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y Jogo de Espelhos parte da idéia de que a

representagio de si permite uma melhor com-
: preensdo da atuagio de um grupo de pessoas,
' ou mesmo de uma sociedade, em termos de
i

seu comportamento. Dependendo do contex-

to em que esta representagio € evocada, va-

_’ riam os elementos a serem considerados, a
| prépria dimensio desta representagio ¢ a
atuagio efetiva que dela se poderd depreen-
der. O f‘outro", que funciona como um espe-
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lho sobre o qual se busca uma imagem de si,

pode ser a prépria sociedade em questio, em

s —

outro tempo - no passado -, ou em outro

espago. O livro distingue e define os conceitos

de identidade, auto-imagem e nogio de pes-

soa, Estes conceitos constituem as trés partes

SOHTHdSH

em que se divide o trabalho, enfatizando prin- |

cipalmente o processo de constituigio ¢ per-

manente transformacio da auto-imagem.

—————— —— T —_

O livro aborda diferentes segmentos e gru-

pos sociais, tendo como foco empirico bisico
a questdo da representa¢io de si em socieda-
des indigenas no Brasil contemporineo e,
mais particularmente, a sociedade bororo do }
Brasil Central, na sua relagio com as missoes
salesianas, a partir do final do século XIX.

A andlise dos fenémenos culturais resul-
tantes do confronto entre grupos ou socieda-
des distintas procura se nutrir do didlogo
entre disciplinas afins: antropologia, lingiisti-
ca ¢ semiftica, psicologia e psicanalise.

Sylvia Caiuby Novaes é mestre ¢ doutora em Antropo-
logia pela Universidade de Sio Paulo.




% G E Eﬁ’ELHOS

5% 4\“3“
ﬂ\%f



UISYE

Reitor Roberto Leat Lobo e Silva Filho

Vice-reitor Ruy Laurenti
I edusp
— EDITORA DA UNIVERSIDADE DE SAO PAULO
Presidente Joao Alexandre Barbosa
Diretor Editorial Plinio Mantins Filho
Editor-assistenite Manuel da Costa Pinto

A

\

. Comissdo Edirorial Jodo Alexandre Barbosa (Presidentc)
: \ Celso Lafer
José E. Mindlin
Oswaldo Paulo Forattini
Djalma Mirabelli Redondo

*



JOGO DE ESPELHOS

IMAGENS DA REPRESENTACAO DE §I
ATRAVES DOS OUTROS

Sylvia Caiuby Novaes

‘Iedusp' '



Copyright © 1993 by Sylvia Ciuby Novaes

Dados Intemacionais de Calalogagio na Publicagio (CIP)
{Ciimarn Brusileira do Livro, SP, Brasil)

Novazs, Sylvia Caiuby.

Togode Espelhos : hnagens da Rep ¢i0.de si atraves dos Outros
{ Sylvia Caiuby Novaes, - Sdo Paulo : Editora da Universidade de Sio
Panlo, 1993,
Bibliografia.
ISBN: 85-314-0139-9

I. Acultragse 2. Amropologia 3. Autopercepgio 4. Ideati-
dade 5. Indics Boraros L Timlo,

930463 CDD-301

1. Aulo-imagem : Antropologin : Sociclogia 301
2. ldentidade : Antropologia : Sociologia 301
fodesi: A logia : Sociologi

3. Repr

301

¥ dand - (-

Direitos reservados a

Edusp - Editora da Universidade de Sio Paulo

Av. Prof. Luciano Gualberto, Travessa J, 374

6° andar - Ed. da Antiga Reitoria - Cidade Umiversitdria
05508-900 - Sdo Paulo - SP - Brasil Fax (011) 211-6988
Tek (011) 813-8837 / 813-3222 r. 4156, 4160

Printed in Brazil 1993

Foi feito o depdsito legal



Em memdaria de meu pai,
Oriando Caiuby Novaes,
pelo carinho, estimuto e admira¢do matua.

Aos bororos,
homens e mulheres, velhos ¢ jovens,
heréis de uma longa batalha.



Primo Pabbondanza di specchi. Se ¢'c uno specchio, ¢
stadio wmano, vuoi vederti, E Ii non ti vedi, Ti corchi, cer-
chi la twa posizione nello spazio in cut o specchio t dica:
't sci lioe sei nd’ ¢ molti patisci, ¢ Caffanni, perché gli
specchi di Lavoisier, concavi 0 convessi che siano, 1 de-
ludons, ti deridano: arretrando ti trovi, poi ti sposti ¢ ti
perdi. Quel tearro catonrico cra state dispesto per loglierfi
ogni identira e farti sentire insicuro del tuo luogo.

UMBERTO Eco,
M Pendolo di Foucaulr, Milano, 1988,



SUMARIO

AGRADECIMENTOS . . .. .. e et e

INTRODUGAOQ . ..ttt ittt ettt e e e

Situando a qUESLAO . . ... ..l
Identidade, auto-imagem, a nocdo de pessoa: Por uma maior pre-
cisdo conceptual . . ...

1. A ANTROPOLOGIA CONTEMPORANEA E OS ESTUDOS SOBRE
MUDANCA SOCIAL E IDENTIDADE . .. ... . ...............

A perspectiva funcionalista € os estudos de aculturagdo. ... .. ..
Fricgiio interétnica, identidade e etnicidade . . . .. ... ...... ..
Temas de investigagio, coleta de dados e modelos teéricos: O
diilogo entre a antropologia, a psicologia € a lingiiistica . .. . ...

2. AIDENTIDADE NO SENTIDO AMFLO:
O QUTRO COMO MODELO . .......... ... i,

A fabricagio daidentidade . . ... ... ... ... .. oL
Rastros: A manutengao de diferencas pré-instituidas. .........
O simulacro como estratégia . .. ... ... .. .. i
3. A LITERATURA COMO ESPELHO: OS5 PROCESSOS DE MUDAN-

CA SOCIAL NA SOCIEDADE BORORO ATRAVES DA VISAO DE
DIFERENTES AUTORES . . . . ... .. ... .. i

15

19
21

23

35

37
43

47

61

6.3
67
70

75



12

JOGO DE ESPELHOS
Baldus ....... ... . 78
Saake .. ... 83
Huestis . ... 84
Viertler. .. ... 86
Crocker ... . 97
A literatura como espetho . . ....... ... ... ... ... ... . ..... 93
. A AUTO-IMAGEM ATRAVES DO JOGO DE ESPELHOS:

DISTANCIA ESTRUTURAL E VALORES REFERENCIAIS . . .. .. 105
Imagens num jogodeespelhos. ... .. ... ... ... ... .... 107
“Indio MansO” . ... ... 117
“Pobres coitados” . .. ...... ... L 119
Dependéncia e autonomia: A realidade a partir do jogo especu-

Jar 122

. MISSOES SALESIANAS EM MATO GROSSO:

A PRATICA MOVIDAPORIMAGENS . . .. .................. 135
Alguns dados sobre a bibliografia utilizada para o histérico do es-

tabelecimento das missbes salesianas em Mato Grosso . ... . ... 137
No reino de Satands: A elaboragdo de uma imagem. ... .. .. .. 139
Depois do fim do mundo: A saga salesiana no final do século XIX 744
Imagens e realidade: O estabelecimento das missdes. . ... ... .. 152
Os caminhos da catequese salesiana . . . ............ ... ..... 158
Nas novas geragdes, a expectativa da imagem tornada realidade . 762
Da imagem ao simulacro.................. ... .. ... ... .. 172
Os salesianos avaliam os frutos colhidos . .. ......... ... .. .. 178

. OS SALESIANOS E A IGREJA PROGRESSISTA:

A REELABORACAODEUMAIMAGEM . . ... ........... .. .. 191
Conflitosnosanos 70. .. ... ... .. ... .. . .. ... 193
A Igreja catdlica e sua opgio preferencial pelospobres. . .. . ... 196
Os salesianos e a Igreja contempordnea. . .................. 200
No reino de Deus: salesianos e bororos hoje . . ... ........ ... 210

. MISSIONARIOS E [NDIOS: A CRIACAO DA IDENTIFICACAO

ATRAVESDOMARTIRIO . ... ........................... 219
Homenagem a um salesiano assassinado................... 221
Funeral bororo para um salesiano........................ 223
MissanoMeruri. ... .. ... ... . .. ... - 226



SUMARIO

Andlise e comentdrios. . ... ... ..

BIBLIOGRAFIA



AGRADECIMENTOS

Um livro néo € vivéncia estritamente individual. Implica um
periodo, longo nas ciéncias humanas, do qual participam, mesmo
que involuntariamente, um mimero grande de pessoas. Familia, co-
legas de trabalho, as diferentes institui¢oes, aqueles, enfim, que das
mais diferentes formas deram sua contribuigdo para que o trabalho
se concretizasse.

Do CNPq recebi, como pesquisadora, uma bolsa no periodo
entre 1980-1989. O Centro de Trabatho Indigenista — CTI — finan-
ciou todas as minhas viagens a campo e colocou a minha disposicio
seus arquivos sobre os projetos desenvolvidos por esta entidade.
Nao foi apenas apoio material que recebi de meus amigos do CTI.
Em vérios sentidos, como aponto ao longo do livro, este trabalho é
fruto de minha convivéncia com Gilberto Azanha, Maria Elisa e
Maria Ines Ladeira, Virginia Valladdo, Vincent Carelli, Tara Fer-
raz, Sonia Lorenz, Aurélio Michiles e tantos outros, que tém nas
sociedades indigenas os interlocutores mais importantes para o tra-
balho que desenvolvem.

