideradas como tendo sido
causadas pela agressao de um inimigo yanomami, ou por uma série de
agentes espirituais nao-humanos, tais como os espiritos-demonios ya:
ou os espiritos pore dos mortos. Mesmo se categorias sociais como alia-
dos, amigos e inimigos sejam estdveis, a natureza cambiante das relagoes
politicas faz com que o contetido dessas categorias seja historicamente
contingente: aliados podem se tornar inimigos, e vice-versa. Doravan-
te, irei me referir a esta organizacao sociopolitica baseada em niveis de
amizade e inimizade, articulados por diferentes formas de troca positiva
e negativa envolvendo um componente etioldgico e patogénico como “o
espago convencional (sociopolitico) yanomami”.

Ocamo, o gradiente de troca e o “virar napé”

Santa Maria dos Guaicas - hoje conhecida simplesmente por Ocamo - é
o nome da missao salesiana localizada na confluéncia dos rios Ocamo e
Orinoco, fundada em 1957 pelos padres Cocco e Bonvechio junto a dois
grupos Yanomami — os [yéwez theri (a gente do rio de sangue) e os Ribu
una theri (a gente bicho-de-pé). A populagao original de ambos os gru-
pos totalizava 59 yanomamis. A provisao massiva de produtos manufa-
turados encorajou a agrega¢io de parentes que viviam 2 montante do rio
Ocamo e Padamo. Em 1972, a populacio de Ocamo havia crescido para
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139 yanomamis (Cocco, 1972: 479). Em 2001, Ocamo era um agregado
de dez comunidades nas vizinhancas da missao salesiana, a maioria delas
produto das fissdes internas das comunidades originais. O tamanho das
comunidades variava de sete a 75 pessoas, num total de 370 pessoas.

Ocamo tem um servico de satide permanente e a escola intercultural
bilingue salesiana que oferece até a sexta série. Além da escola primdria
e do posto de satide, Ocamo abriga um ramo da suYA0, a cooperativa
econdmica yanomami. Ali, os Yanomami podem trocar os produtos in-
digenas, como cestos e flechas, por facoes, panelas, roupas, linha de pesca
e anzbis, sabonete, [impada, entre outros. Todos esses itens também po-
dem ser comprados com dinheiro, uma opcio disponivel para um nime-
ro crescente de yanomamis que ganham saldrios, ou que sdo aparentados
daqueles que recebem. Algumas mulheres de Ocamo também trabalham
costurando roupas, fazendo bermudas ou camisetas, ou tecendo redes de
dormir na Watota, o lado feminino da cooperativa. Ocamo ¢ também um
ntcleo da atividade politica relacionada a criollos. Politicos criollos, assim
como os representantes crzollos de institui¢cdes estatais, sio obrigados a
inclui-lo em seus itinerarios, realizando ali reunies, visto que representa
um bloco ou setor, uma unidade yanomami de tomadas de decisao vis-a-
-vis o Estado.

Este arranjo relativo a um agrupamento de comunidades estabele-
cidas em torno de uma missio salesiana, uma escola, um posto de satde
e uma cooperativa econémica € repetido nos aglomerados de Mavaca,
Platanal e Mavakita, mais 2 montante do rio Orinoco.” Dada a sua loca-
lizagdo, irei me referir aos Yanomami que vivem ali como os “Yanomami
do Orinoco”, para distingui-los daqueles que vivem rio acima, nos dife-
rentes afluentes e além.

Conforme nos distanciamos do Orinoco, o acesso aos servicos de
satde e educagio vai se tornando intermitente e vao rapidamente dimi-
nuindo, até quase desaparecer. O acesso a bens manufaturados, obtidos
por meio da troca com as comunidades do Orinoco, ¢ mais disseminado,
mas a medida que nos distanciamos dos agrupamentos, sua quantidade e

11 Uma estrutura similar pode ser encontrada nos conglomerados das terras médias e
altas de Koyowé e Parima ‘B’, onde a Missdo Novas Tribos operava até 2006, quando foi ex-
pulsa dos territorios indigenas pelo presidente Chavez.
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qualidade diminuem. Itens mais prestigiosos e caros, como barcos a mo-
tor e espingardas, s3o encontrados quase que exclusivamente nas comu-
nidades do Orinoco.

Depois de cerca de sessenta anos da presenca permanente dos criollos
(principalmente missiondrios e diferentes trabalhadores da drea de sat-
de), e com a distribuicao desigual de seus bens e servicos entre as comu-
nidades Yanomami, ¢ ficil perceber um gradiente decrescente de troca e
de participacio nas coisas e nos processos vindos do mundo dos criollos,
conforme nos afastamos das comunidades originariamente estabelecidas
em torno das missdes.

Virar napé e o “eixo transformacional napé”

As narrativas do povo de Ocamo sobre as transformacoes que ele tem ex-
perimentado durante este periodo se concentram em dois aspectos: seu
corpo e habitus cambiante e a aquisicao do conhecimento criollo. De um
lado, elas se referem ao uso de roupas, a saber como comer os alimentos
criollos, 2 posse de bens manufaturados, telhas de zinco, etc. De outro
lado, elas focalizam em como eles aprenderam a falar espanhol, a ler e es-
crever, a utilizar dinheiro, e, em geral, em como aprenderam a lidar com
os criollos em trocas econdmicas e na politica. Os Yanomami entendem
esses aspectos como duas facetas insepardveis de um mesmo processo
“civilizador”, que se resume 2 adicao nas suas vidas de um contexto de
relacoes no qual uma socialidade criolla pode ser atuada. Os Yanomami
podem se referir a este processo pelo termo napéprou, “virar napé” signi-
ficando, neste contexto, “criollo”.

Assim é que, atualmente, encontramos ao lado do “espaco conven-
cional yanomami”, o qual continua a determinar as rela¢des entre comu-
nidades Yanomami, um novo contexto de relagoes, ou um novo “espaco”,
que surge a partir do uso do espaco convencional para conceitualizar as
relagdes com criollos, objetos ¢ doencas que eles trouxeram (ver Albert,
1988). Esse espaco de inovacio ¢é estruturado, nao ao longo das linhas
aliado-inimigo, mas sim ao longo dos diferentes graus de transformacio
em napé, observaveis conforme nos afastamos das comunidades agrupa-
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das em torno as missdes. Chamarei de “eixo transformacional zapé” esse
contexto significativo de rela¢des, devido a sua configuracao relativa-
mente linear 2 jusante/a montante.

Um registro da coexisténcia desses dois “espacos” é encontrado no
uso do termo napé. No primeiro, napé tem conotagoes de alteridade em
termos de inimizade. Seu significado mais simples é estrangeiro, nao-
~yanomami ¢, por isso, inimigo potencial, refletido em uma série de ter-
mos derivados, tais como napémai — “odiar, detestar ou ter aversao por
alguém” — e napémou — “ameacar, demonstrar hostilidade” (Lizot, 2004:
250). Mas o campo semantico do termo napé tem ainda um outro lado,
que se refere aos criollos: napéai, “comecar a conhecer os criollos, imita-
-los, ter seus objetos” (Ibid.: 250); napémou, “comportar-se como criollo,
falar espanhol”; e napéprou, “virar criollo”. Em ambos os casos, napé é um
conceito estritamente relacional, que se refere a como uma pessoa ou
grupo se posiciona em relagao a outro(a). O campo semantico do termo
napé contém a mudanga histérica das relagdes com criollos, de inimigos a
fontes de corpos e conhecimentos criollos. O fato de que os criollos ainda
sao chamados por napé nos lembra que a inova¢io ¢ uma extensio, e nao
uma oblitera¢do da convengao: subsiste um aspecto inimigo nos criollos.

Este “eixo transformacional zapé” implica uma histéria do virar
napé nos termos descritos acima, mas, de modo mais importante, ele ¢
um contexto de relacdes que distingue as pessoas yanomami como sen-
do mais ou menos napé. As comunidades 2 montante que vivem floresta
adentro, que tém pouco conhecimento do mundo dos criollos, nenhum
acesso aos servicos estatais de satde e educagio, e objetos manufatura-
dos mais deteriorados, podem ser consideradas Yanomami “de verdade”
quando contrastadas com comunidades do Orinoco, que se consideram
“civilizadas”. No mesmo registro, as comunidades a jusante de um lugar
como Ocamo, compostas de outros grupos étnicos e de criollos, sao con-
sideradas mais napé do que os habitantes da comunidade do Orinoco.
Napé “verdadeiros” sio povos e pessoas que vivem longe do Alto Orino-
co, em cidades, e s30 mais poderosos, em termos construtivos ou destru-
tivos, que os criollos residentes nas comunidades (missionarios locais e
médicos, por exemplo), que acabam se tornando versdes mais atenuadas
dos criollos verdadeiros por meio da co-residéncia e convivialidade. Nes-
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te contexto, a categoria napé é complementar a categoria Yanomami que,
de maneira correspondente, ¢ igualmente contextualmente variavel. Em
relacao aos proprios Yanomami, os vizinhos Yekuana podem ser vistos
como napé. Quando o contexto envolve pessoas nio-indigenas, todos os
indios podem ser ditos Yanomami. Os criollos podem ser considerados
Yanomami somente no contexto mitico, pois eles também sio o resulta-
do da transformacio dos Yanomami ancestrais. Afora neste, em nenhum
contexto os criollos sao considerados Yanomami e, neste sentido, eles sao
napé yai, napé de verdade. O termo yanomami “yai” tem conotacoes de
“real, essencial, verdadeiro”, sendo seu equivalente espanhol no uso ya-
nomami o termo “propio”.

Assim, quando os Yanomami de Ocamo dizem que sao “civilizados”,
eles estao se referindo implicitamente a essa historia de virar napé (civi-
lizado), e contrastando eles mesmos com seus compatriotas 8 montante
do rio, que foram menos longe neste caminho de transformagio. E, o que
¢ mais importante, para as pessoas de Ocamo nio hd contradicio entre
ser Yanomami e ser “civilizado”. Ambos os aspectos podem ser contextu-
almente enfatizados com orgulho.

O que essa condicio de civilizado propicia ¢ um tipo de hibridagio
ou de dualidade yanomami/napé que permite aos Yanomami do Orinoco
assumir uma posi¢ao zapé em relagio as comunidades a montante — ca-
nalizando bens em sua direc¢io, por exemplo — ou uma posi¢io yanomami
em face aos verdadeiros napé — quando demandam bens de missionarios
e de médicos, ou quando demandam satide e outros servicos aos repre-
sentantes do Estado que os visitam. Assumir uma posicio yanomami ou
napé é uma questao performativa, nao no sentido teatral — que é como os
criollos a veem — mas no sentido de assumir de modo convencional uma
posi¢do na expectativa de, em conformidade com o desejo de quem o
faz, afetar uma outra pessoa, de tal modo destacando um “lado” da du-
alidade enquanto eclipsa o outro. Esse espectro de possibilidades inclui,
claro, assumir uma posi¢ao yanomami quando em face de outro yanoma-
mi — contextos nos quais os Yanomami do Orinoco atenuam qualquer
diferenga com o povo a montante —, ou aceder a uma posi¢io napé entre
criollos, como ocorre quando os Yanomami se misturam com os criollos na
cidade de Puerto Ayacucho.
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H4 uma complexidade adicional a esse espectro performativo. Em
minha andlise, muitas relacoes de troca entre os Yanomami do Orino-
co e aqueles localizados rio acima sao significativas tanto no contexto
“transformacional napé” quanto no contexto convencional yanomami.
Dar um tercado a um parceiro de troca 2 montante diferencia um Ya-
nomami de Ocamo como napé em relagio a quem o recebe no contexto
transformacional napé. E, no entanto, tal troca tem um sentido oposto,
coletivizador, no contexto convencional yanomami, no qual a dddiva de
tal item libera um parente do sofrimento ou da humilhac¢io de nao pos-
suir uma ferramenta valorizada. A troca ou a d4diva diferencia em uma
direcio e estabelece uma continuidade moral em outra. A mesma produ-
¢ao de significados simultaneamente diferenciantes-coletivizantes pode
ser encontrada em contextos nos quais os Yanomami se engajam com os
criollos.

A dualidade yanomami/napé que viemos descrevendo ¢ especifica ao
engajamento yanomami com o mundo dos criollos. Mas a possibilidade
de conceber uma pessoa como dual ou partivel nao o é. A dualidade é en-
contrada na natureza humano/espirito dos xamas Yanomami e de muitos
outros xamis amazonicos, ¢ se manifesta em sua capacidade de alternar
entre os pontos de vista dos humanos e dos espiritos, para que possa de-
fender, por meio da cura e do ataque, sua parentela e sua comunidade.
Além de no xamanismo, a dualidade ¢ experimentada em processos de
doenca e morte, quando os aspectos invisiveis internos eu/outro da pes-
soa tornam-se tangiveis. A morte ¢ vista menos como um momento es-
pecial no qual a vida termina e mais uma transformacio progressiva da
pessoa em um espectro do morto. Neste processo, a relagio entre uma
espécie de lado espectral adormecido da pessoa e seu aspecto invisivel
relacionado a processos conscientes ¢ progressivamente revertido: o es-
pectro interno, esse aspecto Outro constitutivo da pessoa, cessa de estar
adormecido e assume o controle do aspecto invisivel relacionado a cons-
ciéncia (Albert, 1985). E por isto que os parentes de uma pessoa muito
doente podem dizer que ela “nao se sente uma pessoa” (puhi yanomamimi
em yanomami) ou que ela ja ndo reconhece mais seus parentes. Ao se
prepararem para uma incursio de guerra, os Yanomami podem incor-
porar afetos de diferentes espiritos da floresta (hekura em yanomami),
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pretendendo transferir suas capacidades especificas, tteis para o sucesso
da incursio (Ibid.). Em outro sentido, todos os Yanomami se entendem
parentes consanguineos de algumas pessoas e afins de outros. Todas essas
sao manifestacoes da dualidade eu/outro constitutiva da pessoa.

Contrastando a hibridacdo yanomami com a mesticagem e a posicdo criolla

Tendo apresentado os contornos do entre-lugar e da hibridacao dos Ya-
nomami do Orinoco, estamos agora em condicdes de compara-las com
o entre-lugar proprio da cultura criolla e com sua concepg¢ao de mistura,
como as discutimos nas secoes | e 11 deste ensaio.

Mesticagem e antimesticagem

E preciso j estar claro que a hibridacao yanomami ¢ tudo menos mes-
ticagem. Ela ndo envolve uma fusio consumptiva da diferenca, mas a
adi¢io de uma socialidade diferente (napé), que permite que os Yanoma-
mi do Orinoco se diferenciem dos Yanomami do montante do rio e dos
napé da jusante para diferentes efeitos politicos. A diferenca, na forma
de Yanomami “verdadeiro” e de napé “verdadeiro”, precisa existir entre
os polos deste eixo, porque permite, ao criar contextos de incorporacio
da diferenca e de contraste com ela, a possibilidade de ser Yanomami e
civilizado.

Com o imperativo de expandir a cultura criolla, ¢ armada de uma
nocio de mesticagem que sempre foi um modo de embranquecer ou de
ocidentalizar, os criollos motivam-se a “incorporar” ou a “assimilar” a
diferenca indigena, na expectativa de transformar o Outro em um eu.
J4 a relagio yanomami com a cultura criolla envolve uma incorporagio
da diferenca que busca transformar o eu em Outro. Sobre estas bases,
podemos, entdo, chamar apropriadamente essa hibridacio de “antimes-
ticagem”.
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Sobre a civilizacdo

No entendimento yanomami, ser civilizado significa primeira e princi-
palmente a incorporacao de um contexto de experiéncia, ou um “lado”
da pessoa, que se refere a adi¢ao de uma socialidade (ou conjunto de con-
vengoes) do Outro. Existe uma rica literatura antropoldgica que atesta
que isto ¢ consonante com a origem da cultura para muitas sociedades
amerindias: tipicamente, itens e praticas culturais — adornos, can¢des ou
rituais — foram adquiridos por meio da troca ou do roubo de outros hu-
manos ou nao-humanos, em tempos miticos ou histéricos. Esse sentido
de civilizacao nao implica a autodomesticacao de supostas disposicoes
humanas naturais, em imitacio ao modo como a cultura domestica a
natureza, sentido comum 2s no¢oes ocidentais de civilizacio e cultura
(Strathern, 1980). Tampouco ele se expressa em termos evolucionistas,
nos quais a passagem por estigios pretensamente primitivos implica dei-
xar definitivamente para tras crengas ou formas sociais doravante insus-
tentaveis — da magia a ciéncia, do bando ao Estado, do parentesco ao
contrato, etc. — numa trajetoria incontestdvel de aperfeicoamento hu-
mano.

A maneira ndo-contraditéria pela qual os Yanomami experimentam
sua dualidade yanomami/napé (seu szatus civilizado), estd em evidente
contraste com a perspectiva dos criollos do estado do Amazonas, para
quem ser Yanomami, a epitome regional de indianidade, é irreconcilidvel
com a civilizagdo. Em um contexto mais amplo, os crzollos historicamente
opuseram os indios 2 civilizacio, inicialmente identificando-os a barb4-
rie e depois ao atraso que precisa ser superado para que se possa escapar
do subdesenvolvimento.