Dentre os salesianos recebi todo o apoio de padre Gongalo
Ochoa e mestre Mario Bordignon, missiondrios que atuam no Me-
ruri, € que tém pelos bororos um grande amor. Sou grata a eles e
ao padre Luiz Garcia de Oliveira, da Inspetoria Salesiana de. Sio



Io JOGO DE ESPELHOS

Paulo, que me facilitou a consulta aos arquivos do Largo Coragédo
de Jesus. Dificilmente missionarios apreciam aquilo que sobre eles
os antropologos escrevem, ou véem nisto qualquer interesse. H4
como que um ressentimento mituo entre estas duas categorias, de
alguma forma semelhante Aquele entre antrop6logos e indigenistas.
Na nossa convivéncia em campo € nas vérias vezes em que eles vie-
cam a Sdo Paulo, pudemos (pelo menos suponho) superar estas di-
ferengas. Quanto ao que escrevi, posso me sentir privilegiada, por
saber que terei neles interlocutores e juizes de um trabalho que,
nos mais diferentes campos, sdo inacessiveis a inimeros cientistas e
pesquisadores.

Pude contar também com o apoio de Eny Orlandi, professora
de lingiiistica da UNICAMP, Ana Almeida e Norberto Abreu e Sil-
va Filho, professores do Instituto de Psicologia da USP. Certamente
nao € culpa deles se abri flancos nesta tese ao entrar em suas res-
pectivas searas. Agradego-lhes, isto sim, por terem possibilitado que
eu enfrentasse este desafio.

Luis Doniseti Benzi Grupioni foi um grande companheiro na
viagem que fizemos as vdrias aldeias bororos em 1986. Agradeco-
lhe também alguns textos sobre a missdo que ele localizou.

Escrever, datilografar, rever, datilografar novamente. Uma
tese implica também um trabalho manual dos mais macgantes.
Agradeco a Edinaldo Faria Lima e Luiz Henrique Lopes dos San-
tos por terem tornado esta tarefa muito mais interessante através
do computador, a que eles me introduziram com uma infinita pa-
ciéncia. A Comissdo de Informatica da FFLCH-USP agradego pela
impressao e pelo apoio prestado na realizagio deste trabalho.

Dos meus colegas da USP recebi estimulo, sugestoes, substi-
tuigoes nas minhas tarefas didaticas e muita torcida para que eu
terminasse logo o doutoramento. Sei que a equipe de professores
com quem dividi o curso de Introdugao as Ciéncias Sociais em 1987
e 1988 foi extremamente importante para que eu me reaproximasse
da sociologia e da ciéncia politica, colocando a antropologia no
contexto mais amplo destas ciéncias humanas. Maria Célia, Bruni,
Maria Helena, Sérgio Adorno, Paula Montero, Leonel e Maria La-
cia Montes, esta agora “cooptada” para a antropologia. Do Depar-
tamento de Antropologia, Carmem Cinira de Macedo e Renate



AGRADECIMENTOS 17

Viertler, deram-me boas sugestdes no exame de qualificagdo. Rena-
to Queiroz, seja como chefe, seja como colega e amigo, esteve sem-
pre disposto a me oferecer o que eu precisasse para terminar a tese.
Senti falta de Aracy Lopes da Silva, amiga de longos anos, colega e
minha copy-desk favorita; mesmo de longe ela conseguiu se fazer
presente.

Nao teria sido possivel escrever sobre a representagio de si,
sobre a construc¢ao da identidade e da auto-imagem, se nio tivesse
podido contar com um espelho muito especial. Merces Grossi Voie-
ta me possibilitou trabalhar, principalmente neste dltimo ano, sobre
a dimensdo pessoal de questdes que, na tese, sdo analisadas do pon-
to de vista sdcio-cultural.

Dentre os meus varios espelhos, um deles é extremamente
denso, envolvendo imagens afetivas e intelectuais. Thekla Hart-
mann, minha orientadora desde o mestrado, possivelmente sabe
disto e talvez por esta razao eu a tenha escolhido para me orientar
neste doutoramento, aparentemente tdo distante das suas especia-
lidades.

Com meus primos artistas, Eduardo Caiuby Novaes, Fernanda
e Robinson Salata, pude viajar pelas ilustracdes e tratd-las como ima-
gens densas, que prescindem do verbo que tanto carrega uma tese.

Minhas duas filhas, Laura e Isabel, puderam viver intensa-
mente ¢ que significa ter “uma mae fazendo tese”. Viajamos as trés
juntas para a aldeia, e estas foram, as vezes, as nossas férias, -alids
muito curtidas. Bel, com nove anos, chegou a ler vérias pdginas,
num misto de orgulho, espanto € interesse, que pudemos comparti-
lhar. Laura contabilizava, diariamente, o volume de paginas, e eram
frustrantes para nds os periodos em que este volume estacionava,
ou até, diminuia.

Tivemos também longos periodos em que a convivéncia nido
era possivel. Minha mae, Teresa Caiuby Novaes, foi incansivel no
apoio com a casa ¢ as meninas. Dora Hha e Dorita Leal Medeiros,
minha sogra e cunhada, seguraram a barra de virias férias no Rio
de Janeiro. Sou grata a estas trés grandes mdes, pelo carinho e
compreensao.

Entre Rio e Sdo Paulo, nos dois dltimos anos, Jorge Leal Me-
deiros, companheiro de longa data, foi fonte preciosa de apoio,



18 JOGO DE ESPELHOS

nas varias formas em que um companheiro sabe ser. Nossas filhas e
nossas teses sao hoje parte importante dos inimeros momentos que
compartilhamos.



INTRODUCAO




Colagem,
Eduardo Caiuby Novaes, 1990



Situando a Questdo

Este livro trata da representagao de si, das imagens que vma
sociedade ou um grupo especifico desta sociedade constréi de si
préprio. Meu objetivo € mostrar como se pode, a partir desta inves-
tigacdo, entender a atuagao destes grupos ou destas sociedades nas
suas diferentes relagbes com outros segmentos ou sociedades com
que entram em contato. E um trabalho que, mesmo privilegiando
uma perspectiva antropoldgica, procura incorporar contribuigdes
vindas de outras disciplinas, como a psicologia, a psicanalise, a
lingtiistica e a semidtica.

A representagiio de si estd, obviamente, ligada a represen-
tagdo que se faz do outro e, como pretendemos mostrar, dos vdrios
outros que surgem em cena num determinado contexto. Ha, na ver-
dade, uma relagao de interdependéncia entre a imagem que se faz
de si e a imagem que se faz destes varios outros.

Em 1975 Hartmann publica um trabalho com o objetivo de
analisar o valor documental da iconografia relativa aos indios bra-
sileiros produzida por artistas — pintores e desenhistas — que
acompanhavam “as expedigdes cientificas destinadas a redescobrir
para o mundo o imenso territério brasileiro” (Hartmann, 1975:5).
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Apesar de focalizar especificamente a imagem grafica produzida
pelo artista — e ndo a representagdo mental que ele faz do outro,
como pretendo — a autora mostra como este retrato estd marcado
pelas “diferengas culturais entre brancos e indios, expressas em
termos de barbarie, conceito do qual a nudez, as deformagoes cor-
porais, as praticas de antropofagia faziam parte”, além das marcas
vindas de pinceladas de “inocéncia que o romantismo fazia a gru-
pos humanos marginais a civilizagdo” (Hartmann,1975:7-8).

Como mostra a autora, a anilise da documentagao iconogra-
fica demonstra a grande similaridade entre a representacio grifica
e a linguagem. O fluxo caleidoscopico de impressées recebido pelo
artista estd sujeito a modificagoes freqiientes, “mas ao reproduzir
no papel a imagem jd escolheu a impressdo organizada da realida-
de, em si bastante confusa e transmite o resultado desta escolha [...]
guiado pela sua cultura e pelas categorias desta cultura” (Hart-
mann, 1975:18-19). Neste trabalho parto também da premissa de
que: “A realidade se apresenta numa imagem caleidoscopica de ob-
jetos e seres vivos em condigbes de relagdes dindmicas” (idem,
p. 19).

Procuro mostrar como essa realidade & percebida historica-
mente pelos agentes que dela participam; como esta percep¢io po-
de mudar, de modo andlogo & imagem caleidoscopica a que alude
Hartmann, dependendo dos elementos que se combinam num de-
terminado contexto e, certamente, como ela difere de acordo com o
ponto de vista de que se parta. As relagdes entre sociedades, ou
mesmo entre varios grupos de uma mesma sociedade nao podem,
neste sentido, ser adequadamente analisadas a partir de uma visao
unidirecional, que privilegie apenas a perspectiva de um dos grupos
ou sociedades envolvidas.

Embora procure abordar diferentes grupos e segmentos so-
ciais, este trabalho tem como foco empirico basico a questio da re-
presentacdo de si em sociedades indigenas do Brasil contempora-
neo e especificamente a sociedade bororo, que venho pesquisando
desde 1970. Neste sentido, algumas das conclusbes apresentadas
podem ser generalizadas para varios daqueles segmentos que cons-
tittem o que se convencionou chamar de grupos de minoria so-
ciolégica (certamente ndo demograficas), como negros, indios, mu-
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lheres etc. Por outro lado, se algumas conclusdes podem ser genera-
lizadas para as sociedades indigenas do Brasil atual, outras dizem
respeito apenas aos bororos e aos grupos com que eles vém, histori-
camente, mantendo contato, como os xavantes € oS mission4rios sa-
lesianos.