Ser criollo vs. virar napé

Os Yanomami, ou ao menos aqueles que conheci ao longo dos anos, nao
aspiram a ser criollos. Minha impressao ¢ que os Yanomami buscam ter
mais controle e equalizar as relacdes de poder com os criollos, de modo
a continuar a produzir parentes e comunidades com uma qualidade hi-
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brida yanomami/napé. Nio se trata de partir para viver nas cidades dos
criollos ou de transformar sua comunidade em uma imita¢ao destas, mas
de colher os beneficios de viver na floresta, visitando, trocando com seus
parentes e aliados, e experimentando a cultura e socialidade criolla, ao
mesmo tempo que tentam minimizar os efeitos de sua integra¢io cres-
cente no Estado-nacao por meio, sobretudo, do acesso aos servicos de
satde e da formacio e nas dreas da satde e da educacio. Esta dualidade
¢ algo de algum modo experimental, mais relacionada, por um lado, a
experimentacio de afetos criollos e a incorporacio de novas capacidades
que permitam relacdes mais amigaveis com os criollos, e por outro, a dife-
rencia¢io politica e contextual em relagao aos seus concidadaos (menos
transformados) que vivem a montante. O “virar zapé” yanomami nao ¢
nem uma questio de identificagiao — um desejo de ser mestico ou criollo —,
nem de resisténcia — uma negacio integral da cultura criolla. Trata-se de
uma forma de devir-outro, talvez em sentido préximo ao deleuziano. A
cultura criolla é como um horizonte e fonte de “particulas” de napéidade.
A emogio, o “barato”, estd no “virar”, e ndo na conquista de um estado
napé permanente.

Para os criollos, as transformacoes observaveis entre povos como os
Yanomami s6 podem ser entendidas como a saida de um estagio de pro-
gresso inferior, indigena, e a entrada em um estagio mais elevado, criollo.
A passagem ¢ uma transformagio histérica, uma mudanca completa de
fase. E desta forma que ¢ entendida a mesticagem, como uma fusio que
cria um tipo novo e, espera-se, melhorado. Para os Yanomami, virar napé
nio é ser criollo. Todo o sentido da napéidade é perdido se a yanomami-
dade ndo estiver presente como uma motivacio coletivizante ou como
um contexto para a acio diferenciante. As transformacoes na vida ya-
nomami certamente aconteceram no tempo, mas nao sao histéricas, no
sentido criollo. Em vez disso, elas sao analogas as transformagoes miti-
cas que se resolvem num tempo pds-mitico, em reversoes entre figura e
fundo que caracterizam as relacdes humanos-animais. Os animais retém
uma alma humana remanescente de seu szazus humano mitico dentro de
seus corpos animais. Se, num certo sentido, os animais sao compdsitos de
passado (mitico) e de presente, eles também sdo a co-presenca de mun-
dos convencionais alternativos. Os estados miticos sao sequencialmente
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suplantados no tempo pés-mitico por diferentes circunstincias (outros
estados), mas também representam uma fonte permanente ou inexauri-
vel de capacidades e qualidades do mundo sob a forma do aspecto espi-
ritual atual de tudo que existe. Acessar essas capacidades e qualidades ¢
do que trata o xamanismo. Essa correlacio entre passado e presente com
convencionalidades alternativas ¢ o que podemos encontrar na articula-
¢io dos contextos transformacional zapé e convencional yanomami tal
como sio vividos pelos Yanomami do Orinoco. De forma corresponden-
te, a alternincia entre posicoes napé e yanomami é andloga as mudangas
xamanicas de posicao e de perspectiva (Viveiros de Castro, 1988). Em
resumo, em lugar de uma sequéncia histérica linear, temos uma bifurca-
¢ao temporal mitico-xamanica entre mundos convencionais.

Formas de dominacdo, cativeiro, rejeicdo e negacdo

Na andlise de Carrera Damas, os criollos sio dominantes (na estrutura
interna de poder) e cativos de sua propria negacao das culturas domi-
nadas. Essa condi¢ao dominante-cativa é o correlato do duplo “forcejo
de contrérios” envolvendo aceitacio e rejeicao das culturas euro-ameri-
canas, indigenas e afro-americanas. A este respeito, encontramos ainda
outros contrastes quando comparamos os crzollos com os Yanomami “ci-
vilizados”.

A nio-contradicio entre ser yanomami e ser civilizado é uma indica-
¢ao de que os Yanomami do Orinoco ndo rejeitam ou negam nem a cul-
tura crzolla, nem a cultura yanomami. A introdu¢io da biomedicina e de
suas praticas nos postos de satide estatais, por exemplo, nao tem minado
o xamanismo yanomami. O acesso ao sistema biomédico, “moderno”,
ocidental, é visto como ttil no combate a doengas, e uma etapa do virar
napé, mas ele nao requer o abandono do sistema xamanico, “pré-moder-
no” yanomami. Os dois sistemas de satide sdo conceitual e praticamente
complementares no entendimento yanomami. Os Yanomami do Orino-
co também se engajam ativamente nas politicas criolla ¢ yanomami. Em
geral, h4 uma constante participacio em ambos os contextos significa-
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tivos, o convencional yanomami e o transformacional zapé, conforme
interagem tanto com outros yanomamis quanto com os crzollos.

Uma vez que nao hd negag¢ao da propria cultura ou da dos outros (ya-
nomami e criolla), a articulagio entre elas nao envolve nenhuma contra-
dicao da mesma natureza daquela que marca a posicao criolla entre dois
“forcejos de contrérios”. O entre-lugar criollo se articula com as culturas
euro-americanas e indigenas através de um operador logico “nem um,
nem outro”. Uma autoimagem positiva, que de outro modo retornaria
vazia, é fornecida pela mesticagem: o “nem isto, nem aquilo” dos criollos
¢ 0 novo tipo resultante da fusio consumptiva das culturas. No caso ya-
nomami, ¢ um operador logico “e” que articula as posi¢des yanomami
¢ napé. Os Yanomami do Orinoco oscilam entre uma e outra posi¢ao,
eclipsando alternadamente os sentidos yanomami e napé. Sendo posicoes
relacionais, #apé ¢ yanomami s6 podem funcionar como estados com-
pletos, eles nao podem fundir-se um com o outro, nao mais do que vocé
possa encontrar uma pessoa simultaneamente alta e baixa. Também nao
se pode ser meio a meio, s6 se pode oscilar entre um estado e outro. Em
resumo, o operador “e” ¢ o correlato da antimesticagem: em vez da con-
sumpcao histérica de ragas de culturas que os criollos sabem jé nao serem
mais — a experiéncia alternante e a articulagdo figura e fundo entre um
contexto convencional yanomami e outro contexto convencional zapé.

Consideremos agora a dominacio ¢ o cativeiro. Diferenciagoes no
“eixo transformacional zapé” introduzem um elemento de hierarquia nas
relagdes comunidades & montante/comunidades do Orinoco, podendo
as primeiras experiencid-lo como humilhante. E também verdade que
os Yanomami do Orinoco tém uma posicio de superioridade sobre as
comunidades 2 montante quanto as obriga¢des matrimoniais, e as capa-
cidades militares. Ou seja, as comunidades do Orinoco detém vantagens
politicas, econdmicas, matrimoniais e militares sobre aquelas que vivem
rio acima. Entretanto, existem fatores compensatérios. Por exemplo, os
Yanomami de Ocamo podem levar, via casamento, mulheres das comu-
nidades 4 montante sem que os rapazes se mudem para a comunidade
de sua esposa e trabalhem para os pais dela, como ¢ esperado no regime
tradicional de servico da noiva. Esta perda, do ponto de vista da comuni-
dade do montante, pode ser compensada com um item de dificil acesso,
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como uma espingarda, mas, sobretudo, a comunidade 4 montante tera
ganho um aliado a jusante, que ird representar seus interesses em relagao
a politica criolla — assegurando a comunidade do montante um lugar nos
projetos, ou na distribui¢ao de bens e postos salariais. Os Yanomami de
Ocamo evitario se aventurar rio acima quando nio tiverem nada com
que possam equilibrar uma divida previamente adquirida. Em termos
mais amplos, a permanéncia do “espago convencional yanomami”, no
qual se desenrolam aliancas e a inimizades (além de convites para rituais
funeririos, didlogos cerimoniais entre comunidades distantes, obtencao
de servicos xamanicos e aliangas militares) e a manutengio de uma mo-
ralidade valorizada pelos Yanomami (que envolve um manejo apropria-
do das relagoes de troca com co-residentes, aliados e inimigos), servem
como um contrapeso ao estabelecimento de algo aproximado a uma es-
trutura fixa de classes, e, em Gltima andlise, para coletivizar os Yanomami
enquanto um todo em contraposicao aos criollos.

O poder que os Yanomami do Orinoco exercem sobre seus pares que
vivem rio acima depende da media¢do e do controle de relacoes e de bens
que se originam no mundo dos criollos. Essa mediacao entre os criollos
(principalmente representantes estatais) e as comunidades 2 montante
nao envolve o bloqueio do acesso destes tltimos aos novos beneficios,
o que faria deles um privilégio exclusivo das comunidades do Orinoco.
Pelo contririo, os Yanomami do Orinoco promovem a montante um
acesso crescente aos servicos de satde e educacio, assim como ao fluxo
de bens manufaturados. Os intercasamentos Orinoco/comunidades do
montante ¢ a rede de parentesco mais ampla deles derivada, assegura a
alianca dos Yanomami do Orinoco a este respeito. Quando os Yanoma-
mi do alto do rio sdo criticos em relagio aos seus congéneres do Ori-
noco, eles o sdo em relacao 2 mediacao destes ndo ser suficientemente
efetiva. Os Yanomami do Orinoco tendem a se desculpar, culpando a
avareza criolla, e sua total falta de interesse no bem-estar yanomami. Em
todo caso, a expressio desse poder ¢ desigualdade nao envolve, como na
relacio criollo-indigena, uma negacio da sociedade yanomami. Sao pre-
cisamente as obrigacdes decorrentes da organizagao sociopolitica que
viemos referindo como “o espago convencional yanomami”, comum aos
Yanomami do Orinoco e as comunidades 2 montante, o que mantém a
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desigualdade dentro do dominio do contexto transformacional napé e
que impede a formacao de uma estrutura de classes. Finalmente, gragas
ao engajamento criativo dos Yanomami do Orinoco com a cultura criolla
e com a cultura yanomami, sua posi¢io intermedidria nao faz de sua cul-
tura hibrida uma cultura cativa, como acontece com os criollos nos ter-
mos da analise de Carrera Damas.

Fazer sociedade vs. virar napé

Se lembramos nossa exposicao na se¢io 11, a cultura criolla, em sua dupla
posi¢do de aceita¢io/rejeicio, acaba por tomar um modelo de sociedade
europeia — os fundamentos do Estado moderno - e por tolerar seletiva-
mente os aspectos moralmente menos questiondveis da cultura indigena.
A relag¢io com paradigmas europeus ou ocidentais e com os paradigmas
indigenas é também unilateral: a cultura criolla se identifica consistente-
mente com o paradigma ocidental de sociedade (i.e., o Estado moderno)
e se diferencia consistentemente por contraste com os povos indigenas,
negando sua sociedade. Em relagio a este tltimo ponto, os Yanomami
oferecem um outro contraste, pois eles parecem ocupar as posicoes napé
e yanomami tanto no cendrio criollo quanto no yanomami de maneira
nao problemdtica. Suas formas de incorporacio e de diferenciacio nao
sao unilaterais.

Entretanto, ¢ na negacao da sociedade do outro que se pode achar
uma concordancia entre os Yanomami e os criollos. O projeto historico
criollo de civilizar os Yanomami, encarnado de modo mais eficaz na ati-
vidade missionéria desde a década de 1960, envolveu a incorporagio dos
padroes criollos de decéncia — como o uso de roupas, a forma de residén-
cia baseada em familias nucleares, as praticas higiénicas, a conversao ao
cristianismo, a ado¢ao de formas politicas e econdmicas criollas —, a insta-
lacdo de chefes comunitérios (o termo local é “capitan”), e a promocio de
projetos de produtividade. Tais esforcos tém sido levados adiante com
diferentes niveis de intensidade, inten¢do e sucesso. A introducio dos
servicos de satide biomédicos (primeiramente por missiondrios e em se-
guida pelo Ministério da Satde), e o programa de educag¢ao formal bilin-
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gue (delegado aos missionarios salesianos no Orinoco), sdo também ca-
racteristicas marcantes do encontro Estado-Yanomami como um todo.
[sso constitui a expressao local de um esfor¢co mais geral de “incorporar”
os indigenas ao milien nacional, caracteristico da relacio criollos/Esta-
do-indigenas. Todos os elementos deste projeto que foram consonantes
com o virar #apé yanomami, isto ¢, todos que envolviam a incorporacio
do conhecimento e do habitus napé tém sido, como discutimos, bem re-
cebidos pelos Yanomami de um modo geral. De fato, eles nunca se dao
por satisfeitos a esse respeito, sendo os componentes principais de suas
demandas aos representantes estatais.

O outro elemento do projeto civilizatério criollo, menos 6bvio, mas
com maior poder de transformacio, implica o estabelecimento de con-
vengoes fixas para se “viver em sociedade”; as regras garantidoras do bom
funcionamento dos sistemas de satde e educacio, por exemplo. Aqui é
onde o virar napé yanomami e o esforco civilizador criollo se friccionam
reciprocamente. Os criollos (missionarios, médicos, representantes do
Estado) tendem a nao identificar nenhuma organizacio social entre os
Yanomami, vendo-os, assim, como altamente desordenados e incons-
tantes. Correspondentemente, um importante componente de sua ati-
vidade junto aos Yanomami inclui a cria¢io e a recria¢io de regras e de
acordos. Frequentemente ¢ negligenciado, por exemplo, que os princi-
pais problemas que giram em torno da articulagdo do sistema de satde
ocidental com o indigena nao se devem as diferencas que de fato existem
entre as teorias criollas e as indigenas sobre doenca, corpo e satde, mas
a dificuldade em fundamentar a sistematicidade dos servicos oferecidos,
organizados como sio em termos técnico-administrativos, no interior
de uma organizacio social tal como o “espaco convencional yanomami”.
Em resumo, o ponto em que ha uma diferenciagao fundamental entre os
entendimentos yanomami e crzollo do processo de civilizagao, esta no es-
forco destes tltimos em “fazer sociedade”, o qual nao encontra nenhuma
motivacio correlata entre os Yanomami. O espaco convencional socio-
politico yanomami é uma organizacio centrada na comunidade, que nao
constr6i uma totalidade englobante e, o que é mais critico, nao separa o
poder politico das relagdes sociais comunitarias (Clastres, 1974). Nao
ha nada como um “contrato social” ou uma representatividade politica
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supracomunitaria que seja correspondente ao espago convencional ya-
nomami. Neste sentido, é correto dizer que os Yanomami ndo possuem
sociedade, e é previsivel que os criollos sintam a necessidade de inscreveé-
“la entre eles, na forma de regras e capitanes. E inapropriado, no entanto,
dizer que os Yanomami nao possuem organiza¢ao social — ela simples-
mente nao toma a forma que os criollos reconhecem como tal, na medida
em que sua forma mais familiar de sociedade ¢ a sua prépria sociedade
estatal.

Pode-se dizer, entao, que virar napé é uma forma de incorporar a cul-
tura criolla as expensas da sociedade criolla. Relages entre Yanomami
e criollos residentes e os corpos administrativos que eles representam
envolvem a constante acomodacio de projetos e expectativas s6 par-
cialmente sobrepostos (os quais incluem um interesse mttuo no aper-
feicoamento de satde e da educacio, por exemplo) — virar napé e fazer
sociedade; conjugar sociedade e espaco convencional yanomami. Neste
processo, as formas locais dos servigos de educacio e satide sustentam
um arranjo organizacional entre formas yanomami e crzolla.

Se isso constitui uma resisténcia a sociedade criolla por parte dos Ya-
nomami, existem ainda outras expressdes mais explicitas do que pode ser
entendido como uma rejei¢ao da sociedade criolla. Os Yanomami ten-
dem a ser bastante criticos em relagao a avareza e a arrogancia criolla que
eles chegaram a conhecer através da presenca de missiondrios, médicos,
soldados, antropdlogos. Em outro contexto, lembro-me de um amigo
yanomami me contando que, na cidade de Puerto Ayacucho, capital do
estado do Amazonas, “ninguém te ajuda, tudo é feito por dinheiro”. Ou-
tro amigo mencionou sua surpresa em ver moradores de rua em Puerto
Ayacucho revolvendo montes de entulhos. Essas memorias afloraram
quando, ao ler o “manifesto cosmopolitico” e autoetnografico (para usar
as palavras de Albert) de Davi Kopenawa, me deparei com o seguinte co-
mentério deste renomado porta-voz yanomami, na ocasido de sua visita
as Nacoes Unidas, em Nova York:

“No entanto, se no centro dessa cidade [Nova York] as casas sao altas e belas,
nas bordas, esto todas em ruinas. As pessoas que vivem nesses lugares afastados
ndo tém comida e suas roupas sao sujas e rasgadas. Quando andei entre eles,
olharam para mim com olhos tristes. Isso me deu d6. Os brancos que criaram as



SOBRE A ANTIMESTIGAGEM 6l

mercadorias pensam que sdo espertos e valentes. No entanto, eles sdo avarentos
e nao cuidam dos que entre eles ndo tém nada. Como é que podem pensar que
sao grandes homens e se achar tao inteligentes? Nao querem nem saber daquelas
pessoas miseraveis, embora elas facam parte do seu povo. Rejeitam-nas e as dei-
xam que sofram sozinhas. Nem olham para elas ¢, de longe, apenas as chamam
de pobres™ (Kopenawa & Albert, 2015: 431).