Meu objetivo é mostrar que a representagao de si permite en-
tender melhor a atuag¢do de um grupo de pessoas ou mesmo de uma
sociedade em termos de seu comportamentc concreto. No entanto,
dependendo do contexto em que esta representa¢do de si € evoca-
da, variam ndo s0 os elementos a serem considerados como,
também, a propria dimensao desta representagio € a atuagao efeti-
va que dela se poderd depreender. Epreciso, portanto, distinguir
entre identidade, auto-imagem e a nogdo de pessoa. Por outro lado,
estes trés conceitos constituem as trés partes em que se divide o li-
vro, embora eu me detenha mais longamente no processo histérico
de constitui¢ie e permanente transformacgio da auto-imagem.

Identidade, Auto-imagem, a Noc¢do de Pessoa:
Por uma Maior Precisao Conceptual

Em 1976, ao encerrar um semindrio sobre a questio da iden-
tidade, Lévi-Strauss parecia ter colocado um ponto final nas dis-
cussGes sobre este tema. Segundo ele, os antropdlogos deveriam
considerar que a identidade “est une sorte de foyer virtuel auquel il
nous est indispensable de nous référer pour expliquer un certain
nombre de choses, mais sans qu’il ait jamais d’existence réele”
(1976:332).

O grande mestre da antropologia, que tanto contribuira para
a analise dos sistemas de parentesco e da mitologia, parecia nao ver
na identidade uma questdo que merecesse o investimento da antro-
pologia social. “Je me demande jusqu’a quel point cette unité que
I’on postule correspond d’une fagon quelconque 4 quelque chose de
réel” (idem, p. 331).

Vindo de quem vieram, estas frases poderiam ter como con-
seqii/éfﬁcr:ia o fim dos estudos sobre a questdo da identidade. Tal ndo
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ocorreu, e a literatura deste final de século parece continuar se em-
polgando com o tema.

E de se perguntar, entdo, sobre a razio do grande nimero de
pesquisas e de livros a respeito da questdo da identidade. De uma
certa perspectiva Lévi-Strauss tem razdo ao afirmar que a identida-
de € um foco virtual ao qual nao corresponde nenhuma realidade.
Mais ainda se se pensar em uma identidade relativa a seres huma-
nos, que sio, de todos os seres vivos, 0s que tém maiores potencia-
lidades de diferenciagdo e individualiza¢ao. Nio hd um tunico ho-
mem que seja perfeitamente ignal (idéntico) ao outro e, neste sen-
tido, € impossivel para as ciéncias humanas aplicar um conceito ma-
temdtico de identidade — relagdo de igualdade vilida para todos os
valores das variaveis envolvidas.

Também néo estamos lidando com insetos, unidades padroni-
zadas e permutdveis, adaptados as suas fungdes, das quais sdo inca-
pazes de se afastar (um maximo de eficiéncia, combinado a um mi-
nimo de individualidade).

Se a identidade é a tematizagao do mesmo, ¢, se esta mesmice
é atributo ausente entre homens e mulheres, hi que se buscar as es-
feras e as condig¢bes em que este atributo é evocado.

O que se verifica € que a identidade s6 pode ser evocada no
plano do discursoc e surge como recurso para a criagio de um #nds
coletivo (n6s indios, nds mulheres, nés negros, nés homossexuais).
Este nés se refere a uma identidade (igualdade) que, efetivamente,
nunca se verifica, mas que € um recurso indispensavel do nosso sis-
tema de representagoes.

Indispensdvel porque € a partir da descoberta e reafirmacao
- ou mesmo criagao cultural - de suas semelhangas que um grupo
qualquer, numa situag¢do de confronto e de minoria, terd condigoes
de reivindicar para si um espago social e politico de atuacgio.

Nesse sentido, € importante perceber que o conceito de iden-
tidade deve ser investigado e analisado nao porque os antropélogos
decretaram sua importéincia (diferentemente do conceito de classe
social, por exemplo), mas porque ele é um conceito vital para os
grupos sociais contemporaneos que o reivindicam.

Uma vez que a identidade nao ¢ algo dado, que se possa veri-
ficar, mas uma condigao forjada a partir de determinados elemen-
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tos histéricos e culturais, sua eficdcia enquanto fator que instru-
mentaliza a agdo € momentinea e sera tanto maior quanto mais es-
tiver associada a uma dimensao emocional da vida social. Cabe ao
antrop6logo verificar como esta identidade é construida ¢ em que
contextos ela é evocada, sendo um dos objetivos deste trabalho re-
fletir, exatamente, acerca deste tema.

Acreditamos que este nds coletivo, esta identidade “ampla” é
invocada sempre que um grupo reivindica uma maior visibilidade
social face ao apagamento a que foi, historicamente, submetido.

O cenirio politico brasileiro, que comeca a se delinear a par-
tir de meados da década de 70, é, em grande medida, montado por
grupos da sociedade civil que se articulam para, efetivamente, en-
trarem em cena e, assim, se tornarem mais visiveis socialmente.

Que grupos sdo estes, € em que consistem estas reivindi-
cagdes que se cristalizam na construgdo de uma identidade prépria?

Se nos ativermos apenas a sociedade brasileira conternpora-
nea, veremos que estes grupos sag varios. Alguns deles, embora ja
existissem como grupos organizados ha mais tempo, tornam-se, com
0 processo de abertura politica, a partir de finais da década de 70,
politicamente mais atuantes.

E o caso de vérios grupos de homossexuais, que se articulam
em movimentos militantes, “com o propésito de repensar a identi-
dade homossexual e combater o preconceito social em todas as suas
manifestagées” (Fry e MacRae, 1983:31).

Em outros lugares, como nos Estados Unidos e varios paises
europeus, esta busca de uma maior visibilidade social comega a
ocorrer j4 nos finais dos anos 60. “Typification, visually recogniza-
ble images and self-presentation, is not just something wisted on gay
people but produced by them, both in the prepolitical gay subcultu-
res and in the radical gay movement since 1968 (Dyer, 1983:3).

Biren, uma fotégrafa 1ésbica, posiciona-se claramente na in-
trodugao em que apresenta seu ensaio fotografico — “Lesbian Pho-
tography, seeing through our own eyes”. Diz ela:

Part of defining ourselves is the creation of a common language - oral, written and
visual.. Without a visual identity we have no community, no support network, no move-
ment. Making ourselves visible [o que para 0s homossexuais € fundamental, ji que nio h4
tragos biolégicos, sexuais ou raciais que os diferenciem] is a political act. Making ourselves
visible is a continual process (Biren, 1983:81).
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O mesmo ocorreu com as outras minorias socioldgicas que
passaram, nesta mesma €poca, a se organizar no Brasil de modo
mais efetivo. O movimento negro, o movimento feminista, e o pré-
pric movimento indigena, comecaram a desfrutar de uma posicio
de destaque nas grandes cidades brasileiras. O que hi de comum
nestes movimentos, que permite tratd-los, ao menos teoricamente,
de um mesmo prisma analitico?

A identidade, tal como nos exemplos que assinalamos atras,
permite a criagdo de um nds coletivo, que leva a uma agio politica
eficaz, embora momentinea. E um fenémeno que implica a consti-
tuigio de uma mesmice, forjada através da manipulagio de sinais
culturais diacriticos que, embora procedentes do contexto original
de um destes grupos, ndo tém, enquanto sinal, 0 mesmo sentido que
possuiam no seu nascedouro. A identidade emerge quando sujeitos
politicos se constituem e, neste sentido, a possibilidade de criagdo
de um coletivo feminino, um “nés mulheres”, “nés indios”, “nos
homossexuais” implica, necessariamente, a desconsideragio das di-
ferencas que marcam a distincia entre estes vdrios grupos unidos
num nico sujeito politico. '

Assim, nio é enquanto membros de uma sociedade especifica
- terena, bororo, guarani — que os indios se dirigem ao governo ou
a sociedade nacional a fim de encaminharem a reivindicagio de
seus direitos. O movimento indigena, como procuraremos demons-
trar no capitulo 2, apropria-se de uma categoria ampla - “indios”
-, exterior a cada uma das sociedades envolvidas e atua procuran-
do manipular certos sinais diacriticos presentes no imagindrio de
nossa sociedade a respeito de quem sdo “os indios”.

Também o movimento feminista se dirige A sociedade a partir
desta categoria ampla, “n6s mulheres”, nao se propondo, neste con-
texto, a enunciar as inimeras diferengas entre os diversos grupos ai
envolvidos: mulheres heterossexuais ou homossexuais, donas-de-ca-
sa da classe média ou de periferia, profissionalizadas ou nao etc.

Ao refletir sobre a importincia da questao da identidade para
o movimento feminista, Maria Célia Paoli afirma:

[...] na medida em que se constituiam como sujcito politico, as mulheres foram claborando
uma fala sobre si mesmas, identificando, polemicamente, o que significa o feminino como
imagem, mas sobretudo como relagdes que se formam neo interior de uma situagio especifi-



INTRODUCAQ 27

ca de opressio (Paoli, 1985:67) [...] Esse debate é sobretudo importante porque, de modo
descontinuo e dolorose estd descobrindo um espago especifico da mulher como condigio
oprimida, reconhecendo uma sujeigio especifica que pode projetar a vontade de rompé-la.
A emergéncia de uma condigdio comum as mulheres, apesar de suas diferengas de classe e
oportunidades, promove um reconhecimento inquestiondvel, tematizado sobretudo na su-
jeigdo de sua sexualidade a familia e & reproducdo (idem, p. 69).