Comentdrios sobre a falta de generosidade e sobre o desprezo por
outros, juntamente com as reflexdes mais profundas de Kopenawa, fa-
zem-me pensar que aqueles Yanomami que detém um conhecimento
maior do mundo dos criollos rejeitam a sua falta de parentesco e a tran-
quilidade com que eles toleram a desigualdade que os acompanha. Em
outras palavras, é a sociedade criolla - cuja epitome ¢ a relacio entre o
cidadio e o Estado, o verdadeiro inverso do parentesco — que € rejeitada,
enquanto sua cultura — seus objetos e tecnologias — ¢ incorporada como
parte da transformacio napé.



V. OUTRAS FORMAS DE ANTIMESTICAGEM

Essa secio ¢ dedicada a explorar outros casos de povos indigenas que
experienciam seu szazus misturado em modos que sio incompativeis com
a fusdo consumptiva inerente a nogao de mesticagem. Essa breve revisao
da literatura serve para dissipar qualquer dtvida de que a dualidade ya-
nomami, como a descrevi, seja uma excec¢io, um ponto fora da curva. To-
mando exemplos de povos com histérias muito diferentes de troca com
agentes coloniais e sociedades nacionais, esse breve exame também nos
permite sugerir que a antimesticagem ¢ talvez um fendémeno muito di-
fundido, e que deve ter suas raizes nas potencialidades transformacionais
indigenas que nio podem ser explicadas nos termos de um caso especi-
fico de contato e troca com criollos latino-americanos e seus respectivos
Estados. Embora nio exaustiva, a revisio que ofereco ¢ extensa, pois ¢,
até onde sei, a primeira recensio dos entendimentos nativos sobre a mis-
tura na literatura antropoldgica sobre a regido.

Meu primeiro caso é baseado na etnografia de Gow (1991) sobre os
Piro, uma populagio falante de uma lingua arawak, que vive na area do
Baixo Urubamba na Amazdnia peruana. Irei me valer dela extensamen-
te, pois ¢ uma etnografia da qual extrai muita inspiracio para a minha
propria andlise sobre os Yanomami, e também porque ¢é baseada em uma
populagio com uma histéria de contato muito mais longa do que a dos
Yanomami. A comparagio sugere que a antimesticagem pode ser bastan-
te resiliente a desenvolvimentos histéricos.

A histéria de troca do povo Piro com a sociedade nao-indigena co-
bre mais de dois séculos, e inclui o contato com missionarios catélicos
e/ou com povos indigenas sob a sua influéncia; foram atingidos pelo
boom da borracha; depois trabalharam em regime forcado em baciendas
de propriedade de brancos locais; em seguida evangelizados e educados
por missdes protestantes e, finalmente, atendidos diretamente pelas ins-
titui¢des do Estado peruano, o que levou a regularizac¢io das escolas e ao
estabelecimento de “comunidades nativas” legalmente reconhecidas.

Na década de 1980, os Piro falavam de si mesmos como um povo
“civilizado” e de “sangue misturado”. A mistura se refere a reunido, no
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tempo das haciendas, de diferentes grupos indigenas que viviam previa-
mente em assentamentos endogamicos dispersos, € que lutavam entre si.
Esta coabitagdo deu inicio a uma sequéncia de casamentos intergrupos
generalizados que, no entendimento piro, representa, a0 mesmo tempo,
a génese do parentesco e o inicio da historia. A mistura que fez e conti-
nua a fazer o parentesco ¢ a histéria de como eles chegaram onde estao
~ vivendo em “comunidades nativas” — e constitui uma das bases sobre as
quais eles se diferenciam tanto do “povo da floresta” quanto dos “bran-
cos”, daqueles que vivem além desse parentesco-histéria.
“ /7 ”»
Esta claro”, escreve Gow;,

“que a categoria gente nativa ¢ construida na base do parentesco [...}. Eles sao
gente de caserio, ‘povo de aldeia’, ou gente de chacra, ‘povo de roca’, em oposicao a
‘gsente da cidade’ e ‘gente da floresta’. Todos esses sdo idiomas do parentesco, re-
feréncias as fontes do parentesco na forca corporal das pessoas, em seu trabalho
de produzir rogas e vilas” (1991: 266).

Além disso,

“Nem ‘gente branca’ nem ‘indios selvagens’ estdo associados com esses valores
do parentesco. Nem ‘gente branca’ e tampouco ‘indios selvagens’ comem ‘co-
mida de verdade’, nem trabalham na producao de rocas ou vilas. ‘Gente branca’
come ‘comida fina’ e vive de ‘fazer negécios’]...]. ‘Indios selvagens’ nao comem
comida de verdade, mas comida repugnante e quase crua. Eles ndo fazem rogas
nem vilas, pois vivem na floresta” (Ibid.: 267).

Num contexto diferente, mas conexo, o ser “civilizado” dos Piro é
contrastado com a vida de outros grupos indigenas, como os Yaminahua,
que vivem floresta adentro, e parecem recusar uma completa participa-
¢30 no sistema econdémico regional, que fornece bens manufaturados,
“coisas finas”, em troca de produtos indigenas ou de trabalho, e que liga
os brancos, moradores das cidades regionais, com povos como os Piro,
habitantes da floresta situados nas comunidades nativas das beiras dos rios.

Para os Piro, o tempo (o processo de autotransformagio), o espaco
(as localidades tipicas dos povos com diferentes graus de civiliza¢io que
podem ser conectados com estagios de autotransformacio), e os tipos
de gente (categorias sociais como “indios selvagens”, “civilizados”, “bran-
cos” que, enquanto posicoes relacionais, estao disponiveis para qualquer
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um dado o estabelecimento de arranjos econdémicos e de vida apropria-
dos), estao intimamente ligados de um modo analogo ao que denominei
“eixo transformacional #apé” para os Yanomami.

A coexisténcia de um contexto de significados relativos ao parentes-
co-histéria que permite a diferenciagao com outros significativos, de um
lado, e de um contexto que ¢é integral as transformacdes e aos sentidos
estabelecidos por meio da participacdo no sistema econdmico regional
que permite a diferencia¢do face a outros, de outro lado, é, novamente,
muito similar ao que venho descrevendo em termos da articulacio entre
um “espaco convencional sociopolitico” e um “espaco transformacional
napé”.

Assim como os Yanomami do Orinoco, os Piro nao sdo somente um
ponto médio entre um pélo mais “indigena” e um pélo mais “branco”,
mas também habitam o cruzamento e a oscilacio entre esses dois con-
textos significativos: eles partilham certas qualidades com os brancos
que os distinguem dos indios “selvagens” em um contexto, mas também
partilham qualidades com esses indios que os diferenciam dos brancos,
em outro contexto:

“Quando afirmam seu szatus civilizado, a gente nativa aponta para as suas vilas
verdadeiras, com reconhecimento legal ¢ escolas, e para o consumo de ‘coisas
finas’ que circulam na habilitacién [sistema de aviamento]. E nesta base que eles
contrastam a si mesmos com o ‘povo da floresta’. Entretanto, eles também con-
trastam a si mesmos como gente nativa, que come ‘comida verdadeira’ e vive por
meio do trabalho, em contraste com a genze blanca, que comem ‘comida fina’ e
vive ‘de negcios’. Ambas sao afirmacdes da superioridade moral, mas elas nun-
ca sao acionadas juntas pelos nativos. A categoria ‘gente civilizada’ nao pode ser
oposta A categoria ‘gente nativa’, mas elas tampouco sao extensivas. Nem toda
a ‘gente civilizada’ é gente nativa, nem toda gente nativa é ‘civilizada’. O impor-
tante ¢ que a gente nativa do Baixo Urubamba sao ambas” (Ibid.: 265).

A méquina piro da mistura e de fazer parentesco, se assim se pode
dizer, bem como o “virar zapé” yanomami, nao ¢ consumptiva das dife-
rengas que a compoe:

“E aexisténcia dessas gentes que se encontram fora do parentesco, e deste modo
fora da categoria de gente nativa, o que permite que a historia continue. A his-
toria fez da ‘gente branca’” do Baixo Urubamba menos que os ‘brancos estran-
geiros verdadeiros’, ¢ dos Amahuaca menos que ‘indios selvagens verdadeiros’,
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conforme vieram a ser incluidos no parentesco. Mas a existéncia de ‘brancos
estrangeiros’ e dos ‘indios selvagens’, que nao estao incluidos no parentesco, sig-
nifica que a histéria, e assim o parentesco, podem continuar sendo produzidos”

(Ibid.: 268).

Um elemento crucial tanto da hibrida¢ao piro quanto da yanomami
¢ o partilhamento sempre parcial de qualidades daqueles que estdo na
posicio intermedidria em relacdo aqueles posicionados nos pélos opos-
tos. Essa sobreposiciao sempre parcial se deve ao fato de aquilo que esta
sendo partilhado em um contexto, seja no contexto sociopolitico con-
vencional, no contexto de parentesco-histéria ou no contexto “trans-
formacional napé” (este simbolizado pelo szazus de “ser civilizado”), nao
apenas nao ¢ compartilhado no outro, como est4, na verdade, concei-
tualmente excluido deste tltimo. E esta impossibilidade de completa
participa¢ao dos “brancos” e dos “indios nao-civilizados” em ambos os
contextos significativos que faz do elemento transformacional do “virar
napé” o foco central do processo. E o inacabamento, a transformacio,
aquilo que ¢ relevante para a vida, a conversiao total, completa ou termi-
nada no Outro, aquilo que ndo é nem desejavel nem possivel. Isto sugere
0 motivo por que nem os Piro nem os Yanomami querem ser mesticos,
e porque os brancos s3o, no geral, mantidos nas margens do parentesco,
onde eles sdo Gteis enquanto provedores de bens e de conhecimento para
a constitui¢ao de pessoas e de comunidades hibridas yanomami ou piro.

O status hibrido e a posi¢ao intermediaria dos Piro ¢ compartilhada
por muitos grupos indigenas que se constituiram durante o processo das
reducoes missionaria dos séculos XVI e XVII no Alto Amazonas perua-
no e equatoriano. Regionalmente conhecidos como indios cristianizados
ou “mansos”, eles formam amortecedores ou pontes entre brancos ou
mesticos e aqueles “indios bravos” que fugiram da redugio missionaria
ou a recusaram, e posteriormente permaneceram nas franjas do sistema
econdmico regional estruturado em torno do boom da borracha. Nio ¢é
incomum encontrarmos descri¢des etnogrificas desses povos como vi-
vendo dois “lados”: um aspecto de suas vidas experienciado como “cris-
tianizado” ou “domesticado”, ativado em rela¢des e meios considerados
“brancos” (na vida ritual em vilas ou cidades ou em trocas comerciais),
e outro aspecto, “da floresta”, associado com suas vidas nas virzeas da
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floresta e/ou ativo nas relacoes com outros grupos indigenas conside-
rados “selvagens”. Gow (2009) fala nesses termos dos Jeberos, Cocama,
Cocamila, Lamista Quéchua, Chayahuita, etc., como tendo constituido,
a partir das reducoes missiondrias, um sistema regional interétnico no
Baixo Huallaga no Peru.

Anne-Christine Taylor (2009) utiliza a mesma linguagem para situar
os Canelos Quichua do Equador:

“As sociedades indigenas altamente dindmicas de origem colonial, como os Ca-
nelos e os Shiwilu, sdo relativamente diversas tanto em sua conformacio étni-
ca inicial quanto em seus tracos culturais salientes. Ainda assim, elas partilham
uma série de caracteristicas que justificam tratd-las como uma tnica classe. Elas
s30 todas construidas em torno da conexao de sua ‘face’ dual aquela que apre-
sentam aos estrangeiros nao-indigenas como indios ‘mansos’, cristianizados, ‘ci-
vilizados’ (@l runa, no idioma dos Canelos Quéchua), e a outra, que apresentam
aos seus vizinhos indigenas auca enquanto conhecedores e poderosos sacha runa,
gente da floresta (Whitten, 1976). Os seus rituais coletivos mais importantes,
combinando elementos da liturgia catélica e o sistema andino de cargos, estio
centrados na atuacio do papel mediador que as constitui como socie(igades dis-
tintas com uma identidade especifica. Esses rituais exploram a tensio entre,
de um lado, o estado de selvageria encarnado pelos indios bravos, que também
sdo apresentados como uma metdfora do passado dos préprios mansos como
projetado em seu discurso histérico e, de outro lado, o mundo mecanizado e
predatério dos homens brancos, representando um futuro mitico igualmente
assustador” (140).

Como as descri¢oes de Gow e Taylor atestam, em ambos os casos a
dinimica de relagoes entre diferentes povos da regio envolve um siste-
ma complexo, em que oposi¢des bindrias significativas — como cristaos
vs. selvagens, ou cidade vs. floresta — sdo extraidas de um campo triadi-
co de categorias sociais, incluindo indios selvagens, indios amansados e
brancos ou mesticos, que funcionam como posi¢des com correlatos tem-
porais e espaciais associados.

— 0 —
Agora considerarei um caso envolvendo um povo cuja mistura indio/

branco nao est4 relacionada a atividade missionaria colonial, nem mes-
mo pode ser remetida a participagdo num sistema econdmico regional,
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tal como o articulado pelo boom da borracha na Amazonia e seus deriva-
dos posteriores.

Os Wari’ sao uma populagio falante de lingua txapacura, e vivem no
estado de Rond6nia, no Brasil. Os primeiros encontros dos brancos com
os Wari” aconteceram no inicio do século X X. Posteriormente eles foram
perseguidos por seringueiros e, em seguida, foram “pacificados” no final
da década de 1950 (Vilaga, 2000: 64). Os esforcos de atracao empreen-
didos pelo Servico de Protecio aos Indios (SPI) levou os Wari” a s es-
tabelecerem préximos aos Postos Indigenas, que mais tarde se tornaram
vilas habitadas por diferentes subgrupos wari’, por outros indigenas e
por brancos locais. Vivendo junto com brancos e indigenas considerados
estrangeiros, referidos pelo termo wijam, “inimigo”, os Wari’ adotaram
elementos nio-indigenas em sua vida: roupas, alimentos, ferramentas e
outros objetos tteis ou “de luxo”.

Os Wari’ entendem que muitos comportamentos tipicos de animais
ou pessoas estdo assentados em seus corpos, o que ficou conhecido como
a no¢io perspectivista de corpo (Viveiros de Castro, 1998). O termo
“corpo” aponta, antes de tudo, para o que pode uma entidade especifica
fazer, para quais relacoes pode estabelecer, o que e quem ela pode afetar
e de que modo e, vice-versa, o que e quem pode afetd-la. O corpo é um
habitus que propicia a seu portador certas capacidades ou disposicoes.
Os xamas wari” dizem possuir dois corpos, querendo dizer que seu es-
pirito participa da vida social de uma determinada espécie animal, de
modo semelhante aquele que seu corpo fisico desempenha na vida social
cotidiana na comunidade wari’. A dualidade corpo/espirito est acopla-
da 2 dualidade humano/animal, de tal modo que o espirito de um xama
¢ um corpo humano no socius dos animais, estes tltimos conhecidos pe-
los demais Wari” apenas sob a forma de animais da floresta (sobretudo
como “presas”). Nesta ontologia perspectivista (Idem.), os animais re-
feridos pelo xama veem a si mesmos como humanos, com uma cultura
wari’, e, de maneira correspondente, veem os Wari’ vivos como animais
da caca. Esta dualidade humano/nao-humano do xama o permite se mo-
ver para dentro e para fora desses dois mundos sociais, alternando entre
a perspectiva dos Wari’ vivos e a perspectiva dos espiritos animais. No
xamanismo wari’ ¢ em muitas outras formas do xamanismo amazdnico,
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a alternincia entre posi¢oes ontolédgicas e a adocao de seus pontos de
vistas correspondentes s3o os meios usados para curar parentes e ata-
car inimigos. Essa incursdo ao xamanismo wari’ foi necessdria, uma vez
que Vilaga argumenta que o virar-wzjam ou o virar-branco dos Wari’ en-
volvem uma alternincia entre os corpos wari’ e os corpos dos brancos
analoga a oscilacao xamanica entre pontos de vistas humano e animal.
Eis porque os Wari’ podem dizer que sdo “completamente brancos” sem
prejuizo de serem wari’.

A analogia de Vilaca se sustenta se considerarmos o xamanismo wari’
e as relages interétnicas como processos temporais. Os homens wari’ se
tornam xamas ao estabelecerem um vinculo de afinidade com um povo
espirito-animal, que é o que sustenta suas perspectivas, vidas e corpos
duais. Com a morte, o xama cessa de ser dual, pois ele finalmente casa
com a mulher que até entio era a sua noiva-animal e se transforma com-
pletamente em um membro da espécie animal. E a afinidade ainda nio
realizada ou potencial o que permite a dualidade do corpo. Voltemos,
entao, ao contexto historico interétnico. Em seus novos assentamentos,
os Wari’ se casaram entre aqueles subgrupos e com outros indios previa-
mente classificados e tratados como inimigos (wzjam). Entre eles, a afi-
nidade real efetuou um processo no qual os inimigos se tornaram “nés”:
wijam viraram wari’. Contudo, os Wari’ ndo se casam com os brancos, que
agora sao os Unicos na categoria wijam — os Wari’ preferiram ter os bran-
cos como uma espécie de “inimigo intimo”. Tal como a afinidade inaca-
bada do xama, é seu ndo casamento com os brancos aquilo que permite
a dualidade da experiéncia; ¢ o que impede a diferenca de se colapsar e o
que evita transformagdes completas.