O conceito de identidade opera, assim, no plano de uma es-
trutura macrossocial e é um fenémeno que envolve, necessariamen-
te, considera¢des no nivel sociopolitico, histérico e semiético.

A identidade ¢ evocada sempre que um grupo reivindica, pa-
ra si, o espago politico da diferenga. Nessas manifesta¢ées nao ha
um interlocutor especifico. Sdo grupos que se dirigem a sociedade,
de modo geral, ou a uma entidade tdo abstrata como “o governo”.
E nesse contexto amplo, de reconhecimento de semelhancas e dife-
rencgas, que se pode perceber a articulagio entre poder e cultura, en-
tre a vontade de resgate de autonomia e os caminhos para se che-
gar até ela, que passam, necessariamente, pelas trilhas da cultura,
pois € exatamente no dominio da cultura que estes grupos (sejam
mulheres ou indios) resgatam sua autonomia e reafirmam a sua di-
ferencal.

Através do conceito de identidade podemos perceber o que
ha de comum entre reivindicagdes tdo heterogéneas como aquelas
oriundas dos movimentos constituidos pelos assim chamados grupos
de minoria sociolégica, como pretendemos mostrar no capitulo 1.

Se o conceito de identidade é evocado frente a um interlocu-
tor amplo e genérico — a sociedade, o governo —, a auto-imagem é
necessariamente um conceito relacional e se constitui, historica-
mente, a partir de relagdes concretas muito especificas que uma so-
ciedade ou um grupo social estabelece com os outros.

A identidade apresenta sempre uma mesma face, €, de certa
forma, um conceito que fixa atributos, exatamente por operar a par-
tir de sinais culturais diacriticos. A auto-imagem, por sua vez, im-
plica caracteristicas nao fixas, extremamente dindmicas e multiface-
tadas, que se transformam, dependendo de quem é o outro que se
toma como referéncia para a constituicio da imagem de si e mais,

1. A respeito da relagdo entre poder e cultura vide Maria Lucia Montes: O Poder e a Cultira: Novos
Temas, Velhas Reflexdes ou Pode a Emogdo Ensinar a Obediéncia Politica?, 1981.
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de como as relagbes com este outro se transformam ao longo do
tempo. E esta concepgio da auto-imagem que me permite tratd-la a
partir da metafora do jogo de espelhos, desenvolvida no capitulo 4.

O conceito de auto-imagem implica, como veremos, 0 con-
fronto entre sistemnas de valores conflitantes, aos quais se apela pa-
ra a representagido de si e, certamente, tanto para uma atuagio
frente ao outro, como para a avaliagdo desta atuacgao.

Deste prisma, € importante que se proceda, com relagio a au-
to-imagem de sociedades indigenas, a um estudo de suas relagoes
de contato. Aqui também € possivel incorporar varias das contri-
buicbes vindas da psicologia, principalmente no que se refere a
constitui¢do da autoconsciéncia e a importdncia do outro para a
formacao da consciéncia de si, tal como apresento no capitulo 1.

Finalmente, um conceito ji bastante incorporado nas anéilises
antropoldgicas e que é a nogdo de pessoa. Trata-se de uma catego-
ria de representacio, nos termos em que ela foi definida por Mauss
(1938, 1968), ¢ que tem, para a compreensao das sociedades indi-
genas sul-americanas, uma dimensao extremamente importante?. Se
“tomar a no¢do de pessoa como uma categoria € toma-la como ns-
trumento de organizagdo da experiéncia social, como construgio
coletiva que da significado ao vivido” (Seeger et alii, 1979:6), esta
categoria certamente deve estar presente quando a situagdo que se
apresenta € a do contato entre duas sociedades. As andlises que se
dedicaram ao estudo da nog¢do de pessoa em sociedades indigenas
brasileiras acabaram por restringir suas observacdes ao contexto
cultural interno a sociedade analisada. Sao andlises eminentemente
interpretativas, que buscam a exegese de textos nativos e que pro-
curam reconstituir como, em uma determinada sociedade, esta
noc¢ao é elaborada. Nio me parece, entretanto, que esta categoria
possa ser descartada quando o foco da andlise sdo as relagdes histé-
ricas que uma sociedade estabelece com outras, ou com outros
segmentos da sociedade mais abrangente.

A anilise das sociedades indigenas do Brasil contemporéneo
deve, necessariamente, levar em conta ndo apenas as concepgoes ¢

2. A respeito da importincia da nogdo de pessoa e da idcologia da corporalidade como elementos
fundamentais de compreensio das sociedades indigenas da América do Sul, vide Seeger et alii,
1979,
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priticas culturais proprias a estas sociedades e a outros segmentos
sociais que com ela entram em contato como, também, a realidade
histdrica, politica e econdmica da sociedade nacional envolvente.

A utilizagdo da anilise processual — tal como desenvolvida
por autores ingleses (Turner, 1969 e 1974; Van Velsen, 1967)° que
leva em conta os diferentes atores envolvidos nas situagoes sociais
analisadas — como referencial te6rico para a compreensio da si-
tuacdo de contato entre duas sociedades, ndo pode ser concebida
como uma andlise unidirecional, que enfatize apenas um dos pélos
envolvidos.

Além disso, creio que a andlise mais sociolégica, centrada na
interagao entre estas duas sociedades, muito se beneficiaré se puder
incorporar os padrdes culturais (de ambas as sociedades) que orien-
tam e dao significado a esta experiéncia do contato (e que é, certa-
mente diferente para cada uma das sociedades ou dos agentes en-
volvidos). Este quadro analitico permitird, por sua vez, demonstrar
a pertinéncia do “jogo de espelhos”, tal como propus no capitulo 4,
para a compreensdo da dindmica da situacio de contato.

Mauss (1938) procurou mostrar as vérias formas de que se re-
veste, em diferentes sociedades, o conceito de pessoa e as impli-
cagOes daf advindas, em termos de religido, direito, costumes, estru-
tura social e mentalidade. A perspectiva apontada por Mauss nido
foi, entretanto, utilizada pelos autores que, a partir de diferentes
quadros teéricos, procuraram analisar a situagio de contato e as
novas realidades dele emergentes. Possivelmente porque estes au-
tores acabaram por optar por uma perspectiva mais sociolégica,
abordando o contato a partir de seus efeitos sobre as instituigdes
sociais das sociedades indigenas (familia e sistema de parentesco,
chefia, divisao de trabalho etc.}. Do ponto de vista ideolégico, esta
situacdo foi analisada de modo unidirecional, levando em conside-
ragao apenas os interesses, caracteristicas e motivagdes dos agentes
da sociedade nacional que travaram contato com as sociedades
indigenas.

Com relagio aos autores que se dedicaram 4 andlise da so-
ciedade bororo e que procuraram abordar a questao do contato,

3. Que por sua vez viio se nutrir das reflexdes desenvolvidas por Gluckman, 1958. Uma boa anélise
desta perspectiva tedrica pode ser encontrada em Oliveira Filho, 1988
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nem mesmo os mais recentes — como Crocker ou Viertler — tenta-
ram incorporar a categoria de pessoa, como propde Mauss, ou ana-
lises que levassem em conta praticas culturais tradicionais da socie-
dade bororo, que permitiriam, certamente, um melhor entendimen-
to da sua relagdo histdrica com a sociedade nacional®.

Se a antropologia €, como se diz comumente, um “encontro
com O outro”, ela é, certamente, a disciplina privilegiada para fazer
também a anélise dos encontros e, por que nao dizer, dos desencon-
tros entre as vérias culturas, das estratégias, da dominagao e da re-
sisténcia que permeiam as rela¢des que se estabelecem entre dife-
rentes sociedades e mesmo entre diferentes grupos de uma mesma
sociedade.

Esta nio é uma nova postura. Desde o final do século passado
os antropélogos vém se dedicando a esta tarefa. Virios foram os
quadros tedricos elaborados para a compreensao deste tema, tanto
na Europa e Estados Unidos, como por autores brasileiros que se
debrugaram sobre a nossa realidade.

Os autores identificados com o difusionismo, o empiricismo
histérico, os estudos sobre a aculturagao e a friccdo interétnica for-
necem exemplos das diferentes perspectivas teéricas elaboradas pa-
ra a andlise do contato cultural e dos fendmenos dele resultantes.

No final da década de 60 comegam a se delinear os estudos
sobre mudanga social e identidade, analisados no capitulo 1, que
também focalizam a questdo do contato cultural entre duas socie-
dades, ou entre dois segmentos de uma mesma sociedade. Em 1969
Fredrik Barth publica uma coletdnea denominada Ethnic Groups
and Boundaries, The Social Organization of Culture Difference, com o
objetivo de analisar os fatores envolvidos na persisténcia de grupos
étnicos, principalmente quando em confronto com outros.

Data também de 1969 o trabalho de Abner Cohen — Custom
and Politics in Urban Africa — que teve grandes repercusses nos
estudos sobre identidade. Os trabalhos de Cohen (inclusive os ou-
tros dois que ele publica em 1974) e de Barth serdo tao marcantes
para a antropologia brasileira quanto o foram os trabalhos de Lin-

4. Viertler {1979), Crocker (1977a, 1977b, 1985) e Caiuby Novaes (1983, 1986) abordam a questiio da
formacio da nocio de pessoa entre os bororos, sem, no entanto, reiaciond-la a0 modo pelo qual es-
ta sociedade vem, ac longo destes anos, lidando com a questdo do contato interétaico.
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ton, Herskovits e Redfield realizados nos anos 30 e 40, e que vie-
ram a produzir seus efeitos na literatura antropolégica brasileira
dos anos 50 e 60°.

Passados mais de vinte anos desde estes primeiros trabalhos,
a perspectiva que hoje parece ser mais pertinente ndo é apenas fo-
calizar os fendmenos culturais resultantes do confronto entre gru-
pos distintos, mas também ver como cada um destes grupos elabora
uma representagao deste outro e de si proprio, e incorpora esta re-
presentagdo em termos de uma atuagdo politica concreta. Este é o
ponto central desta tese, que procuro desenvolver, de uma perspec-
tiva histérica, nos capitulos 5,6 e 7.

Neste trabalho fago também um balango critico dos autores
que se dedicaram ao tema da identidadeS, tanto no campo da an-
tropologia e sociologia, como no de disciplinas afins, como a
lingiiistica, a semidética, a psicologia e a psicandlise. O objetivo 1l-
timo desta andlise é verificar a relevincia e a pertinéncia destes
trabalhos como instrumental tedrico para a pesquisa sobre o pro-
cesso de construgao da identidade em sociedades indigenas con-
temporadneas em contato com a sociedade nacional, assim como seu
processo de resisténcia a descaracterizacdo fisica e cultural a que
elas vem sendo submetidas.

Em “Trangas, Cabacas e Couros no Funeral Bororo - A
Propdsito de um Processo de Constituigio de Identidade” (1983),
procurei desenvolver um tépico ja abordado em minha dissertagdo
de mestrado (1980) e que se refere ao modo pelo qual os bororos
elaboram sua nog¢ao de pessoa.

Para pensar a nog¢do de pessoa nesta socnedade procurei ana-
lisar trés elementos da cultura material, presentes no funeral, e que
permitem a recuperagio, pela soc1edade dos vivos, do individuo
morto, através da reorganizacdo dos elementos que o caracteriza
vam. No funeral, que é o mais importante dos initmeros rituais des-
ta sociedade, recompde-se a sociedade dos vivos e se assegura,
através do aroe-maiwu (representante social do morto), a continui-
dade da categoria social a que pertencia o individuo morto.

5. Vide, entre outros, os trabalhos de Oberg 1949, Altenfelder 1949, Galvio 1959,

6. Apesar de considcrar necessiria uma precisdo conceptual que distinga entre identidade, avto-ima-
gem ¢ a noglo de pessoa, usarei o termo identidade sempre que estiver me referindo a estes fend-
menos de modo geral, uma vez que € cste 0 termo mais utilizado pela literatura.
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A distribuicdo dos individuos nas diversas performances do
funeral - a ornamentagdo dos ossos, a confec¢io da cabaga mor-
tudria e do cesto onde seus o0ssos serao colocados, a elaboracao da
tranga feita com o cabelo dos enlutados, mostram, através de pro-
cessos metonimicos (como no caso da tranga de cabelos) ou me-
taféricos (como € o caso da confecgdo da cabaga mortudria), o mo-
do pelo qual os bororos concebem os atributos que caracterizam a
pessoa.

Neste trabalho procurarei analisar a auto-imagem dos boro-
ros hoje, sua visdo a respeito do contato € das mudangas sécio-cul-
turais dele decorrentes. Procurei verificar a relagdo existente entre
o modo pelo qual os bororos vém lidando com as diferentes si-
tuacdes de contato que tém que enfrentar e o modo pelo qual eles
concebem sua nogio de pessoa.

Os dados empiricos em que me baseio provém da pesquisa
que venho realizando entre as vérias aldeias bororos do Mato
Grosso desde 1970. Procurei delimitar como foco béasico da anélise
a relacdo que os bororos foram estabelecendo, a partir do final do
século passado, com os missionarios salesianos.

Os dados a respeito do histdérico do estabelecimento das
misses salesianas em Mato Grosso foram obtidos nas publicagoes
salesianas e nos arquivos da Inspetoria Salesiana em Sdo Paulo.

Procuro me deter no relato que fazem os missionirios sobre
os primeiros anos deste contato. Eles permitem entender como esta
relagao vai se construindo no seu cotidiano, os encontros e desen-
contros que ela implica. Sdo também relatos importantes para que
se possa avaliar as transformacdes da relagdo entre os salesianos e
os bororos a partir de meados dos anos 70, que procuro analisar no
capitulo 6, com os dados que eu mesma coletei e com analises so-
bre a atuagéio da igreja catélica neste periodo.

Se a auto-imagem pode ser analisada a partir do jogo de espe-
lhos, tal como proponho no capitulo 4, e se nesta analise privilegio
a rela¢ao bororos/missionérios, procuro também mostrar como os
bororos se concebem quando o espelho focaliza outros segmentos
populacionais pertinentes para a formagdo de sua auto-imagem.
Vou assim, ao longo deste trabalho, introduzir alguns dados sobre a
relagio bororo/xavante e alguns dados em que o “outro” sdo eles
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proprios ~ em outro tempo (no passado) e em outro espaco (os bo-
roros sob tutela ndo da missdo, mas da FUNAI).

Um didlogo constante entre disciplinas afins ~ a antropolo-
gia, a lingiifstica e a semi6tica, a psicologia e a psicandlise — per-
meia todos os capitulos. Este didlogo nao é novidade para os an-
tropologos que, desde Boas, como assinalo no préximo capitulo,
vem tentando viabiliza-lo. Talvez este livro possa contribuir para
que ele se dé em novas bases. E um desafio que procuro enfrentar.



1

A ANTROPOLOGIA CONTEMPORANEA E 0S ESTUDOS SOBRE
MUDANCA SOCIAL E IDENTIDADE




Pour que vive I'cthnologic, if faut que meure son objet,
lequel se venge en mourant d’avoir été ‘découvert’ et défic
par sa mort la science qui veut le saisir.

BAUDRILLARD,
La Précession des simulacres, 1978:8.

A Perspectiva Funcionalista e os Estudos de Acultura¢do

As mudangas histéricas e sociais a partir da Segunda Guerra
Mundial ocorrem num ritmo, de tal modo intenso e acelerado, que
comegam a repercutir no escopo das vérias disciplinas das ciéncias
humanas. :

No ambito da antropologia, o desaparecimento de sociedades
inteiras enquanto unidades independentes (como as sociedades
indigenas na América do Norte e do Sul, sociedades australianas,
da Nova Guiné etc.) e sua absor¢do em unidades maiores, o surgi-
mento de novas nag¢des no continente africano, as rdpidas mudan-
cas culturais que ocorrem nas mais diferentes sociedades, coloca-
ram para esta disciplina novos problemas.

J4 ndo se tratava mais de observar sociedades relativamente
isoladas, de escala demogréfica reduzida e culturalmente estaveis,
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como aquelas estudadas por Malinowski e Radcliffe-Brown. Além
disso, a mudanca naquelas sociedades que sempre interessaram aos
antropoOlogos estava, freqiientemente, associada as crises de valores,
depopulagao crescente, etc. As ciéncias sociais eram, por iSso mes-
mo, solicitadas a participar destas mudangas, nio apenas analisan-
do seus processos, como também sugerindo linhas de atuagdo poli-
tica, social ¢ administrativa. ,

O chamado “mundo primitivo”, laboratorio privilegiado que
a antropologia escolhera para suas andlises, parecia ser a maior vi-
tima desta crise'.

Lévi-Strauss atribui a este periodo a crise moderna da antro-
pologia e o aparente paradoxo que a caracteriza como disciplina da
qual “se esperam as grandes sinteses €, ao mesmo tempo, razées de
vida e esperanga” (Lévi-Strauss, 1962:19). No entanto, como lidar
com o paradoxo de uma disciplina que quando vé seu objeto — as
“sociedades primitivas” - reconhecido pela opinido publica, passa
a correr o risco de tornar-se “ciéncia sem objeto”? Como impedir
que estas transformacgoes, que no plano tedrico motivam o interesse
crescente pelos “primitivos”, provoquem, ao mesmo tempo, sua ra-
pida extingfio? (cf. Lévi-Strauss, 1962:21) '

Lévi-Strauss recoloca, neste artigo, o objeto da antropologia,
mostrando que este paradoxo € apenas aparente. O objeto da an-
tropologia ndo se extingue, mesmo-quando 0s povos por.ela estuda-
dos estiverem extintos, ou quando aqueles que “bem vivos e em
plena expansio demogréfica, lhe opdem uma recusa de ordem psi-
colégica e moral” (idem, p. 23). Para este antropologo “desseme-
thangas entre sociedades e grupos ndo desaparecerdo jamais,. sendo
para se reconstituir em outros planos” e este continuara a ser o
dominio da antropologia (idem, p. 26).

De qualquer modo, é neste contexto dramat1co de mudanga’e

r.