Até agora lidamos com povos que, de modo geral, mantém os bran-
cos para além ou nas margens do parentesco. Parece que a possibilidade
de uma mistura antimesticagem depende da evitagao do intercasamento
com os brancos. Consideremos entdo a etnografia de Eduardo Nunes
(2010) entre os Karajd, um povo de lingua Macro-Jé do Brasil Central.
O caso ¢ interessante para nossa discussdo, pois, embora tenham assu-
mido, em inicios da década de 1970, uma politica relativamente aberta
a casamentos com os nao-indigenas locais (chamados de zori), ou seja,
embora possuissem ja um 6bvio fundo biolégico para o que entendemos
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como mesticagem, os Karaji falam de sua mistura em termos de anti-
mesticagem.

Buridina ¢ uma pequena comunidade karaja, um pequeno recanto
de vida indigena imersa na cidade de Aruana, no estado de Goids. Nu-
nes (Ibid.: 205) registra que eles tinham sido longamente caracterizados
na literatura etnoldgica como fortemente aculturados e que, atualmen-
te, carregam todas as caracteristicas que poderiam sugerir sua comple-
ta dissolu¢ao na sociedade nao-indigena do entorno: utilizam roupas e
tecnologias ocidentais amplamente, falam o portugués e mantém uma
dieta dificilmente distinguivel da dieta regional. De fato, os habitantes
de Aruana consideram Buridina somente um outro bairro da cidade.
Nunes descreve a histéria dessa comunidade como envolvendo uma es-
colha ativa, de parte de seus fundadores e descendentes, de experimentar
e aprender a viver a vida dos zor7 (Ibid.: 215). Atualmente, 77,8% dos ca-
samentos envolvem os zori. As pessoas de Buridina falam de trés catego-
rias principais de pessoas: indios puros, mesticos (nascido de casamentos
misturados) e zori. Em que pese estas, os Karaja desconectaram concei-
tualmente a fusao implicada pelos casamentos interétnicos da cultura,
de um modo que, desde que a cultura indigena esteja presente em suas
vidas — elementos como a lingua, vida ritual, xamanismo e outras praticas
entendidas como marcadamente karaja — o casamento com os brancos
¢ relativamente irrelevante para seu estatuto de indios. De tal maneira
que, para os Karajd de Buridina tudo tem dois lados. As pessoas estdo
atravessadas pela dualidade: a comida que comem, a lingua que falam,
seus nomes pessoais, sao todos karaja e zori. Sua interagao com a cidade
¢ conceitualmente organizada em torno da vida comunitaria onde a “lei
ou costume indigena” vigora, e em relagio ao que esta além dos portoes
da comunidade, onde perdura a “lei dos zor7”. Em termos gerais, a analise
de Nunes confirma nossa conclusao anterior: o mundo dos brancos para
os Karaji de Buridina ¢ experimentado como uma outra socialidade,
adicionada a sua propria, em que a linguagem da mistura se refere nio
a fusio de culturas ou a dissolucao de uma nos termos da outra, mas a
possibilidade - e, neste contexto, também a necessidade — de alternar de
uma socialidade para outra, e de alcancar a maestria em ambas. Um dos
interlocutores de Nunes formulou essa dualidade em termos de chips de
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memoria zori e indigena, que as pessoas de Buridina devem trocar quan-
do se deslocam da comunidade para a cidade e vice-versa: “Entao, a gen-
te tem que ter essas duas memorias, as duas sio muito importantes para
a gente”, e continua, expressando cautela, reconhecendo que essa nio ¢
uma situacdo indcua: “Mas tem que saber lidar com elas, sendo a pessoa
enlouquece. Daqui a pouco vai ter gente pescando no asfalto, por ai!”.
Se os dois lados se dissolvessem um no outro, “isso baguncaria” (2012:

97-98).
— 0 —

A esta altura de nossa revisdo, nos concentramos em casos marcados pela
tendéncia em “virar branco”, que aparece em muitos contextos etnogra-
ficos nas Terras Baixas da América do Sul. Nao devemos perder de vista,
entretanto, que o processo subjacente ¢ o de “virar outro”, ou que este
“outro” ¢ também sujeito a alternativa de “virar indio”. Nao posso aqui
oferecer uma anélise equivalente destes processos, que sao cada vez mais
comuns para muitos grupos indigenas. Em geral, a analise desses casos
tem sido desenvolvida numa linguagem teérica que inclui temas como
“territorializa¢ao” e “etnogénese”, muito circunscritos ao estatuo juri-
dico mais favoravel dos indigenas na legisla¢io latino-americana, decor-
rente do reconhecimento dos direitos indigenas nas Constituicoes na-
cionais e em outras legislagdes internacionais, como a Convengiao 169 da
o1T A anélise desta variante do “virar outro” em um idioma equivalente
ao que tem sido recentemente desenvolvido para o “virar branco”, e o
contraste que ele pode oferecer aos entendimentos que acompanham os
conceitos de “etnogénese” e de outros similares, permanece, em grande
medida, um campo aberto ao estudo. Limito-me a uma breve apresenta-
¢ao de um caso, amodo de ilustracao do potencial deste tipo de exercicio.

Um artigo recente de Marcela Coelho de Souza (2010), etndgrafa
dos Kisédjé (também conhecidos como Suyd) que vivem no Parque In-
digena do Xingu no Brasil Central, nos oferece tal possibilidade. Apos
uma longa histéria na drea do Xingu, marcada por sucessivas migragoes
e relagoes interétnicas que oscilavam entre harmonia e hostilidade, os
Kisédjé sao a tinica populagao falante de lingua Jé que participa do com-
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plexo multiétnico e plurilinguistico estabelecido no Parque Indigena do
Xingu. Como um grupo em certa medida marginal, assim como outros
tantos em situagoes similares, eles incorporam muitos dos tracos que
trouxeram fama aos grupos dominantes do Xingu, tais como rituais in-
tertribais, repertdrio musical sofisticado, decoracio corporal exuberan-
te e um ezhos pacifista pelo qual o ritual intertribal, em oposicao a hos-
tilidade, guia a interacao com os outros. Em resumo, sua longa histéria
de relacdes com os vizinhos xinguanos e sua acomodagao no Parque In-
digena do Xingu alimentou uma “acultura¢o” ou uma “xinguanizago”,
tornando sua vida cultural uma mistura de formas xinguanas e kisédjé.
Com a emergéncia das politicas brasileiras de promocgao cultural, os Ki-
sédjé se voltaram para a reconstitui¢ao de sua propria cultura contra um
fundo xinguano, no que a “cultura” é epitomizada pelas caracteristicas
xinguanas ¢ em que gente como os Kisédjé apareciam como nio tendo
nenhuma cultura, ou, a0 menos, nenhuma cultura prépria, devido a xin-
guanizacio acima mencionada. O interesse no caso kisédjé descrito por
Coelho de Souza se sustenta na medida em que, para além deste “virar
kisédjé” que tem as formas xinguanas como pano de fundo e que implica
em uma espécie de esforco de “des-xinguanizacao”, tudo isso ocorre den-
tro de uma autoavaliacao kisédjé do mesmo tipo da que viemos discutin-
do, a saber, a percepcio de que estao “virando branco”. A participacio
crescente na cultura dos brancos ocorre paralelamente ao “revivalismo”
kisédjé, como dois desdobramentos simultineos e nao-contraditérios do
“virar outro”. Coelho de Souza apresenta ambos os processos como uma
questio de diferenciacio (em termos de Wagner, 1981), de desestabili-
za¢do da convencdo xinguana, em que “branco” e “Kisédjé” funcionam
como atratores dos devires kisédjé.

“O revivalismo Kisédjé é um esforco de fato consciente, mas eles nao me pare-
cem, em todas essas iniciativas, mais preocupados com diferenciar-se de seus vi-
zinhos (ou dos brancos) do que com diferenciar-se de si mesmos. ‘Quando éramos
indios puros’, como diz a nora do chefe, referindo-se ao tempo em que eram Ki-
sédjé xinguanizados... A ‘pureza’ aqui é relativa a cultura dos brancos: ‘purinhos’
¢ como qualificam, com admiracio e alguma nostalgia, os povos que veem nos
filmes, sem roupas, com ornamentos tradicionais, em aldeias e casas desprovidas
de panelas, construgoes e outros objetos industrializados. Se hoje ela diz que
estao ‘virando brancos’, ¢ por causa das experiéncias diversas de envolvimento
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com os conhecimentos, a comida, as roupas e as maquinas, e tantos outros obje-
tos (e habitos) que obtém na relagao conosco. Esse envolvimento é ativamente
procurado, como um meio de auto-transformacio que nao comporta em tese
nenhuma contradi¢ao com o renascimento da ‘antiga’ cultura Kisédjé (pré-xin-
guana) — pelo contrario. Como o conhecimento do branco, o acesso a esse outro
conhecimento (a cultura antiga) ¢ também um meio de auto-transformacio.
Uma Renascenga, em que o interesse indigena nao é certamente ‘permanecer o
mesmo’ (e voltar ao passado muito menos). Se eles querem sem davida preser-
var algo, nao é uma cultura, mas é a integralidade de suas relacdes ‘sociais’ (intra

e extra-humanos), e para isso é preciso continuar se transformando (diferen-
cundo) [} Diante de uma xinguanizagao que se apresentava jd — que se dava
— como ‘convengao’, virar branco (no sentido de apropriar-se de seus conhcu—
mentos e instrumentos) e virar Kisédjé fazem parte de um mesmo movimento”
(Ibid.: 106, énfase no original).

Nos deparamos aqui com uma outra forma de entre-lugar. Nem
a procura de identidade entre os indios e os europeus como fazem os
criollos, nem um ponto médio na rede de relagoes entre os pélos de bran-
quitude e indianidade, como no caso dos Yanomami e dos Piro; é a acultu-
racio na cultura xinguana o que agora permite uma transformacao bifida
“Kisédjé-e-branco”. A aculturacio na cultura xinguana d4 aos Kisédjé a
possibilidade de inventar a si mesmos em direcao tanto as suas préoprias
formas antigas quanto as dos brancos. E se a acultura¢ao ¢ uma forma
tdo insistente de auto-invencio (sempre nos termos de Wagner, 1981)
nas Terras Baixas da América do Sul, temos razdes para acreditar que a
singularidade kisédjé ¢ somente aparente, decorrente menos das circuns-
tAncias especificas de promogio cultural no Brasil, e mais destas proprie-
dades, bastante difundidas, da autoinvencao. Qualquer outra coisa que
possa ser dita sobre a nao-contradicio, ou a impropriedade analitica de
termos como “tradicionalismo” e “moderniza¢ao” (ver Sahlins, 1985; Co-
elho de Souza, 2010), essa linguagem pode estar se referindo a processos
em linhas de continuidade com 0 modo como os povos sempre tém in-
ventado e transformado a si mesmos a partir de seus contextos passados
e presentes, em circunstancias politicas intra e interétnicas cambiantes.
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Meu exemplo final se dirige aos Tzeltal, um povo maya que vive no esta-
do de Chiapas, México. Ao fazer isso, deixamos o cenirio amazdnico e,
embora continuemos no campo das relacoes amerindios-brancos, esten-
demos levemente o alcance comparativo de nossa andlise.

Tal como descritos por Pedro Pitarch (2010), os Tzeltal do distrito
de Canclc, ao invés de apresentarem aquela aparéncia externa altamen-
te ocidentalizada, que nos seria previsivel apds 450 anos de contato com
espanhdis e mexicanos, impressionam-nos pela presenca marcantemen-
te indigena. A regido ¢ “particularmente conservada em termos cultu-
rais, mesmo para os critérios do altiplano de Chiapas” (Ibid.: 16). Mas o
que mais chama a aten¢io ¢ que seja o mundo das almas tzeltal que tenha
absorvido, algo monopolisticamente, todos os elementos das relagoes
histéricas interétnicas que os corpos e habitus tzeltal nao evocam.

A cosmologia tzeltal comporta um “mundo solar” derivado do apa-
recimento do sol e que consiste de matérias opacas com uma identidade
estdvel — as coisas mais ou menos como as vemos. Mas existe um outro
mundo, “o outro lado”, referido como o estado sagrado chu lel das coisas,
no qual tudo ¢ fluxo e instabilidade (Ibid.: 2).

Os humanos possuem um conjunto variado deste “outro lado” den-
tro deles na forma de almas que podem ser em niimero de quatro a dezes-
seis. Uma dessas almas, também chamada chu /el, localiza-se no coracio e
tem a aparéncia corporal humana; as outras, chamadas Jzb, podem tomar
a forma de animais, fendmenos atmosféricos e de outras coisas. Todas
essas almas, como fragmentos encapsulados deste “outro lado” dentro
do corpo, ndo sio somente representantes espirituais de seres ordina-
rios; elas estao repletas de signos da cultura europeia. Na descri¢io de
Pitarch:

“Em outras palavras, a polaridade indigena/europeu ¢é a figura privilegiada da
diferenca. Animais, espiritos, os mortos e outras formas de ‘outridade’ que
conformam a gama de almas indigenas estdo subsumidos num plano mais fun-
damental de diferenca relacionada as relacoes interétnicas. Ademais, a distin-
¢io entre corpo ¢ alma reproduz o contraste entre o indigena ¢ o europeu: se
o0 corpo, que ¢ mais externo, ptblico e ordindrio, ¢ culturalmente amerindio,
os coragoes (e almas), que sdo sua antitese, se distinguem por suas qualidades

europeias” (Ibid.:6).
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EEsse acoplamento da divisao corpo/almas com a oposi¢io indige-
na/europeu significa que, ao contrario da tradi¢ao crista e ocidental, a
alma é um Zicus nao de identidade e de continuidade, mas de uma alteri-
dade estranha, cuja epitome sio as figuras e praticas da cultura europeia.
O catdlogo de almas inclui “sacerdotes catdlicos, escribas da Coroa de
Castilha, professores, criadores de gado mexicanos, instrumentos meta-
licos, cabras, ovelhas e galinhas...” (Ibid.)."

As almas chulel habitam o coracio, mas, como membros do “outro
lado”, elas tém um duplo ou réplica que reside numa montanha. Cada
uma das principais linhagens tzeltal possui uma montanha que contém
as suas almas. Esses lugares sao feitos de coisas imaginadas pelas almas e
sao também patentemente nao-indigenas:

“O interior das montanhas tem treze andares, um acima do outro, em forma de
pirAmide, e estes, por sua vez, sao divididos em numerosos compartimentos com
portas ¢ janelas, saloes, salas, antessalas, escritorios, corredores, s6taos, escadas e
despensas. Todos os cdbmodos sao equipados magnificamente, com mesas enor-
mes, poltronas e bancos, e camas ou beliches nos quartos” (Ibid.: 25).

As almas nas montanhas tém também uma organizacio politica mar-
cadamente nio indigena:

“Cada montanha tem um conselho de linhagem, assistido por funcionarios ci-
vis, para o qual se elege, a cada quatro anos, as almas mais capazes. H4 também
embaixadas para almas de outras cidades ou paises. ‘Elas tém um presidente, um
prefeito, administradores, conselheiros, oficiais e chefes de policia — tudo; sio
eles que governam a linhagem™ (Ibid.: 25).

A vida da montanha das almas chulel é tanto excessivamente rigo-
rosa quanto licenciosa em relacio a vida ordinaria dos viventes tzeltal.
Seu rigor se manifesta nos complexos processos judiciais resultantes das
constantes ofensas morais entre almas excessivamente sensiveis. Parece-
-se em muitos aspectos com o sistema juridico dos tzeltal vivos, substi-
tuindo, contudo, sua natureza conciliatéria por uma disposicao inspirada
no modelo juridico europeu que nio busca conciliagdes, mas decisdes e

12 Essadescri¢do da proveniéncia europeia das almas tzeltal oferece um vivido exemplo
de como a alma, para muitos povos amerindios, é o lugar da alteridade mais do que o lugar do
Eu ou daidentidade, como sugerido por Viveiros de Castro (2001).
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punicdes absolutas. O cariter licencioso das almas ¢ expresso pelo en-
gajamento extravagante com o estilo de vida europeu/mexicano. Nas
muitas festas que frequentam, a musica mexicana, as bebidas alcodlicas
e, particularmente, a expressio liberal das emocdes, contrastam com o
comportamento contido da vida tzeltal. Pitarch nota ainda a profusio
dos dispositivos tecnolégicos nao-indigenas para a reproducio de ima-
gens, sons e textos (cAmeras, gravadores, maquinas de escrever e com-
putadores) que conformam a vida das almas. Se este mundo é um duplo
do mundo dos brancos, quanto ao dominio dos meios nao-indigenas de
reproducio de imagens, ele ¢ duplamente branco (Ibid.:83).