1. Vide a este respeito, entre outros, os artigos de Kaplan e Manners, 1981 e o de Herskovits, 1965.

2, Baudrillard vai ainda mais longe, escarnceendo deste paradoxo da antropologia: “ll est donc d'une
grande naiveté d'aller chercher I' cthnologm chez les Sauvdges ou dans quelque Tiers-Monde — elle
cst ici, partout, dans les métropoles, chez les Blancs, dans un monde tout entier recensé, analysé,
puis ressuscité arrificiclicment sous Ics espeees du réel, dans un monde de 1a simulation, de I'hallucina-
tion de la vérité, du chantage au réel, du meurtre de toute forme symbolique ct de sa réfrospection
hystérique, historique 7 meurtre dont les Sauvages, noblesse oblige, ont fait les premicrs frais,
mais qui s'est depuis longtemps élargi & toutes les sociétés occidentales™ (Baudrillard, 1978:9-10;

© grifos do autor).
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crise social, de extingdo de imimeras sociedades, que comegam a se
delinear, na antropologia, os estudos de aculturagic (como eram
denominados nos Estados Unidos), ou de mudanga cultural (termi-
nologia adotada pelos antrop6logos britinicos)®.

O importante, neste momento, € analisar a repercussdo destas
andlises na literatura elaborada por antrop6logos que se dedicaram
ao estudo de sociedades indigenas no Brasil e, que voltaram sua
atengdo, principalmente, para as sociedades tupis, sociedades onde
eles, de certa forma, obtém os melhores resultados na aplicagdo
desta perspectiva®.

' "Além da andlise dos processos de mudanga nas sociedades
tupis, os estudiosos da aculturagéo se preocuparam também com os
problemas de aculturagéo intertribal, principalmente no Xingu ¢ na
regido do Alto Rio Negro (Galvio, 1959). Com relagdo aos bororos,
h4 apenas, além dos trabathos de Baldus (1937), que ndo se pren-
dem exclusivamente a esta perspectiva, um artigo de Saake (1953) e
um outro de Huestis {1963).

Um dos primeiros trabalhos retrospectivos sobre os estudos
de aculturacdo dos grupos indigenas do Brasil foi apresentado por
Galvio, na Primeira Reunido Brasileira.de Antropologia, em 1933.
Galvio mostra estes estudos como trabalhos que focalizam néo s6 a
mudanga promovida pela introdugio de elementos estranhos as so-
ciedades analisadas {como o facio, o cavalo, o machado de ferro},
mas como estudos que ganham uma nova dimensdo fundamental-
mente por abordarem a mudanga que advem do contacto destas so-
ciedades indigenas com a populagdo rural.

Uma apreciacdo mais detalhada destes trabalhos foi publica-
da por Schaden em 1965, como o primeiro capitulo de um livro que
se propds a uma andlise da mudanga cultural “de tribos indias em
contato com o mundo dos brancos”.

‘ No Brasil, assim como nos Estados Unidos e na Inglaterra, os
estudos sobre aculturagio foram realizados sob a grande influéncia

3. Uma retrospectiva critica dos estudos sobre aculturagdo, realizados tanto nos Estados Unidos,
guanto na Gri Bretanha ¢ Alemanha, foi escrita por Beals, 1953.

4. Vide, entre outros, os trabalhos de Wagley e Galvdo (1949) sobre os teneteharas, Wagley (1951)
comparando tenetehara ¢ tapirapés ¢ Schaden (1954) sobre os guaranis. Para bons comentérios cri-
ticos sobre estas anélises, vide Viveiros de Castro, 1986.
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do funcionalismo, mesmo quando se propunham como reacio a es-
ta corrente metodoldgica. Em primeiro lugar, pretendiam analisar o
tema da dindmica cultural, da qual os funcionalistas cl4ssicos ha-
viam se desviado. Era necessirio entender os processos de mudan-
¢a em curso no cendrio histérico e cultural brasileiro e,.a0 mesmo
tempo, fazer uma reflexao que subsidiasse a atuagio do 6rgao tutor,
na época o SPI (Servigo de Protecéo aos Indios). _ A

Sdo andlises mais permeadas por uma perspectiva sociolagi-
ca’, que procuram captar o processo social e as mudangas em curso
do ponto de vista das institui¢des da sociedade minoritaria. Exata-
mente por privilegiarem esta perspectiva 0s autores que escreveram
sobre a aculturagdo acabaram por enfatizar, por exemplo, a politica
populacional das sociedades em contato e os efeitos demograficos
que o contato implicou: epidemias, depopulag¢do, impossibilidade
de seguir os padrdes matrimoniais tradicionais, alteragoes na di-
visdo sexual do trabalho etc. '

Ao escrever sobre a aculturagio, estes autores, de modo ge-
ral, incorporam a perspectiva funcionalista, que vé a sociedade co-
mo uma totalidade integrada por partes interdependentes, onde
umas tém uma importincia na manutencio do todo maior do que
outras. Assim, no caso da resisténcia ao contato, a esfera religiosa
desempenha um papel preponderante, por ser a que por mais tem-
po permanece imune as transformagdes (Schaden, 1965).

A mudanga social ndo se d4, entretanto, como pretendiam es-
tes autores, como um processo que vai, mecanicamente, substituin-
do elementos da cultura original por outros da cultura dominante,
de tal modo que a cultura original gradualmente se extinga ou fique
~ completamente descaracterizada. '

Quando nio enfatizavam a ‘descaracterizacio cultural, a pre-
visdo destes autores, quanto ao futuro das sociedades indigenas no
Brasil, estava impregnada de um verdadeiro catastrofismo. Nenhum
deles conseguiu ultrapassar esta perspectiva. Todos associaram os
processos de mudanga nestas sociedades, seja 4 decadéncia iminen-
te, seja a descaracterizagio e desintegragao cultural,

5. Em 1936 Leslie Spicr, editor da revista American Anthropologist solicita aos membros da American
Anthropological Association uma posicdo quanto a incluir ou ndo, entre os artigos da revista, aque-
les que tratavam das questoes da aculturagio que, a seu ver, poderiam ser deixados para revistas
sociolGgicas ou periGdicos mais preocupados com aspectos da vida moderna (Beals, 1953:622-623).
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Nio quero negar o processo histérico de dominagio sobre as
sociedades indigenas, nem mesmo de exting¢ao sistematica de ini-
meras delas, desde a nossa histéria colonial. Os tupinambds, ofaiés,
xet4s, otis, guat6s, laianas e tantos outros sio exemplos draméticos
e bastante conhecidos para que se os desconsidere. Quero apenas
ressaltar que aquelas sociedades indigenas que nio se extingiiiram
neste processo histdrico, acabaram sendo extintas pelas penas dos
estudiosos que sobre elas escreveram.

Dois artigos de Darcy Ribeiro -~ “Convivio e Contaminag¢io™
(1956), e “Culturas e Linguas Indigenas do Brasil” (1957), se,
por um lado, apontam o destino dramético de iniimeras sociedades
indigenas que existiam no Brasil no inicio do século XVI, acaba-
ram, de certa forma, por “contaminar” as perspectivas que os an-
tropdlogos vislumbraram para as sociedades onde realizaram suas
pesquisas. Vérias sociedades foram “extintas” por este catastrofis-
mo.

Em todas estas andlises h4, implicita ou explicitamente, uma
concepe¢do de cultura como um produto acabado, um estoque de
tragos culturais que, 4 semelhanca do estoque genético, é passado
como heranga social as gerag¢des mais jovens, No entanto, nao se
tratando de tragos que tivessem a mesma garantia de preservagio
dos tragos genéticos, poderiam ser irremediavelmente perdidos.
Neste sentido, os efeitos do contato s6 poderiam ser pensados em
termos de uma substitui¢do dos tragos culturais originais pelos da
cultura dominante — o que permite afirmar, de imediato, a desca-
racterizagdo da cultura original — ou entio numa combinagio sin-
crética destes aspectos, o que também possibilita ver aquela cultura
como em processo de decadéncia.

O artigo de Geertz, “Ritual and Social Change: a Javanese
Example”, parece nao ter tido, entre os autores que se dedicaram
aos estudos sobre aculturagio realizados na época mesma em que
este artigo foi publicado (1957), nenhuma influéncia. A visio da
mudanga como uma “desintegragio progressiva”, que Geertz critica
nos autores funcionalistas, marca a maioria destas anilises e, cer-
tamente, todos os trabalhos elaborados para a analise da sociedade
bororo, mesmo aqueles escritos na década de 80 (Viertler, Croc-
ker).
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Neste artigo Geertz afirma que as dificuldades da teoria fun-
cionalista quanto 4 andlise dos processos de mudanga social advém
da negligéncia destes autores em lidar, nos mesmos termos, com
processos sociolgicos e culturais; além de sua reconhecida dificul-
dade em adequar dados histéricos ao seu quadro conceptual.
Propoe que se distinga analiticamente entre aspectos sociais e cul-
turais da vida humana: “Culture is the fabric of meaning in terms of
which human beings interpret their experience and guide their ac-
tion; social structure is the form that action takes, the actually exis-
ting network of social relations” (Geertz, 1957:33).

Esta distingao permite abordar de modo mais adequado a
questdo da integragdo, que €, necessariamente, diferente nas esfe-
ras culturais e sociais. Esta distingdo evita, segundo Geertz, a visdo
implicita (as vezes explnc1ta como veremos com relagdo aos autores
que se dedicaram a andlise da sociedade bororo) da’ desintegracao
cultural como uma realidade inerente a todo processo de contato
entre duas sociedades em que uma € minoritdria ou dominada.