Existe ainda uma outra dimensao do animismo tzeltal, expresso por
meio da categoria das almas causadoras de doencas /ub que acabam por
se revelar verdadeiras personificacoes das relagoes histéricas de poder.
A alma galinha do coragio, que os lab-sacerdotes cobicam, e os nomes
pessoais que os lab-escribas anotam no papel, por exemplo, causam do-
encas no mundo atual, tudo isso esté relacionado com as formas de do-
minacio passadas adotadas pela Igreja e por outros representantes do
poder colonial e pés-colonial. Continuando com nosso exemplo, tanto
as galinhas quanto o procedimento de ter-se o nome escrito em papel
usado em censos demogriéficos faziam parte da cobranca de tributos as
comunidades indigenas submetidas. De modo correspondente, os cantos
de cura xamanicos sao marcados por sua proveniéncia europeia.

Pitarch se detém também sobre a natureza desta mistura. Ao contra-
rio de seus vizinhos mesticos que ndo distinguem em suas praticas aquilo
que tem origem indigena, os Tzeltal sio meticulosos a este respeito. A
divisao corpo/almas compde, mas nao faz dissolver entre si, a histéria de
contato com os brancos e os corpos e habitus indigenas.

-0 -

Nas dltimas duas secoes, ao examinarmos a mistura entre diferentes
grupos amerindios, identificamos alguns aspectos-chave da antimes-
ticagem. Se estes ofereceram respostas para a questao sobre aquilo de
que essas transformagoes dizem respeito, agora concluo esta discussao
colocando a questio do porqué as transformacdes de alguns povos ame-
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rindios assumem formas antimesticagem, questionando quais poderiam
ser as potencialidades das sociocosmologias amerindias que, consideran-
do-se alguns graus de variacao de um caso para o outro, desempenham
um papel importante na constitui¢ao da antimesticagem. A procura por
essas potencialidades é baseada na premissa, em concordincia com auto-
res como Viveiros de Castro (1999) e Gow (2001), de que 0 engajamento
com os brancos e com seu mundo implica que as imaginaces conceituais
indigenas — suas convengoes, categorias, moralidade — se estendam para
dar conta das novas circunstancias. Esta tem sido a minha orientacio
geral, ao ver o espaco transformacional zapé como uma extensio, e por-
tanto uma transformacao, do espaco convencional yanomami. Finalizo
essa recensido generalizando essa abordagem, examinando aquilo que os
povos indigenas podem ter estendido e transformado ao gerar a antimes-
ticagem.

Os Yanomami, os Piro, e em geral os indios “mansos” na Alta Ama-
zOnia peruana e equatoriana que abordamos sio similares na medida em
que se encontram numa posi¢ao intermedidria de um sistema regional
que liga diferentes tipos de gentes, €, no entanto, so todos meticulosos
ao diferencia-los conceitualmente. O sistema é complexo e dindmico e
envolve a ativagio de oposi¢oes diddicas de categorias sociais mais ou
menos antagdnicas — como indios e brancos, selvagens e civilizados -,
cuja significAncia deriva de sua integra¢io num campo espaco-temporal
cromdtico e triddico, que conecta transformacdes, localidades e povos
(cf. Gow, 1991). Esse jogo do dois e do trés é a estrutura que encontramos
repetida nas discussoes de Lévi-Strauss sobre a articulagao do dualismo
diametral e concéntrico — que expressa em termos espaciais uma dialéti-
ca entre simetria estdtica e assimetria dinimica ([1958] 1974) — e na dis-
cussio do autor sobre o “desequilibrio perpétuo”, evocado pelas mitolo-
gias amerindias — que expressa em termos temporais uma dialética entre
oposicdes estiticas e dinAmicas (1991). Em ambos os casos, existe uma
incompletude inerente ao sistema que nao pode alcangar a totalidade - o
espaco que engloba a aldeia, o desequilibrio temporal que se desdobra -,
e parece ser suplementada pela abertura ao outro e ao exterior, na qual
transformacio e desequilibrio se tornam virtualmente sindnimos. Como
diz Lévi-Strauss, essa configuracio é menos uma propriedade da organi-
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zagdo social ou da mitologia que um “método aplicavel para a solucio de
multiplos problemas” (1991:32). Esse método é uma potencialidade do
tipo que estamos procurando (cf. Gow, 2001:304), que quando aplicado
ao problema do engajamento com o mundo dos brancos permite mistu-
ras do tipo antimesticagem, na medida em que os outros sao necessarios
para o sistema funcionar fazendo pessoas, parentesco e comunidades a
partir da exterioridade. Mas sugerir uma suplementaridade da exteriori-
dade ou da estranheza seria ainda algo impreciso, pois o que aprendemos
das concepcoes indigenas de parentesco ¢ ainda mais radical no sentido
de que a exterioridade e a estranheza sdo, na verdade, qualidades dadas
de relacoes desde as quais parentes sao fabricados (Viveiros de Castro,
2001). Pessoas “fazem parentes a partir dos outros”, para usar a feliz
expressao de Vilaca (2002), independentemente de estarem ou ndo em
contexto manifestamente misturado.

Outros casos que analisamos expdem mais claramente a composicao
eu/outro, dual, divisivel da “personitude” amerindia. O eu sem o outro ¢
insuficiente para a constitui¢io da pessoa, seja em termos da articulacio
do corpo e alma(s), seja considerando os “dois lados” da identidade das
pessoas, ou em termos de contextos convencionais e transformacionais.
Se fazer uma pessoa é uma questio de tracar constantemente um eu a
partir de um fundo de uma alteridade dada, esta tltima precisa se man-
ter um elemento estranho no interior da pessoa e de seu habitus. Essa
necessidade subjaz na demarcacio cuidadosa dos elementos indigenas e
brancos da vida das pessoas. O cardter dividual (Strathern, 1988) da per-
sonitude amerindia, e a independéncia com que partes de pessoas podem
se desenvolver, se mostram como outra potencialidade para antimestica-
gem. Assim, podemos verificar que, tanto na escala coletiva quanto pes-
soal, os compositos eu/outro ndo podem ser mantidos por processos de
fusdo de diferencas como a mesticagem.

Por altimo, mas nao menos importante, uma epistemologia que exi-
ge a personificacio daquilo que se quer conhecer ¢, consequentemente,
a adocio do ponto de vista do outro, acoplada a um entendimento do
corpo que relaciona este ponto de vista a novos afetos ou capacidades, ¢
a potencialidade tltima para a antimesticagem. Essas premissas perspec-
tivistas (Viveiros de Castro, 1998; 2004a) fazem do engajamento com a
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alteridade dos brancos uma experiéncia de uma socialidade alternativa,
andloga a experiéncia xamanica de entrar e sair de mundos animais ¢ es-
pirituais. E, o que ¢ mais relevante para nossa discussdo, enquanto pon-
tos de vistas ou posicoes, “indio” e “branco” ndo sio suscetiveis a fusio;
eles podem ser somente explicitados, eclipsados, combinados ou contra-
postos nas relacoes.

Em suma, podemos ver na necessidade da exterioridade e da estra-
nheza para a constitui¢cao de pessoas e de comunidades, no carater divi-
dual da nogao de pessoa, e na natureza déitica das categorias sociais que
distinguem interioridade e exterioridade, eu e outro, indios e brancos,
propensoes para se conceber a mistura como antimesticagem.



VI. ANTIMESTIGAGEM: MISTURA CONTRA O EsTADO

Nesta secdo quero me aproximar com mais cuidado do carater politico
da antimesticagem. Nas se¢oes | ¢ I vimos como o projeto criollo para a
nacio, desde a independéncia, envolveu a equalizacio da cultura criolla
com a cultura nacional. Uma teoria da histéria que proclamava a fusao
consumptiva de muitos (povos indigenas e afro-americanos) em Um (a
nagio) foi fundamental para a realizacio deste projeto. A mesticagem
¢, assim, nos termos de Clastres (1974), uma teoria “a favor do Estado”
bastante explicita e aplicdvel. Nas secdes [V e V retratamos a antimesti-
cagem atribuindo seu cardter “anti-” aos tantos modos em que inverte as
premissas da mesticagem e os aspectos mais gerais da relacio da cultura
criolla com seus outros relevantes (culturas euro-americanas e indige-
nas). Contudo, de modo mais completo, esse “anti-" deve ser lido tam-
bém como um “contra”: essas teorias amerindias de mistura sao “contra
afusdo” e congruentes com a filosofia politica que Clastres celebremen-
te atribuiu a elas, e que sintetizou em expressdes conceituais tais como
“sociedade primitiva”, “sociedades contra o Um”, ou entio, “sociedades
contra o Estado”.

Na “sociedade primitiva”, cada comunidade ¢ uma “totalidade una”:
uma totalidade, no sentido de que é politicamente completa em si mesma
(i.e., autdbnoma), e uma unidade, que é internamente homogénea ou indi-
visa - evitando a separagio entre os que tém e os que nio tém, detentores
do poder e seguidores. E esta unidade que a faz uma totalidade, signifi-
cando que “ela ndo deixa nenhuma figura do Um destacar-se do corpo
social para representd-la, para encarnd-la como uma unidade” (Clastres,
[1980] 2004: 175). Mas cada comunidade ¢ cercada por “outros”, todos
eles se esforcando por alcancar ou manter seu status de “totalidade una”.
A diferenca radical em relacao aos outros é o requisito para a susten-
tacdo de uma “totalidade una” e é aquilo que faz todas as comunidades
equivalentes politicamente. Para assim permanecer, a “sociedade primi-
tiva” tende a segmentacio ou fissao, como um meio de evitar os perigos
da diferencia¢do interna ¢ o estabelecimento de um Uno supralocal que
concentraria o poder de comandar a obediéncia de seus componentes.
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Por meio da manutenc¢io de uma multiplicidade de “totalidades unas”, a
hierarquia local ou supralocal ¢ conjurada. Qualquer viola¢ao desta con-
figuracio resulta no estabelecimento do Um, um ataque a “totalidade
una” de alguém.

“Unificacio em um Meta-Nés da multiplicidade de Nés-parciais, supressio da
diferenca prépria a cada comunidade autdnoma: abolida a distingao do Nos e
do Outro, ¢ a propria sociedade primitiva que desapareceria.” (Ibid.: 177-78).

Se anteriormente concluimos que a mesticagem é uma teoria “a
favor do Estado”, agora nés podemos adicionar a visao complementar:
a mesticagem ¢ inimiga da “sociedade primitiva”, porque a fusio ¢ um
caminho para o Um. Resumindo, a mesticagem ¢ “a favor do Estado” e
“contra a sociedade primitiva” assim como a antimesticagem ¢ “contra o
Estado” e “a favor da sociedade primitiva”.

-0 -

Ser4 dificil reconciliar a “sociedade primitiva” de Clastres com o que
discutimos na se¢io V sobre a incompletude do eu e do coletivo se nao
introduzirmos neste conceito politico um fator escalar que faz da divisao
eu/outro um aspecto necessario da constitui¢io da pessoa (aquém dos
limites comunitarios) e dos agregados de comunidades — para além da
comunidade, em direcdo aos limites do grupo étnico, e mais além, até
chegar naqueles que separam os indigenas dos brancos e, em uma direcao
perpendicular a este eixo de alteridade, até os limites que os separam
das pessoas nao-humanas que povoam as cosmologias indigenas. Com
este cuidado e atencio, a “sociedade primitiva” se torna mais compati-
vel com o que as etnografias modernas revelam sobre a dividualidade da
pessoa e o cardter constitutivo do Exterior, e adiciona 4 antimesticagem
uma dimensio politica que ndo tinhamos reconhecido completamente:
a manutencao da distin¢ao eu/outro, em qualquer escala, é uma questao
de autonomia politica. Essa dimensio se torna particularmente aparen-
te num comentdrio de Pitarch em relacio aos Tzeltal. Na demarcacio
radical entre indios e brancos que resulta do englobamento da alterida-
de nas almas indigenas, os Tzeltal possuem meios de fazer com que os
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simbolos da sujei¢ao estrangeira estejam presentes em suas vidas (como
doenca) de uma maneira que impede sua transformaciao em habitus, o
que seria a culmina¢io da dominagio colonial (2010: 123). Os Tzeltal sao
zelosos vigilantes da contaminacio de seus corpos com qualquer signo da
mesma branquitude com a qual suas almas se comprazem, uma vez que
“nao pode haver davida de que isso se d4 porque o tltimo estdgio do ser,
um corpo descolonizado, constitui o principal meio de defesa contra os
procedimentos da subjugacio politica” (Ibid.: 124). As sociedades criollas
invasoras buscam a dissolu¢do da diferenca enquanto um modo de subju-
gacio — a sociedade mestica sendo o signo de sua eficicia. A antimestica-
gem — a manutencao da diferenca branco-indigena - é uma defesa contra
esta dominacio.

E, no entanto, esta nao ¢ uma forma explicita de resisténcia, tal como
os criollos a reconhecem. Como notamos, os Yanomami € 0s outros povos
indigenas parecem adotar a cultura criolla aberta ou mesmo avidamente,
e, como Gow sugere quanto ao contexto da relagio entre e os Piro e os
brancos, os criollos estao bastante dispostos a descrever suas diferencas
com os povos indigenas em termos de desigualdade e a ver suas acdes so-
bre eles como uma evidéncia autoelogiosa de sua prépria agéncia trans-
formativa (2001: 311-312). Note-se que ndo se trata de reagdes especifi-
cas a Estados especificos, estamos chamando atencio para uma filosofia
politica que bloqueia a emergéncia de formas estaveis de separacio entre
o poder politico e o socius (Clastres, 1974) e que nao requer o mau encon-
tro com os criollos para existir. Tal encontro apenas traz sua importancia
a superficie, na forma de incorporac¢io indigena da cultura criolla ¢ de
rejeicao da sua sociedade — na forma da disjuncio atritiva entre o espa-
co sociopolitico convencional yanomami (e seus equivalentes em outros
povos indigenas) e a no¢do criolla de sociedade.

H4 mais, no entanto. Temos descrito a antimesticagem como uma
forma de hibridac¢ao, de uma maneira que evoca um certo trabalho de
purificacdo: a separa¢io meticulosa entre eu e outro na escala pessoal
¢ coletiva. E dificil ndo lembrar aqui daquilo que Latour (1993) diz dos
modernos. Em seu ensaio influente sobre os modernos e sua ontologia —
ele utiliza a metafora de uma Constituicao que define as propriedades de
humanos e nio-humanos e os tipos de relacdes que sao permitidas entre
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essas entidades —, Latour descreve os modernos como aqueles que sepa-
ram meticulosamente natureza e sociedade, objeto e sujeito, o que per-
tence as ciéncias da natureza e o que pertence as ciéncias sociais etc., mas
produzem, no entanto, um ntimero crescente de hibridos das mesmas ca-
tegorias que supostamente sao polos opostos da realidade. Na anélise de
Latour, purificar ¢ inscrever, na natureza, todas as qualidades de objeti-
vidade e na sociedade, todas aquelas da subjetividade. Os modernos pu-
rificam conscientemente natureza e sociedade em qualquer fendmeno,
mas nao percebem que a tecnologia, e os objetos em geral, fazem o traba-
lho oposto de mediacao - conectando e diferenciando - entre natureza e
sociedade entendidas como pdélos opostos. Fazendo tanto o trabalho de
purificacdo quanto de media¢ao, mas desapercebidos de sua implicagao
matua, os modernos tém produzido uma quantidade massiva de hibridos
natureza-sociedade, cuja existéncia a sua propria Constituicao proibe.
Minha proposicio, em poucas palavras, é a de que povos como os Ya-
nomami fazem com as categorias de humano/nao-humano e de eu/outro
aquilo que os modernos fazem com as categorias de natureza e socieda-
de, isto ¢, eles fazem mediacoes entre essas categorias — este ¢ o trabalho
dos xamas ¢ do sonho ¢ 0 que acontece quando as pessoas estio muito
doentes — e simultaneamente as purificam como terrenos ontoldgicos
mutuamente exclusivos. Essa separacio escrupulosa entre coisas, prati-
cas, partes de pessoas e contextos dos brancos e aqueles dos indigenas
que encontramos na antimesticagem é um signo de uma poderosa ma-
quina de purificagio que estd mais interessada no Eu e Outro do que em
natureza e sociedade. Isto introduz o que parece ser uma tor¢ao necessa-
ria na teoria de Latour. Parece-me que Latour est4 correto em sua tenta-
tiva de lancar luz sobre a linha diviséria que os modernos enxergam entre
si mesmos e os outros, considerados pré-modernos — eles externalizam,
na distin¢do eu/outro, a grande separacio, interna 2 modernidade, entre
natureza e sociedade. Mas, ao permanecer nas categorias de natureza e
sociedade, a anilise de Latour ilumina pouco a visao que os pré-moder-
nos tém de si mesmos e dos modernos. Como mostra a teoria do pers-
pectivismo amerindio (Viveiros de Castro, 1998), natureza e cultura, nas
cosmologias amerindias, ndo funcionam como categorias substanciais,
mas como pontos de vista e, portanto, ndo podem ser categorias onto-
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logicas. Para podermos falar de regices ontoldgicas no contexto amerin-
dio, devemos entao passar a evocar a noc¢ao de “espaco de estados” (em
sentido matematico) humanos e nao-humanos, onde o que existe em
cada um sdo compositos cultura-natureza que remetem tanto a autoi-
magem propria de alguém (cultura) quanto a imagem que ¢ atualizada
contextualmente por encontros com pessoas nio-humanas (natureza).
Entdo, se vamos reter a simetria que Latour tao forcosamente nos pede,
devemos reconhecer que os amerindios nao sdo os pré-modernos que os
modernos veem, mas igualmente modernos, s6 que fazem a media¢io e a
purificacao de um par diferente: eu/outro, ou humano/nao-humano. Ao
nao contemplar esta tor¢ao, Latour é menos convincente quando afirma
que o que distingue os modernos dos pré-modernos, e que o que explica
a dominacio dos segundos pelos primeiros, é a extensdo e a durabilida-
de das cadeias de hibridos que produzem. Os modernos multiplicariam
hibridos porque nio os veem, enquanto os pré-modernos os mantém
sob controle, conscientes das conexdes natureza-sociedade, mas desin-
teressados em sua purificacao. No entanto, os volumes monumentais de
Lévi-Strauss sobre a mitologia amerindia sao a melhor demonstra¢io de
uma rede continental de hibridos humanos/nao-humanos. Os xamais sao
conhecidos por sua capacidade em ver através do espaco e do tempo,
muito além da cena local e do momento corrente; de fato, eles pratica-
mente suprimem a fixidez das dimensGes temporais ¢ espaciais, fazendo
o distante parecer préximo e o antigo contemporaneo (cf. Kopenawa
& Albert, 2010). Para os xamas, sua tecnologia nao ¢ menos poderosa
que os instrumentos dos laboratérios, livros e meios de comunicagio dos
modernos. Assim, os modernos e os pré-modernos nio se distinguiriam
pela extensio de suas redes de hibridos, mas por aquilo que os seus res-
pectivos trabalhos de mediacio e de purificacao processam. Um mundo
de humanidade generalizada coloca para si mesmo o problema de mediar
e de purificar formas particulares e genéricas de humanidade. Este é um
problema diferente daquele a respeito da natureza e sociedade que os
modernos se colocam.

Viveiros de Castro (2010: 48) associou o perspectivismo amerindio
a uma “cosmologia contra o Estado”, precisamente para dar conta da-
quilo que viemos dizendo acerca do problema colocado pela necessidade
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de se distinguir entre formas particulares e genéricas de humanidade. O
problema politico que uma ontologia perspectivista instala diz respei-
to a necessidade que tem um dado sujeito de reter sua posicao humana
quando todas as pessoas nio-humanas (tais como espiritos e animais)
estao fazendo o mesmo. Duas entidades ontologicamente distintas que
se relacionam nao podem ser humanas ao mesmo tempo. O paralelo com
o problema posto pela “sociedade primitiva” para a andlise de Clastres
é claro. Levando em consideracio este problema cosmopolitico, pode-
mos redimir Clastres das criticas de que seu argumento seria mais uma
deducio transcendental do que empirica, de que os indios teriam que
imaginar um poder essencialmente coercitivo, para depois negi-lo de
modo intuitivo (Descola, 1988: 22). Um mundo de humanidade genera-
lizada nio esta, per se, direcionado contra o Estado; ele é uma constante
batalha pela posicao de humano, a qual, como que por efeito colateral,
inibe a separacio entre o poder politico e o socius, primeiramente porque
tal separacdo, assim me parece, ¢ desumanizante para aqueles subjuga-
dos pelo comando do outro. Portanto, nao ¢ por prefigurar o Estado em
alguma forma imagindria que os amerindios antecipariam e negariam a
forma-Estado, mas sim porque se esforcam para reter sua humanidade,
para evitar uma reorientacao mais duradoura em direcio a separacio
sujeito-objeto. Se pudermos agora combinar os znsights de Viveiros de
Castro ¢ os de Clastres, a “sociedade primitiva” oferece também uma
visdo alternativa para aquilo que muitos etnélogos tém dito sobre o igua-
litarismo amerindio (ver, especialmente, Overing, 1989). Ao menos em
certos casos, o igualitarismo apareceria menos como uma filosofia politi-
ca explicitamente articulada e mais como uma consequéncia secundaria
da questao premente de se manter humano.

Os modernos, por sua vez, parecem fazer com o par Eu/Outro exa-
tamente aquilo que eles acusam os pré-modernos de fazer com o par Na-
tureza/Sociedade. Eles acusam os pré-modernos de falhar em purificar
a natureza da sociedade, e sio compelidos a “corrigir” esta confusao por
meio de inimeros esforgos civilizatdrios, incluindo a maquina de misci-
genacio. A mesticagem, assim, seria o fracasso moderno em purificar o
indigena do branco, “incluindo”, “convertendo”, “civilizando” o primeiro
em dire¢ao ao segundo ou, em todo caso, borrando a distin¢ao. Para nos
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manter na linguagem de Latour, parece que, para dar conta da domi-
nacao ocidental sobre os pré-modernos, no seria suficiente analisar o
trabalho de mediacao e purificacio em termos de natureza e sociedade, e
deveriamos, entio, incluir também esses dois processos ao longo do eixo
humano/nao-humano, para entio comparar os aspectos modernos (me-
diagdo e purificacio) e pré-modernos (indistingao, mistura) dos moder-
nos e dos pré-modernos (se ¢ que nesta chave ainda vale a pena manter
tais categorias).”

A luz desta exposicio sobre o carater inerentemente politico do
perspectivismo quando trata de relagdes humano/nao-humano, de um
lado, e de sua potencialidade para engendrar formas de mistura anti-
mesticas que discutimos na se¢do anterior, de outro, nao se pode senio
se surpreender com os comentarios indiscriminados de Alcida Ramos
(2012) sobre as etnografias que tem achado o perspectivismo esclarece-
dor para uma variedade de contextos: “o perspectivismo deixa de lado a
realidade politica do conflito interétnico para concentrar-se nos prin-
cipios de ontologia ¢ cosmologia internos as culturas indigenas” (2012:
482). E ainda: “[d}e modo geral, o perspectivismo ¢ indiferente a consi-
deracoes politicas relativas a situacio dos povos indigenas em contextos
interétnicos adversos, mas isso pode ser objeto de um exame politico
mais detalhado” (Ibid.: 483). Essas afirmacoes — leia-se “acusactes” — a
respeito da insensibilidade politica tém encontrado reverberagoes mais
amplas do aquelas que o argumento de Ramos ou do que as evidéncias
que ela pede a seus leitores negligenciar (Ibid.) parecem permitir, mesmo
para um leitor simpatico ou pouco informado. Michael Fischer (2014:
345), por exemplo, endossa a visao de Ramos com convicgao. Existem
muitos problemas nas observagoes apressadas de Ramos, alguns ja apon-
tados por Calavia Sdez (2012), e somente vou adicionar o ébvio: em que
medida “concentrar-se nos principios de ontologia e cosmologia” - se ¢

13 A discussdo das ideias de Latour neste contexto foi trazida pelos estudantes em um
curso de Etnologia Amerindia do Programa de Pés-Graduacdo em Antropologia na Univer-
sidade Federal de Santa Catarina, onde leciono. As ideias aqui apresentadas tomaram forma
pelo debate suscitado pelos estudantes e gostaria aqui de reconhecer a sua construcio cole-
tiva. Viveiros de Castro, em um ensaio expandido sobre o perspectivismo amerindio, tocaem
algumas outras conexdes entre o perspectivismo e a analise de Latour sobre os modernos
(2002: 370; 398).
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0 que ocorre, pois parece bastante questiondvel, considerando o amplo
espectro de topicos em que o perspectivismo tem se desdobrado — nao
¢ algo politico? De que forma o desafio colocado pelo “perspectivismo
multinatural” a epistemologia ocidental ndo ¢ politico? Nao foram as
ciéncias sociais que nos ensinaram a ver o politico 14 onde nao parecia
estar? A tentativa de Ramos de realizar um “escrutinio politico” do pers-
pectivismo se torna ainda mais irdnica se considerarmos que o perspec-
tivismo ele mesmo ja submeteu a antropologia a um rigoroso “escrutinio
politico”. De todo modo, essas criticas somente se somam a ocasiao de
afirmar que, se estamos corretos em notar o efeito antimesticagem do
perspectivismo — acompanhado de outras no¢des como dividualidade e
dualismo ternario que emprestamos de autores também criticados por
negligenciarem o politico -, uma histéria da América Latina que preten-
da examinar as imaginacdes conceituais indigenas nao pode desconside-
ra-lo. E, se um desafio tedrico de inspiracao indigena a teoria criolla da
histéria e a mesticagem nio é de importincia politica na América Latina,
bem, entdo esta bem.

Duas historias, dois processos em andamento

Carrera Damas insiste sobre a necessidade de que os criollos (isto ¢, a
classe dominante do que ainda é uma sociedade implantada) ajustem as
contas com seu dilema “dominante-cativo”. Este ensaio aponta para um
meio no qual a consciéncia histérica criolla pode comegar a se liberar de
suas limita¢es estruturais, pois as formas indigenas de transformacgio e
de mistura que temos explorado se oferecem como um instigante con-
traponto as premissas naturalizadas das narrativas histéricas criollas de
construcio da nagio. Carrera Damas estd certamente correto ao notar
a contemporaneidade de diferentes fases dos processos de implantacao
latino-americanos, a coexisténcia na Venezuela — mas também evidente
nos demais paises — entre as formas quinhentistas de engajamento com
povos indigenas do interior e os desenvolvimentos posteriores de cons-
trucdo da nac¢io, modernizagio e a articulacio da sociedade criolla com
o capitalismo do século XX que encontra maior expressividade nos cen-
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tros urbanos nacionais (Carrera Damas, 1998: 19-20). Isto torna o con-
traponto oferecido pelos povos indigenas ainda mais pertinente, e nos
obriga a ver o processo de implanta¢o nao como um desenvolvimento
histérico em andamento — como os criollos o veem —, nem simplesmente
como um processo que tem outro lado, subalterno — o pressuposto que
achamos em muito do que se chama de etno-histéria —, mas definitiva-
mente como dois processos simultineos desdobrando-se um no outro,
apesar do outro, ¢ com objetivo contrario ao do outro. Esta ¢ a Gnica
op¢io analitica disponivel se quisermos evitar ter que legitimar um ou
o outro como “aquilo que realmente acontece”: a consciéncia histérica
criolla acontece, a mesticagem acontece, o dilema “dominante-cativo”
acontece pelos criollos e aos criollos tanto quanto as transformacgoes in-
digenas ao longo do tempo, a antimesticagem e a “abertura ao outro”
acontecem através de povos e aos povos como os Yanomami.

Se esta posicao for aceita, devemos nos perguntar por sua invisibi-
lidade: a relativa falta de consciéncia dos criollos e dos analistas sobre os
“desentendimentos homonimos” ou “equivocacoes descontroladas” (cf.
Kelly, 2011; Viveiros de Castro, 2004b), cujos efeitos favorecem ou di-
ficultam as relagoes criollo-indigena, e motivam ambas as partes a este
encontro. Equivocacio descontrolada ou desentendimentos homoni-
mos suscita um reconhecimento equivoco, tanto dos criollos quanto dos
indigenas, dos sentidos alternativos e dos pressupostos subjacentes que
orientam seus interesses mutuos. Talvez a equivocacio de maior predo-
minAncia nas relacoes criollo-indigena ou Estado-indigena, quando nao
abertamente antagdnicas, diga respeito a “civilizacao”, na medida em que
coloca o “fazer sociedade” criollo € sua miquina de miscigenagao e o “fa-
zer pessoas” indigena e sua maquina antimesticagem uma contra outra,
muitas vezes ocultando essas premissas contrapostas sob as experiéncias
de um mutuo entendimento ou de um mal-entendido. Por exemplo,
quando os missiondrios avancam em seu projeto de estabelecer padroes
de decéncia entre os indios, e estes passam a acessar uma socialidade napé
pela adocio desses padroes, ambas as partes veem seus ‘projetos’ avan-
car; este sucesso afasta os envolvidos de uma indagacio a respeito dos
pressupostos motivadores do outro. Por outro lado, quando os criollos
explicam a ineficdcia de seus projetos civilizadores em termos da incons-
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tAncia, falta de organizacio, improdutividade, irracionalidade indigenas,
e quando os indios rejeitam a sociedade criolla e lutam por territdrios
nos quais possam desenvolver uma rela¢io mais autbnoma com os Es-
tados-nacio, quando tudo isso acontece, ambas as partes esbarram na
resisténcia oferecida pelo outro. Os criollos, muito mais que os indios,
costumam reconhecer equivocamente a diferenga entre seus pressupos-
tos subjacentes na forma de um mal-entendido que poderia ser resolvido
através da negociagao — muitas vezes cooptando pessoas (“compensa¢ao”
¢ o termo juridico). Em resumo, a equivocacio da “civiliza¢ao” permite
o fluxo das culturas, e simultanecamente impede ou retarda o reconheci-
mento criollo da organizacio social indigena, e também motiva a rejeicao
indigena da sociedade, isto ¢, da sociedade estatal crio/la.

Para deixarem para trds a posi¢io “dominante-cativa” a partir da
qual eles entendem suas historias nacionais, os criollos precisam, em par-
te, incluir o reconhecimento de que, parafraseando Wagner, “o mal-en-
tendido deles sobre nés nio ¢ o mesmo que o nosso mal-entendido sobre
eles” (1981: 20), e de que o desencontro de mal-entendidos ¢ o sintoma
da presenca de importantes mundos alternativos: sinal de que “fazer so-
ciedade” ndo ¢ uma motivacao compartilhada por criollos e indigenas, em
que pese o fluxo de culturas; de que nem toda organizacao social consti-
tui uma Sociedade; de que nem todos os processos temporais fazem uma
Histéria, ndo obstante as transformacdes que ambos implicam; de que
nem todas as formas de misturas sio mesticagem, apesar da aparéncia
ocidentalizada dos indigenas.

Dilemas criollos e indigenas

Acabamos de nos ocupar com a necessidade criolla em escapar de sua po-
sicao “nem um, nem outro” para que possam desembaracar suas relagoes
com aqueles povos internamente dominados. Seria um tanto fantasioso
pensarmos que a forma de articulacio “e” operada pela antimesticagem
em relagdo aos criollos nao envolvesse dilemas proprios. Este problema
foi sintetizado de modo claro por Viveiros de Castro, em termos bastan-
te semelhantes aos deste ensaio:



SOBRE A ANTIMESTIGAGEM 89

“Mas, se o problema da origem dos brancos esta, por assim dizer, resolvido des-
p g P
de antes do comeco do mundo, o problema simétrico e inverso do destino dos
¢ p

indios permanece-lhes, parece-me, crucialmente em aberto. Pois o desafio ou

enigma que se pde aos indios consiste em saber se é realmente possivel utilizar a

poténcia tecnoldgica dos brancos, isto é, seu modo de objetivacao - sua cultura

—, sem se deixar envenenar por sua absurda violéncia, sua grotesca fetichizacao
a mercadoria, sua insuportavel arrogancia, isto ¢, por seu modo de subjetivacao

d d portavel arrog toé,p do de subjetivag

— sua sociedade” (Viveiros de Castro, 2000: 51).