O foco central da distingdo entre culiura e sistema social,
apontado por Geertz, é a natureza peculiar de integragio, carac-
teristica de cada uma destas esferas:

By logico-meaningful integration characteristic of culture, is meant [...] a unity of st
yle, of logical implication, of meaning and value. By causal-functional integration, characte-
ristic of the social system, is meant the kind of integration one finds in an organism, where
all the parts are.united in a single causal web; each part is an element in, a reverberating
causal ring which “keeps the system going" (idem, p. 34).

Esta perspectiva permite perceber a situacio de contato ndo
como a destruicio de modos tradicionais de vida, mas como um
processo que leva a construgdo de um novo estilo de vida, com no-
vas estratégias e alternativas, onde a cultura tem uma dimensao es-
sencialmente dindmica e adaptativa. Deste dngulo, a esfera religio-
sa ndo aparece como mera mantenedora da coesao e estrutura so-
cial (no sentido conservador, de algo que se mantém imune a toda e
qualquer mudanga). A esfera religiosa estd profundamente imbri-
cada na esfera secular da vida social, podendo ser acionada para
efeitos de reivindicagido politica, em busca de padroes;mais flexiveis
ou mais justos de crengas e valores, como se verd num ¢aso concre-
to examinado no capitulo 7.
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No caso do ritual funeririo javanés, que permitiu a Geertz
elaborar as consideragdes a que nos referimos, a realidade analisa-
da demonstrava que os préprios rituais se transformavam em temas
de debate, que explicitavam o conflito politico entre os participan-
tes envolvidos. Os rituais expressam, portanto, ndo apenas padroes
de significado, mas também formas de interagao social.

Este livro procura confirmar as observagbes de Geertz, de
que a cultura ndo pode ser encarada como epifendémeno da estrutu-
ra social e vice-versa. Se estas esferas da vida humana nao sio vis-
tas como esferas que gozam de uma certa independéncia, a mudan-
¢a se torna invidvel, ou melhor, chega-se a uma visao petrificadora
da sociedade e de sua cultura, em que qualquer mudanga s6 pode
ser entendida como fator de desintegra¢ao. Como diz Geertz, cultu-
ra nao € apenas “comportamento aprendido” (o que a transforma
em fendmeno estitico) e, por outro lado, a estrutura social nio im-
plica, necessariamente, um padrido equilibrado de interagdo onde
nao haja espaco para o conflito (cf. op. cit.: p. 53).

Fricg¢do Interétnica, Identidade e Etnicidade

 As prev1soes pessmustas quanto ao futuro das sociedades
indigenas brasileiras, que caracterizaram os chamados estudos de
aculturagido, marcaram também os trabalhos realizados a partir de
inicios dos anos 60, ligados ao projeto Estudo de Areas de Fricgdo
Interétnica no Brasil, sob a coordena¢do de Roberto Cardoso de
Oliveira.

Insplrados na nogdo de “situacao colonial” elaborada por Ba-
landier, estes trabalhos tém como foco “..um estudo de mudanga
socio-cultural: porém, pela énfase na compreensio do indio em si-
tuacgdo ele amplia a 4rea de observagao do pesquisador — que passa
de imediato a estudar também a sociedade inclusiva, nacional ou
colonial” (Cardoso de Oliveira, 1965:38)¢.

No entanto, apesar de terem sido elaborados a partir de uma
perspectiva tedrica que se punha em contraposi¢do aos autores que

6. Para uma andlise critica extremamente cuidadosa a respeito destes trabalhos vide Oliveira Filho,
1988.
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se dedicaram 4 andlise dos processos de aculturagao, os estudos de
fricgao interétnica estavam também preocupados em entender os
mecanismos que possibilitariam a inevitdvel integragdo dos indios
na sociedade nacional’. A “extingdo” destas sociedades se d4, assim,
a partir do préprio horizonte que se vislumbra como o futuro irre-
versivel que thes estaria reservado. Futuro este que se identifica,
por sua vez, aquele que é perseguido pela nossa sociedade. Para
Cardoso de Oliveira,

Desde 0 momento em que os grupoes indigenas perdem a sua posigdo de isolamento,
com a conseqiiente perda de seu equilibrio bidtico e social, a sua recuperagio s6 poder4 ser
encontrada por meio de sua inser¢io num processo de desenvolvimento regional (Cardoso
de Oliveira, 1968:377). '

Nos estudos de fricgao interétnica “o fulcro da andlise ndo
deve ser o aludido patrimdnio cultural, mas as relagoes que tém lugar
entre as populagbes ou sociedades em causa” (Cardoso de Oliveira,
1968: 341; grifos meus). Como assinala Oliveira Filho (1988:45), é
esta diretiva tedrica que aproxima as elaboragdes posteriores de
Cardoso de Oliveira a abordagem proposta por Barth (1969).

Os autores que, seguindo a linha de reflexao proposta por
Barth se dedicaram ao estudo das identidades étnicas, fizeram-no
esvaziando este fendmeno de suas dimensdes culturais e tratando a
questio do ponto de vista quase que exclusivamente socioldgico.

Barth estava interessado em demonstrar que 0s grupos é&tni-
cos persistem ao longo do tempo, a despeito do contato, mobilidade
e informag¢do que caracterizam o cotidiano destes grupos, envolvi-
dos com a sociedade mais ampla da qual participam. Nos artigos
que fazem parte da coletdnea organizada por Barth, é freqiiente-
mente a intensa interac¢do social entre diferentes grupos que leva a
distingdes étnicas, a exacerbagdo destas diferencas e a persisténcia
das fronteiras entre os grupos que interagem®.

7. “E como os elementos mais dindmicos € mais impositivos do sistema tendem a ser 0s que fazem
parte do sub-sistema mais poederoso (exemplo, sociedade brasilcira), pode-se dizer que o processo
em questdo significa integragdo do indio na sociedade nacional” (Cardoso de Oliveira, 1968:343).

8. Embora Lévi-Strauss ndo conste da bibliografia desta coletdnea, este aspecto jé era por ele assina-
lado ao observar que a diversidade das culturas humanas “[...} € menos fungdo do isolamento dos
grupos que das relagdes que os unem” (Lévi-Strauss, 1960:236).
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Para evitar o inventario de tragos culturais dos grupos em
contato, que caracteriza os estudos de aculturagdo, Barth propde
analisar os grupos étnicos enquanto-uma forma de organizacio so-
cial (Barth, 1969:13). Concentrando-se naquilo que € socialmente
efetivo, Barth v& os grupos étnicos como tipos organizacionais, que
incluem como membros aqueles que se identificam e sdo identifi-
cados como tais.

E a partir destas consideragdes de Barth que Roberto Cardo-
so de Oliveira (1976) propée a caracterizagio da identidade étnica:

A identidade contrastiva parece se constituir na esséncia da identidade étnica... Im-
plica a afirmagdo do ads diante dos cutros... E uma identidade que surge por oposigio. Ela
ndo se afirma isoladamente. No caso da identidade étnica cla se afirma “negando” a outra
identidade, “‘etnocentricamente” por ¢la visualizada (Cardoso de Oliveira, 1976:5-6).

Esta primeira defini¢do de identidade étnica elaborada por
Cardoso de Oliveira acaba por simplificar demasiadamente o con-
ceito, embora ele a mantenha no decorrer de todo o livro. E sabido
que muitos grupos tribais t€ém uma autodenominagdo que pode ser
traduzida como “gente”, “ser humano” etc., excluindo assim da
humanidade todos aqueles que nao pertencem ao grupo’.

No entanto, os grupos tribais que convivem com outros seg-
mentos populacionais ndo englobam todos estes outros segmentos
numa inica categoria e, nas relacoes cotidianas que mantém com
estes grupos, tampouco podem nega-los, deixando de tratd-los co-
mo “‘gente”.

Neste sentido, acho mais interessante pensar a questdo do
contato entre sociedades a partir do conceito de auto-imagem. As
imagens que uma sociedade forma de si e dos segmentos que toma
como pardmetros para fazer uma reflexdo sobre si mesma néo sao
imagens fixas ou perenes. Transformam-se continuamente, em
fungio mesmo das transformagoes das relagdes historicas entre es-
tes segmentos. Sdo imagens impregnadas de valores, muitos deles
conflitivos. Imagens que implicam a simultaneidade de sistemas
culturais em confronto, onde nio hd um movimento univoco que
simplesmente afirme ou negue a identidade do outro.

9. “A humanidade cessa nas fronteiras da tribo, do grupo lingiistico, 3s vezes mesmo ‘da aldeia”,
afirma Lévi-Strauss, 1960:237.
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Neste sentido, acho também pouco produtivo esvaziar da ana-
lise da situagao de contato as suas dimensoes culturais. Talvez esta
atitude tenha sido responsavel pela faléncia das previsoes pessimis-
tas apresentadas pelos estudos de fric¢do interétnica!®. Pois é no
campo da cultura e nas relagoes entre o poder e a cultura que as
sociedades indigenas conseguem articular seus processos de re-
sisténcia a sociedade envolvente.

E este capital simbélico que lhes possibilita fazer frente a
dominagio e aos elementos que lhes sdo impostos pela sociedade
dominante e que sdo continuamente reinterpretados por elas. E
exatamente a partir de consideragdes que envolvem a esfera cultu-
ral que podemos entender que as diferengas entre a sociedade indi-
gena ¢ a sociedade envolvente ndo sao suprimidas mas continua-
mente reformuladas.