A meu ver, os Yanomamis, em suas diferentes experiéncias com
criollos e com o Estado, se perguntam, com distintos graus de urgéncia, se
tanto devir nao acabard por resultar no ser. Pergunto-me se os Yanoma-
mi, ou alguns deles, entretém a ideia (se nao agora, no futuro) de que tan-
to engajamento com o mundo dos criollos ¢ prejudicial ao seu status yano-
mami, isto é, de que “performar zapé” deixe de ser um “lado” ou contexto
da experiéncia e se torne o cAnone majoritario. Com certeza, este ji ¢ o
caso para alguns yanomamis, mas tende a sé-lo mais para os jovens do
que para os homens influentes, muitos dos quais passam por uma fase
de napéidade para entao retornar a uma postura mais “tradicionalista”.
De maneira bem interessante, em 2008, quando visitava o conglomerado
de comunidades de Platanal do Alto Orinoco com Davi Kopenawa, por
ocasiao de um encontro entre os Yanomami, uma lideranca local dizia ali:
“pémaki hore hore napéprou”, “nés estamos nos virando napé em vao/falsa-
mente”. Este foi um comentirio inesperado, considerando que se deu em
uma comunidade que detinha signos de um elevado investimento em se
tornar zapé — musica alta foi escutada durante o dia, fomos convidados a
beber rum, uma ocorréncia muito rara numa comunidade yanomami, o
que parecia ser um esfor¢o explicito em demonstrar napéidade, ainda que
este parecesse comunicar a consciéncia de uma experimentacio, ou mes-
mo um engajamento lidico com o impossivel. As mulheres, por sua vez,
devido a seu lugar secunddrio em termos da media¢ao de relagoes com os
criollos, tém se tornado um tipo de reservatério de atributos yanomamis,
dentro da paisagem hibrida que caracteriza a vida dos Yanomami do Ori-
noco. Em todo caso, a questao permanece aberta e qualquer resposta que
os Yanomami possam vislumbrar possui um estatuto de hipdtese sempre
aberta a revisio.
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Contudo, a questdo de que os indigenas podem assimilar a cultu-
ra criolla sem que esta traga consigo sua sociedade possui outra faceta,
particularmente pertinente para as organizacoes indigenas e seus lide-
res — que, a partir da necessidade histérica de terem que lidar com seus
respectivos Estados dentro dos termos destes, tém adotado formas de
organizacio e relagoes de poder que sio reflexos da Sociedade. Sua nova
missao como representantes de “grupos étnicos”, encarregados de orien-
tar 0 engajamento com as instituicoes estatais, os coloca na posi¢ao am-
bigua de serem os fragmentos de uma forma estatal que nio encontra
referéncia no meio indigena. O espaco convencional yanomami ¢ uma
organizacio centrada na comunidade de relacoes de troca onde a lide-
ranca estd confinada aos limites comunitarios, quando muito. Uma vi-
sao de totalidade, uma representatividade supralocal ou uma referéncia
externa para a orientacio coletiva ndo sao pertinentes a ela. A situacio
¢ paradoxal, pois, para sobreviver enquanto uma forma social distinta,
o Gnico meio disponivel se encontra na forma dominante contra a qual
a propria organiza¢io indigena estd defendendo seu povo. Virar napé,
da perspectiva da organizacio indigena, ¢ tanto uma exigéncia para sua
constitui¢o quanto uma condi¢io concebida em termos mais ambiguos
e menos favoraveis que aqueles dos membros que ela representa, que vi-
vem nas centenas de comunidades de floresta (Catao, 2013: 89-90). A
ambiguidade, tornada muito mais visivel deste ponto de vista, indica que,
a0 menos para alguns yanomami nesta posicio (os representantes das or-
ganizacoes indigenas), virar zapé nao é um processo indcuo.* Os Tzeltal
nos oferecem um exemplo de que o processo de virar pode sobreviver
por séculos, mas suspeito que esta questao perdure nas mentes de alguns
yanomami como uma possibilidade, e ¢ claramente uma motivacio por
trds dos esforcos recentes, particularmente no Brasil, de fortalecer pra-
ticas culturais (tais como xamanismo e conhecimento ecolégico), que se

14 O recente relato autoetnografico e a critica cosmopolitica aos brancos de Davi Kope-
nawa (Kopenawa & Albert, 2015), embora direcionado a uma audiéncia ndo-indigena, possui
uma mensagem clara aos proprios Yanomami, a respeito dos perigos da incorporacéo exces-
siva da cultura dos brancos. Na andlise de Coelho de Souza apresentada na secio anterior, a
autora é também cuidadosa ao descrever o carater experimental e arriscado das transforma-
¢oes kisédjé; o risco sendo, em sua apreciacdo tanto quanto na nossa, a possibilidade de uma
transformacdo completa, isto ¢, o fim da transformacéao (Coelho de Souza, 2010: 107).
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adicionam ao trabalho mais antigo e urgente de combater o interesse dos
brancos em extrair os recursos naturais de seus territorios. De qualquer
maneira, o equilibrio entre abarcar e conter os criollos é delicado.

Saber quando uma transformacio sociocultural pode ser considera-
da uma ruptura radical, uma mudanca de uma forma social para outra
considerada oposta em termos analiticos, se torna uma questao urgente
para esta discussio, pois a proposicao de formas antimesticas de hibri-
dac¢do pode facilmente ser lida como uma infinita capacidade indigena
de incorporar ou, em todo caso, de lidar com quaisquer mudancas que o
Estado lance em sua dire¢ao. De um lado, isto parece corresponder a um
tipo de “licenga para matar”, em termos quase etnocidas (uma vez que
o etnocidio, em quaisquer de suas variantes, seria de fato impossivel).
De outro lado, parece que tanta resiliéncia oferece pouca clareza sobre
como distinguir entre politicas pablicas favordveis e desfavordveis aos
indigenas. Deixem-me arriscar uma discussao destas duas questdes, uma
das quais recentemente colocada por Carlos Fausto em um comentario a
um artigo sobre a “paisagem corporal hibrida” dos Yanesha:

“Quando afirmamos que mudangas nio sio uma mera perda cultural, mas sio
parte de um padrio de invencio cultural alopoiética, estarfamos sugerindo que
o mundo indigena é uma maquina capaz de digerir infinitamente o mundo nao
indigena? Quais sdo os limites e as condi¢des para que tal abertura funcione
como um meio para a continuidade indigena? Esta é uma questao complicada
porque tem um impacto significativo sobre os povos amerindios contempora-
neos, que estdo sempre a beira de serem considerados “aculturados” ou mes-
ticos. Os Yanesha reconfiguraram sua tradi¢io muitas vezes ao longo de sua
histéria de interagao com Outros distintos e poderosos, tais como os Incas, os
espanhdis, e a sociedade nacional peruana. Esses sao diferentes Outros imersos
em diferentes processos histéricos. Como essas diferencas afetariam os modos
indigenas de transformagio? Seria a abertura ao Outro um desiderato ontol6-
gico absoluto ou seria ela infletida pela prépria estrutura do processo histérico
mais amplo no qual ela opera?” (2009: 497-8).

Inicialmente, gostaria de sublinhar que a antimesticagem mostra
como as formas indigenas de mudanga cultural podem ser bastante di-
ferentes da teoria da mesticagem que os criollos tomam como dada, e
isto é certamente uma indicacao de que ha muito mais resiliéncia do que
os criollos gostariam de reconhecer. Contudo, a resisténcia a ado¢io da
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Sociedade, da mesticagem e das Histdrias nacionais nio significa que a
imposicao enérgica destas formas e projetos por meio de esforcos ex-
plicitos de “civilizar” ou daqueles implicitos nas politicas multiculturais
(ver secdo 1) sdo corretos ou éticos da parte dos criollos e do Estado,
ndo mais do que seria ético espancar uma pessoa porque ela é capaz de
suportar os golpes. E se concordamos com Carrera Damas, o problema ¢
crucial nao somente para os indigenas sujeitados, mas igualmente para os
criollos “dominantes-cativos”.

Como Fausto sugere, tampouco podemos considerar que as formas
antimesticagem de mudanca e hibridagdo sao elas mesmas imutdveis. Os
antropologos tém uma rica lista de oposicdes categoriais entre “tipos
de sociedades” que podem ajudar na andlise de transformacoes radicais:
sociedades “quentes” e “frias” (Lévi-Strauss, 1962), sociedades “a favor”
e “contra o Estado” (Clastres, 1974), tradi¢des “convencionalizantes” e
“diferenciantes” (Wagner, 1981), estruturas “perfomativas” e “prescriti-
vas” (Sahlins, 1985), para citar algumas delas. Cada uma destas oposi¢oes
focaliza em distingoes que sao, cada uma a sua maneira, Gteis para pen-
sar a natureza da diferenca dentro de e entre grupos sociais, e também a
natureza das transformagoes que eles sofrem. Sem duavida elas sao uteis,
mas, em Gltima andlise, nao cabe aos antropélogos decidirem se e quando
uma ruptura radical ocorreu - nos enganamos quanto a isto mais de uma
vez -, pois somente os indios, olhando para si mesmos e para suas trans-
formacoes, estao em condi¢oes de qualificar a natureza destes processos.

Contudo, poderiamos ousar uma resposta que talvez coincida com
as nogoes indigenas de mudanca radical? Talvez poderiamos arriscar
uma sugestao baseados seja naquilo que os indios temem acerca de seus
engajamentos com os criollos, seja nas suas criticas sobre eles. Nesses te-
mores e criticas os valores indigenas aparecem como que em negativo
(cf. Bashkow, 2006). Discutimos na se¢io IV a critica yanomami da So-
ciedade criolla, enfocando a separacio do poder em relagao ao socius — o
gosto criollo pelo mando — e a absoluta auséncia do parentesco na forma-
-Estado. Talvez povos como os Yanomami considerariam a impossibili-
dade de fazer parentes em seus proprios termos um limite a sua forma de
transformacao (cf. Matos, 2014, que chega a esta conclusdo explorando
uma versio deste problema, enfrentado pelos Matsés do Vale do Javari,
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no Brasil). Além desta possibilidade, nos processos dos povos que nao
estao em vias de virar zapé, mas de se tornar indios novamente, o que se
percebe como uma forma indigena de vida projeta elementos de um pas-
sado imaginado em dire¢do a um futuro desejado. A “cultura” se tornou
tanto uma heranca quanto um projeto (Houtondji in Sahlins, 1997: 131).
Essa invencdo da indianidade ¢ analoga - e, portanto, igualmente legi-
tima — ao que foi a Renascenca para os europeus a época, como Sahlins
sublinhou de forma mordaz (1993: 3-4). Inventar coisas que podemos
chamar de “tradicao” é comum a todos os povos € momentos histéricos,
ainda que a elite politica criolla tendenciosamente pense deter o mono-
polio dos direitos a tal procedimento.

Em favor de uma orientacio ética para as politicas estatais multi-
culturais, ¢ imperativo que as elites criollas percebam o que apontamos
na se¢do I11, a saber, para que o multiculturalismo de Estado seja fiel aos
seus pretensos objetivos, ele nao pode mobilizar a cultura indigena, pre-
servd-la, promové-la, ou ainda, administra-la se nao permitir, no mesmo
movimento, uma pluralidade de formas de organizacio social indigena
no seio de suas na¢des. O multiculturalismo estd fadado a promover o
seu oposto, mesticagem, se ndo estiver acompanhado do plurisocietalis-
mo, e com isso quero dizer ndo s6 muitas sociedades numa nacao mas, de
modo mais profundo, diversas concepgoes de organizacao social, sendo
a Sociedade uma entre elas. Nem mesmo pode a politica oficial pres-
crever o que conta como “cultura”. Se os criollos nao podem impedir a
criollizacdo dos indigenas nao mais do que os indigenas a indigenizagio
da modernidade, esta consciéncia deveria ao menos direcionar a aten-
cio dos criollos para o desequilibrio de poder no qual eles e os Estados
que dirigem levam a vantagem, de modo a ampliar as margens para que
os povos indigenas mobilizem, da maneira que lhes pareca adequada, a
invencio de seus futuros.



VII. CoNTRA QUE ESTADO ESTARIAM
AQUELES “CONTRA O EsTADO”?

Nos conceitos politicos de Clastres - “sociedades contra o Estado” e “so-
ciedades primitivas” - “o Estado” se refere primariamente ao poder estar
separado da sociedade, o poder exercido de forma coercitiva, especifica-
mente, a relacio de comando-obediéncia, a0 Um totalizador implicado
na representa¢io politica; ou seja, refere-se as precondi¢des conceitu-
ais para o desenvolvimento de sociedades estatais plenas. Ao explorar a
nog¢ao de antimesticagem, este ensaio tem contribuido para examinar,
ainda que limitadamente, a relevancia dos principios politicos “contra o
Estado” para a compreensdo do engajamento dos povos indigenas com
expressdes mais concretas do Estado que aquelas presentes nos escritos
de Clastres.

Um ponto-chave a ser abordado, levando-se adiante uma investiga-
c¢ao das relacdes com instituicGes estatais concretas e seus representan-
tes, diz respeito as carateristicas dos Estados com os quais os indigenas
estdo lidando e aos quais estao sujeitos. Que espécie de Estado estas
sociedades seriam contra? Certamente h4 muitas formas de comecar a
responder esta questdo. Ao colocd-la, quero apenas oferecer uma des-
cri¢ao do Estado venezuelano por meio de uma linguagem em continui-
dade com os termos que temos utilizado para falar das formas politicas
indigenas."

Seria pouco surpreendente se séculos de incorporacio criolla dos
povos indigenas e de promogdo da mesticagem nio resultasse na absor-
cao, pelos criollos, de algumas das mesmas qualidades que eles tao ferrea-
mente rejeitavam nos indios. Se a antimesticagem destaca a ineficdcia do
projeto nacional criollo, e se é a evidéncia de sua incompletude, voltemo-
-nos entio, ainda que brevemente, para o seu lado mais eficaz. Refiro-me

15 Este tipo de investigacdo pode ser um terreno fértil para combinar a antropologia
politica de Clastres com uma analise foucaultiana. Aquela desenvolveu uma analise sobre
os germens de soberania, baseada em etnografias sobre sociedades nio estatais, enquanto
a ultima desenvolveu uma analise dos efeitos do poder do Estado para além das institui¢des
de cunho estatal, baseada em material histdrico e etnografico sobre sociedades com Estado.
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a nocao histérica mais convencional de que a sociedade criolla de fato
assimilou fragmentos das sociedades indigenas que perderam qualquer
consciéncia de suas raizes indigenas, que se identificam como criollos e
que pode assim fazé-lo em oposicio aos povos indigenas contemporane-
0s. Mesmo se a cultura criolla tenda a eclipsar, borrar, negar ou permane-
cer indiferente a uma reflexdo sobre as contribuicoes indigenas para sua
propria constituicao, isso nao quer dizer que nao possamos sugerir uma
continuidade entre os elementos da cultura criolla e os das culturas in-
digenas. As especificidades histéricas de tais continuidades requereriam
um exercicio muito além de meu alcance, mas nio seria dificil acreditar
que ao menos alguns dos elementos das relacdes entre indios e criollos
que atualmente podemos examinar tenham tido alguma influéncia na
constituicio histérica da sociedade criolla.

A continuidade em que estou interessado nao diz respeito a roupas,
musicas, culindria, ou qualquer forma do que hoje poderia estar sob a
categoria de cultura tradicional criolla (i.c., venezuelana). Minha questao
¢ saber se tanta “incorporacao” dos indios — conforme as linhas privile-
giadas pelas equivocacdes descontroladas, i.e., aquelas afinidades entre
indios e criollos articuladas por desentendimentos hom6nimos - nio tem
sido um canal de transferéncia de qualidades politicas entre esses grupos
sociais inicialmente distinguiveis.

Estou ciente de que, sugerindo uma resposta positiva a questio, es-
tou talvez especulando mais do que deveria, mas nio estou sozinho nes-
se sentido. O antropdlogo venezuelano Alexander Mansutti Rodriguez
(2006) comenta a resisténcia oferecida pelos criollos ao reconhecimento
dos direitos indigenas, durante as discussoes que levaram a Constitui¢ao
de 1999 € no que se seguiu:

“O acordo e aprovacio do Capitulo VIII [da nova Constituigao relacionado
aos direitos indigenas] na plendria da ANC [a Assembleia Nacional Constituinte,
eleita para redigir a nova Constitui¢ao] produziu um estado de euforia entre
os indigenas e aqueles que os acompanhavam. No entanto, a reflexio sobre o
que aconteceu durante essa discussao [na ANC], sentindo nas ruas o estado de
Animo dos setores populares, e as diferentes posicdes de incompreensio dos di-
reitos indigenas que foram surgindo entre os chavistas, nos indicava entao que
haviamos vencido na Assembleia, mas nao tinhamos convencido a nacio, e que
o0 apoio dado aos direitos indigenas na Constitui¢io era mais o resultado da
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vontade politica conjuntural do Presidente da Reputblica do que o resultado da
conviccao dos seus apoiadores.

De onde provém tanta resisténcia? Desde algum tempo temos apoiado a hi-
potese de que o igualitarismo e a mesticagem sao dois discursos fundadores e in-

ter-relacionados da nacionalidade venezuelana. Eles formam parte do ideal que
funda a republica e o imaginario de seu povo, especialmente depois da Guerra
Federal. O igualitarismo venezuelano, que em nosso julgamento encontra suas
raizes mais acabadas no igualitarismo egocentrado dos Caribes do centro e do
leste do pats, reivindica constantemente uma redistribuicao de todos os espacos
de poder, incluindo aqueles de riqueza e do saber, sujeitos a um feroz exercicio
de desqualificacdo das liderancas que competem com ele, exercicio que pode
acabar canibalizando até mesmo as proprias liderancas. Esse tema, extensamen-
te tratado por Pierre Clastres em relacio aos povos indigenas das Terras Baixas
Sul-americanas em seus ensaios de antropologia politica (1980; 1974), associa
essa atitude generalizada a uma espécie de maquinario socioldgico anti-Estado,
que chega a sua mais acabada expressao no leste da Venezuela. Aqui, toda acu-
mulagio, seja de poder, seja de riqueza, é desqualificada e submetida ao escarnio
publico, tanto pelo discurso dos homens de Estado, quanto pelo discurso do
povo, este tendendo a criticar impiedosamente empresérios e politicos. Esse
exercicio permanente de descrédito daqueles mais ricos e mais poderosos ali-
menta permanentemente a destruicao simbélica da diferenca, de maneira que
esta ndo pode servir de suporte para uma acumulacio crescente. Toda a acumu-
laco que ndo ¢é dirigida a igualar serd sempre confrontada pela vontade e pelo
discurso. Quantos de nés, defensores dos direitos indigenas ndo escutaram na
rua: ‘por que vamos dar tanta terra para os indigenas? Nds também somos vene-
zuelanos, eu também mereco minha parte!’. Isto escutamos igualmente do mais
rico empresdrio, do mais prestigiado cientista e do mais humilde dos trabalha-
dores, que se sentem irritados porque os indios sdo tratados de forma diferente.
Ao agir assim, o mestico venezuelano atua como os indios Caribe.

A igualdade na Venezuela nio ignora a diferenga, mas coloca limites a ela
que ndo devem ser ultrapassados. O instrumento privilegiado e suporte sim-
bélico do discurso igualitdrio é a mesticagem. Esse discurso comecou, no final
do século XVIII, como uma reivindicacao pela criollizagao, que deixa, aquela
altura, de fazer alusio as diferencas entre os europeus da Europa e os europeus
da América para sustentar a ideia do nascimento de novas nacoes fundadas na
cidadania dos descendentes dos europeus, agora americanizados, quer dizer, in-
dianizados e africanizados. Era um discurso popular e liberador frente a opres-
sdo do Estado europeu colonizador, mas que carregava em seu seio a semente da
exclusdo dos setores populares indigenas e africanizados que no se encaixavam
no conceito porque mantinham suas particularidades diferenciadas (Palmié
2006)” (16-17).

Mansutti Rodriguez sugere que este discurso criollo anti-indigena —
surgido com a garantia de direitos especificos indigenas baseados em suas
diferencas em relacao 2 maioria criolla —, foi uma reacio clastreana “con-
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tra o Estado” aquilo que foi percebido como uma legitimacio inaceitével
de uma diferenca que confere um beneficio para alguns: o territério.
Em um contexto anterior bastante diferente — o das discussdes so-
bre a reforma do Estado e do sistema politico venezuelano lideradas por
uma comissao presidencial especifica criada em 1984 com este objetivo
— o perspicaz dramaturgo e jornalista venezuelano José Ignacio Cabru-
jas dedicou uma consideravel parte de uma entrevista para a no¢ao de

“Estado” na Venezuela e para as relacoes dos venezuelanos com o poder:

“Algum politico [venezuelano] do século XIX, lamento nio recordar seu nome
agora, disse que os venezuelanos podiam perder sua liberdade, mas nunca a
igualdade. Nos entendemos por igualdade esse formidavel metro com que o
mesmo alfaiate faz as roupas de todos, em que o importante é que vocé nio
me venha com prosa, que ndo se faca de importante, porque se vocé se dar de
importante comigo, eu te desmantelo, acabo com vocé, digo a verdade, revelo
quem vocé realmente &, que tipo de malandro ou de sem-vergonha ¢ vocé, para
que vocé ndo fique muito convencido, para que nio se torne predominante ¢
espetacular” (Cabrujas, 1987: 6).

Cabrujas fornece um exemplo interessante sobre como o presidente
venezuelano Luis Herrera Campins (1979-1984) realizava esforcos cons-
cientes para diminuir a solenidade de seu cargo, parecendo o mais sim-
ples possivel nas vésperas de suas coletivas quinzenais com a imprensa,
transmitidas nacionalmente pela T'V. Todos seus gestos amigaveis eram
esforcos para mostrar a todos que o assistiam que ele no estava de fato
levando muito a sério a sua posicao, que ele continuava sendo um ho-
mem comum, dissipando qualquer possibilidade de as pessoas pensarem
que o poder havia lhe subido a cabeca. O presidente Chdvez levou essa
diminui¢ao da importincia do presidente a niveis muito mais altos em
seu programa semanal de TV, apesar, e justamente talvez por causa, de
uma enorme concentrac¢io de poder em torno de sua figura que o mesmo
programa exibia, semana a semana.

Na visao mais ampla de Cabrujas, a ado¢ao da “majestade” de um
poder institucionalizado é uma das mais duradouras “impossibilidades”
venezuelanas. As Constituicdes nacionais, sempre consideradas como
“tratados avancados e conceitualmente profundos” nunca foram reflexos

16 COPRE - “Comissdo para a Reforma do Estado”
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da sociedade venezuelana. “Em vez deste tipo de sinceridade que muito
bem teria nos feito, escolhemos certos principios elegantes, apolineos
mais do que elegantes, por meios dos quais pertenceriamos ao mundo ci-
vilizado” (Ibid.: 4). Consequentemente, o Estado ¢ permeado de atos de
dissimulacio: Constituicoes, leis e os muitos procedimentos burocrati-
cos s30 um gigantesco “como se” que d4 uma aparéncia de modernidade
anagio, de soberania, que dissimula a forma pela qual o poder ¢ realmen-
te exercido através do funcionamento do aparelho do Estado.

Quero sugerir que o Estado venezuelano é ele mesmo, de certo modo,
“contra o Estado”. Seria dificil determinar em que medida esta continui-
dade entre as formas politicas indigenas e criollas poderiam ser explicadas
pela canalizacdo histérica de qualidades por meio de desentendimentos
homénimos. Em todo caso, essa qualidade “contra o Estado” desempe-
nha um papel de criar um descompasso entre as expressoes formais e ins-
titucionais da ordem e da sociedade — aquelas inscritas em constituicoes,
leis e politicas publicas — e 0 modo como o poder é exercido através do
aparato estatal. Os criollos venezuelanos e seu Estado seriam entdo muito
mais indigenas, em termos politicos, do que muitos estariam dispostos a
admitir. Poderia isso ser ao menos parcialmente explicado pela “india-
nizagao” das relagdes com o poder, em grande medida nao reconhecida,
embora seus efeitos, entre os venezuelanos, existam como um “segredo
publico” (como diria Taussig — 1999)? Invisivel porque interiorizada,
mas também historicamente anterior e mais profundamente entranha-
da, esta indianizacio dos criollos e do Estado poderia ser muito bem o
inverso da recente indianiza¢o realizada pela revolu¢io bolivariana que,
como vimos, ¢ muito mais uma estatificacao da indianidade. De qualquer
modo, o que temos é uma relacao clastreana com o poder, inserida numa
sociedade criolla que aspira 2 modernidade da Sociedade euro-america-
na, a qual, como argumentamos, sempre foi a esséncia da identificacio da
cultura criolla com os paradigmas euro-americanos.

Um exemplo final tirado da revolucio bolivariana serve para ilus-
trar essa configuracao algo paradoxal. Depois do golpe de Estado na
Venezuela em 2002, o presidente Chévez iniciou um sempre crescente
ntimero de programas sociais chamados “Misiones”, contemplando uma
diversidade de campos, como satde, educacio, arranjos produtivos, mo-
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radia, etc. As Misiones funcionam como um meio mais direto e menos
burocritico de fazer com que os recursos estatais alcancem as comuni-
dades a que se destinam. Toda Mision é implantada como um programa
no interior de um ministério, mas na pratica elas servem para contornar
esses 6rgaos ja estabelecidos. O que consististe em reconhecer que os mi-
nistérios, com todas as suas burocracias formais concebidas para evitar
a corrup¢io e todos os seus procedimentos tecnicamente modernos e
estatais, estao decisivamente despreparados para produzir os resultados
esperados pela Constituicao, leis e politicas revoluciondrias. As Misiones
s30 uma negacio definitiva da viabilidade do Estado venezuelano, onde
seguir procedimentos ao pé da letra é experimentado como um obstacu-
lo para a implementacao das politicas: eficiéncia e legalidade estao numa
relacdo inversa. O aparato estatal funciona largamente burlando suas
proprias regras, e me parece que, independentemente de quais sejam as
outras praticas das Misiones, elas trazem um certo grau de sinceridade
para a institucionalizacio de “um Estado contra o Estado”.

Detive-me mais neste tltimo assunto porque inicialmente tive da-
vidas se essa avaliacao da relagio venezuelana com o poder nao seria um
sintoma de meu proprio szatus criollo. A ponderacio deriva da dificulda-
de inerente ao meu exercicio: um antropélogo criollo desenvolvendo ar-
gumentos sobre a articulacio entre as culturas euro-americana, criolla e
indigena. Nio estaria eu vendo os criollos de uma perspectiva eurocéntri-
ca? Nio seria o que temos dito sobre essa relacio dos venezuelanos com
o poder equivalente aquela avaliagio da elite criolla, no inicio do século
XX, sobre aincapacidade de se produzir um Estado vidvel? Em suma, eu
nao seria um exemplo do que Carrera Damas se esforcou para criticar,
criticas que eu mesmo incorporei em minha andlise? Em que pese minha
hesitacio, e talvez desatento a um algum deslizamento, em dltima (auto)
analise, penso que nio, pelas mesmas razdes que Clastres nao formulou
sua abordagem das “sociedades contra o Estado” no registro negativo ou
no do erro, falta ou impossibilidade. Existe uma abertura positiva para
alternativas que podem surgir das atitudes contra hierarquias estabele-
cidas e contra o desacoplamento de poder em rela¢io ao socius, desde que
seja entendida enquanto tal. O pernicioso é o compromisso criollo com a
forma-Estado que termina em simulacro, em dissimulacio, no Estado
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“como se”. Enquanto perdurar esse compromisso, a visao eurocéntrica
prevalecerd, e a relacao clastreana com o poder estatal serd apresenta-
da como um impedimento, uma lamentavel condi¢io nacional, fadada
a ansiar por um Estado moderno, harmonioso e funcional. No entanto,
perceber que nio existe em nenhum lugar um Estado pleno, harmonioso
e funcional deveria nos ajudar a ver no dilema criollo uma oportunidade
para examinar alternativas. Estou ciente de que isso pertence atualmente
ao mundo das falsas expectativas e da utopia, no tanto porque as alter-
nativas nao possam ser encontradas, mas porque um pré-requisito para
essa transformacao seria os criollos acertarem as contas com seu szatus do-
minante-cativo, e isto requer deles o reconhecimento de todo colonialis-
mo, racismo e discrimina¢ao que no conseguem ver em si mesmos, € que
percebem apenas convenientemente nos outros: americanos, europeus.
[sso também demanda uma séria tentativa de imaginar uma alternativa
para a forma-Estado ou uma libertagio das forgas do mercado. Ambos
0s movimentos parecem passos extraordinariamente dificeis de serem
dados. Elementos de tal experimenta¢io podem ser encontrados na re-
volugdo bolivariana, como os exemplos da Misiones e de outras iniciativas
atestam, mas seu lado estatal e criollo provou-se poderoso o suficiente
para manter muitos desses elementos ao nivel “micro”, “local”, “alterna-
tivo”. Como “experiéncias” — um termo conveniente ao Estado — eles sao
mantidos limitados em sua capacidade de desafiar a forma-Estado, que ¢
como podem se tornar simbolos da revolucao.

Estou longe de poder desenvolver um comentédrio minucioso sobre
a politica venezuelana atual. A época chavista tem sido longa e hetero-
génea o suficiente para qualquer exercicio equilibrado ser capaz de dis-
tinguir as melhorias dos retrocessos, as rupturas radicais com o passado
da permanéncia de velhos vicios politicos, a novidade retérica da “revo-
lucao” de seu desgaste rumo a falta de sentido. Mas, pelo menos, penso
ser seguro sustentar que a revoluc¢ao bolivariana tem se desenvolvido de
acordo com principios gémeos e contraditérios que informam o discurso
e a prética. O primeiro é a devolu¢io do poder ao povo, um empodera-
mento que almeja envolver o povo nos processos de criagao e implemen-
tacdo de politicas publicas tipicamente atribuidas as instituicoes estatais.
O segundo principio se refere a concentrac¢io de poder na Presidéncia e
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no Estado, j um aspecto da democracia venezuelana anterior a Chévez,
e que ficou, se no mais intenso, a0 menos mais evidente durante a re-
volucio. Mas ndo se pode ter as duas coisas: ou dissolve-se o Estado no
povo ou o povo ¢é arregimentado pelo Estado.

Minhas conclusdes na secio 111 neste ensaio, por exemplo, relativas
a0 desenvolvimento das politicas da revoluc¢io dirigidas aos povos indi-
genas, mostra como o reconhecimento dos povos indigenas pelos codi-
gos legais veio ao preco de seu progressivo alinhamento ao governo. Nao
muito depois de escrever estes comentdrios, um relatério recente sobre
o direito de livre associagio entre os povos dos estados de Amazonas,
Bolivar e Zulia veio como uma confirmac¢io de que minha andlise nao
esta distante do que acontece. Consideremos este breve relato de Es-
teban Emilio Monsonyi, figura respeitada e experiente que faz parte da
histéria de defesa dos povos indigenas na Venezuela:

“Uma tese que ndo estd escrita, mas que estd no ar, se expressa assim: ‘eu, Go-
verno, reconheco vocé [legalmente} como indigena, mas a partir de agora, como
recompensa deste reconhecimento que lhe dei, exijo lealdade absoluta, uma
transformagao para que vocé se integre ao esquema revoluciondrio que estamos
proplcmndo nao apenas para os indigenas, mas para todo o Estado. Reconheci
voct [legalmente como indigena}, mas assim o fiz para que vocé seja um de nos,
ndo para vocé formar seu projeto independentemente”™ (Monsonyi in Diagnds-
tico sobre el derecho a la asociacion indigena en Venezuela, 2014: 22).

Dar a medida da critica ao governo na Venezuela é um assunto com-
plicado, dada a j4 mencionada heterogeneidade, a polariza¢io politica e
a quantidade de desinformacio que resulta dai. Minha impressao ¢ que
a analise de Monsonyi pertence a uma crescente “critica interna”, levada
a cabo por um setor da sociedade que se alinha a muitos principios da
revolucio, mas que se desiludiu de sua implementacio. Trata-se também
de uma postura anti-antigovernamental, que se distancia da oposi¢ao
oficial a0 governo. Aqui se pode também situar o ressurgimento recente
da critica dentro de setores do movimento indigena, depois de atestarem
que, se a revolucdo abriu avenidas de melhorias até entao implausiveis,
notadamente aquelas relativas 2 demarcacio de terras, falhou todavia
quanto a implementi-las, voltando atras sobre as questdes mais relevan-
tes, substituindo-as por uma agenda que ¢ alheia aos direitos indigenas.
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Isso nos reconduz a nossa discussio sobre “visibilidade” e “inclusao”: a
revolucio vé os indios como potenciais membros e simbolos de seu pro-
jeto, e ndo como formas alternativas de criatividade ou possibilidades
para uma nacio plurisocietal. Como mencionado na se¢io 11, a nacao
socialista é promovida como um substituto da na¢ao mestica, mas o cara-
ter estatal-criollo do projeto na mesma medida faz dele algo monolitico
e estranho as formas sociais indigenas. Isso vem parcialmente a luz pela
avaliagao de Monsonyi, mas também pode ser visto na seguinte afirma-
¢ao de um dos trés primeiros representantes indigenas na Assembleia
Nacional em 1999:

“De repente nos dizem que somos socialistas ou que somos comunistas também.
Mas como ¢ isso? Eu, como indigena, nunca soube disso, nio nos classificamos
assim. Nos perguntam a que modelo ou sistema pertencemos, e eu no vou dizer
que sou socialista, materialista nem tampouco capitalista, nada disso. Eu sou
indigena” (Guillermo Guevara, in Diagndstico sobre el derecho a la asociacion indi-
gena en Venezuela, 2014: 22).

Tudo isto lembra — admito que com alguma licenca metaférica - a
descri¢ao de Clastres ({1980} 2010) do destino do guerreiro indigena que
levou seu desejo de guerra tao longe que acabou perdendo o apoio de seu
povo. Como Monsonyi em outra passagem do referido documento suge-
re, e minha prépria experiéncia no estado do Amazonas confirma, uma
nova onda de organiza¢oes indigenas estd se distanciando de suas experi-
éncias dentro ou préximas das politicas revoluciondrias, tentando rees-
tabelecer uma agenda mais independente, e voltando a suas reivindica-
¢Oes mais antigas. Esta situa¢io de desencanto, e o retorno subsequente
auma agenda prévia, sao também o resultado do estado de dissimulacio
que discutimos anteriormente, pois burlar as suas préprias regras pode
facilmente deslizar para a exigéncia de uma lealdade partidaria enquanto
condi¢do fundamental para acessar os beneficios governamentais — situ-
a¢do muito proxima da defini¢io de cidadania no petro-Estado venezue-
lano (ver Coronil, 1997). Este é um paradoxo para um Estado “contra o
Estado” (caso meu argumento seja valido): eventualmente o projeto do
guerreiro ¢ consumido pelo mesmo desejo de autonomia que o colocou
inicialmente em movimento.



Coda

Concluo esse ensaio durante a Copa do Mundo de Futebol realizada
no Brasil, onde atualmente vivo e leciono, e nio posso evitar enxergar
nela um claro exemplo de muito do que viemos discutindo. Muitas das
questdes levantadas pela grande oposicao com que foram recebidos os
desdobramentos da maneira como fizeram os preparativos para a Copa
— limpeza social de segmentos inteiros nas cidades-sedes, entrega tem-
poriéria da soberania do governo nas maos da Fira, brutal repressao acio-
nada para debelar os protestos —, atestam a atualidade do dilema dom-
inante-cativo da elite politica no Brasil — cujos esforcos para exibir sua
modernidade e progresso se fez as expensas de seus préprios cidadios.
Muitos exemplos podem ser citados, mas irei me referir somente a uma
imagem, particularmente pertinente: pouco antes do inicio da partida
inaugural entre Brasil e Crodcia, trés criangas, uma delas um menino
guarani (com pinturas faciais, diadema e um colar), entraram no grama-
do, cada uma lancando uma pomba branca em seu centro. No caminho
de volta, 0 menino guarani estendeu uma faixa onde se lia “Demarcacio”,
como um protesto contra a interrup¢ao governamental de todos os pro-
cessos de demarcacgao das terras indigenas, mas certamente também
contra as diversas politicas e decisdes governamentais que nos altimos
anos ameacam a sobrevivéncia dos povos indigenas, e contra a recente
escalada do brutal movimento anti-indigena promovido pelo poderoso
setor do agronegicio. Enquanto as marcas culturais presentes nos ador-
nos do garoto eram claramente parte de uma programacio para exaltar
a diversidade brasileira — ou, a0 menos, uma iniciativa do garoto que foi
aceita —, o protesto pelos territérios indigenas ndo estava previsto, e foi
rapidamente cortado pela transmissio televisiva oficial do evento: 1 para
a cultura, o para a sociedade.
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