E também a nao consideragio da dimensao cultural que difi-
culta a utilizagdo das perspectivas abertas pelos antropdlogos que
se dedicaram aos estudos da identidade e etnicidade {nas trilhas
abertas por Cohen e Barth), quando o foco da andlise recai nas so-
ciedades indigenas contemporéneas.

Uma boa retrospectiva bibliografica da literatura antropolo-
gica dedicada a estes temas, elaborada tanto por autores america-
nos como por autores europeus, pode ser encontrada em Royce
(1982). No Brasil o principal antropdlogo a tratar desta temética foi
Roberto Cardoso de Oliveira (1976, 1983) que inspirou uma série
de outros trabalhos, a maioria deles publicada sob a forma de arti-
gos'.

Os estudos de identidade étnica e etnicidade mostraram-se, a
meu ver, mais frutiferos para lidar com a realidade de grupos étni-
cos diferenciados localizados num contexto urbano: dos pioneiros
trabalhos de Cohen (1969) sobre os fendmenos de retribalizagao
nos modernos estados africanos, até os trabalhos mais recentes que
focalizam grupos étnicos de imigrantes inseridos num contexto ur-
bano mais amplo, do qual participam ativamente, como 0s grupos

10. E justo registrar que vArios autores como Da Matta ¢ Laraia, 1978, procuraram fazer a autocritica
de suas previsoes.,
11. Vide, por exemplo, os artigos publicados no Anudrio Antropoldgico de 1982 e de 1986.
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negros, judeus e hispanicos. em Nova York ou paquistaneses nos
bairros londrinos™.

Nestes contextos é possivel analisar o grupo étnico enquanto
um “tipo organizacional” que permite a seus membros uma melhor
atuacdo neste contexto mais amplo no qual interagem diretamente.
Os costumes e valores tradicionais sdo, af, apenas o idioma étnico
através do qual estas pessoas articulam seus novos papéis. Muito di-
ferente é a situac¢do da maioria das sociedades indigenas brasileiras
que. nao vivem o fendmeno da “retribalizagdo”, até mesmo por nio
serem “destribalizadas”.

Temas de Investigacdo, Coleta de Dados e Modelos Tedricos:
O Didlogo entre a Antropologia, a Psicologia e a Lingiiistica

Scientific development becomes the piecemcal process
by which these irems (facts, theories and methods) have
been added, singly and in combination, to the ever gro-
wing stockpile that constitutes scientific technique and
knowledge,

- THOMAS 5. KUHN,
The Srructure of Scientific Revolutions (1962:1-2)

Os varios ramos da ciéncia nio se desenvolveram isoladamen-
te. Os cdnones e objetivos da andlise cientifica, tal como definidos
pelas ciéncias naturais, impregnam os procedimentos e o préprio
quadro tedrico e conceptual das ciéncias humanas até por volta da
década de 20 deste século. A partir desta época inicia-se um didlo-
go mais fecundo entre as vérias disciplinas que se colocaram como
objetivo a compreensido do comportamento humano, seja em ter-
mos de uma experiéncia subjetiva, de praticas sécio-culturais ou do
comportamento individual.

O tema da representagéo de si (individuo ou grupo social), da
percepgdo que o individuo tem de si proprio enquanto $er social, da
relagdo entre natureza, cultura, individuo e sociedade tem sido, néo
apenas objeto de investigacdo destas trés disciplinas — antropolo-

12. Vide os artigos reunidos na colctiinea organizada por Cohen, 1974.
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gia, psicologia e lingiiistica - como também temas que, ao longo da
histéria, vém permitindo o didlogo € o confronto entre estes varios
ramos do conhecimento.

A influéncia mitua entre estas trés disciplinas marca o seu
préprio desenvolvimento, e os conceitos elaborados por cada uma
delas acaba repercutindo e assumindo, na disciplina que dele se
apropria, uma nova dimensdo. Ao elaborar, a partir da observagao
do comportamento, certas abstragdes e generalizagdes sobre o uni-
verso da experiéncia humana, antropélogos (e certamente também
soci6logos), lingiiistas, psicanalistas e psicologos formularam con-
ceitos que levaram a formulagdo de um quadro teérico que, mesmo
enfatizando certos aspectos da observagao, que privilegiam a pers-
pectiva especifica de sua disciplina, niao os impediu, entretanto, de
dar novos rumos as outras ciéncias.

Dentre os conceitos chaves que levaram ao didlogo entre es-
tas trés disciplinas destacam-se, comeg¢ando pela antropologia, o
conceito de cultura (e as suas vérias acepgoes, pelas diferentes esco-
las antropolégicas), os conceitos de representacdo coletiva (Dur-
kheim), e um de seus derivados, a no¢cdo de pessoa, que, embora
elaborado por Mauss ja em 1938, s6 recentemente adquire maior
importéncia, seja na literatura antropolégica, seja na obra de psicé-
logos e lingiiistas. No 4mbito da psicandlise destacam-se os concei-
tos de ambivaléncia, conflito € inconsciente, tal como desenvolvidos
ao longo de toda a obra de Freud (principalmente naquelas em que
ele se dedica ao tema das ‘““questdes culturais”), assim como, no
campo da psicologia os conceitos de self e alter, elaborados a partir
da obra de George Mead e o conceito de identidade (Erikson). Fi-
nalmente, conceitos que, embora utilizados por outras disciplinas,
foram melhor estabelecidos pela lingiiistica, como os conceitos de
signo, simbolo, significante, significado € a natureza inconsciente da
lingua (Saussure, Peirce, Sapir). O conceito de simulacro, tal como
aparece nas obras mais recentes de autores ligados 2 semiftica
(Barthes, Baudrillard), é também importante para uma melhor
compreensao da imagem que um individuo tem de si e de como ele
se representa socialmente®.

13. H4, ainda, alguns processos que sé podem Ser vistos a luz de determinados conceitos, como o de
mudanga social e cultural (associado as diferentes acepgbes de cultura), assim cOmo 0s processos
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Sdo estes conceitos que se entrelagam e permitem, a partir
das perspectivas especificas a cada uma destas disciplinas, um me-
lhor conhecimento dos diversos aspectos do comportamento huma-
no em suas vérias dimensées. Como conceitos cientificos, ndo sao
perenes ¢ imutaveis; embora cada um deles tenha, na disciplina que
o elaborou, uma trajetéria especifica, foram elaborados numa épo-
ca determinada, assimilados por outras disciplinas, reformulados.
Sao. também conceitos que, construidos a partir de dados vindos da
observagio do comportamento, devem ser associados aos procedi-
mentos especificos utilizados na sua coleta e, obviamente, dentro
do quadro teodrico de que fazem parte.

Néo € meu objetivo tragar um histérico exaustivo do didlogo
entre estas disciplinas, nem analisar todos os conceitos e autores
que contribuiram para sua formulagao. Destaco aqui apenas aqueles
momentos e autores que, de certa forma, delineiam a perspectiva
que pretendo desenvolver nesta tese, ela também o resultado de uma
- abordagem que, embora privilegiando uma perspectiva antropolégi-
ca, procura se nutrir das contribuigdes destas outras disciplinas.

Se saissemos em busca de um ‘“ancestral” para o didlogo en-
tre estas trés disciplinas, certamente nos deparariamos com uma
obra de Freud que se propde explicitamente como um trabalho des-
tinado a “diminuir a distancia entre os estudiosos de assuntos como
a antropologia social, a filologia e o folclore, por um lado, e os psi-
canalistas, por outro” (Freud, prefacio a 12 edigio de Totem e Tabu,
1913). ‘

Estimulado pelas obras de Wundt e Jung e apoiado em dados
reunidos principalmente por Frazer e Tylor, Freud reconhece que
os dois temas abordados no trabalho - os totens e os tabus - nio
receberam o mesmo tratamento. E aos tabus e a sua possibilidade
de. andlise a partir da analogia com as manifesta¢oes neuréticas (a-
través dos conceitos de ambivaléncia e conflito) que Freud dirige
sua maior aten¢do. No entanto, sdo exatamente suas consideragdes
a respelto do totemismo que irdo repercutir entre os antrop6logos
da época, principalmente nos Estados Unidos e na Inglaterra.

de motivagdo, percep¢do e cognigdo, elaborados pela psicologia, a partir da observagio sistemdtica
da interagio.
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Note-se que a ambivaléncia e o conflito, conceitos centrais na
concep¢ao freudiana de individuo, assim como a interpretagio
simbélica dos sintomas neurd6ticos (e dos costumes ligados aos ta-
bus), nio foram assimilados pelos antrop6logos da época'. Estimu-
lados pelas criticas ao evolucionismo, estes antrop6logos estavam
mais preocupados com aspectos metodolégicos de coleta e andlise
de dados e procuraram demonstrar a ndo plausibilidade do mate-
rial e inferéncias apresentados por Freud, que tratava dados hipoté-
ticos como se fossem dados hist6ricos. '

Em 1920, quando da tradugdo para o ingles desta obra de
Freud, Kroeber publica uma resenha em que aponta a impossibili-
dade de se comprovar empiricamente que € o complexo de Edipo o
marco inicial da religido, ética, artes e da prdpria sociedade, sendo
ainda a origem de institui¢bes como o totemismo e o tabu do inces-
to (Kroeber, 1920,1952:301).

A uma natureza humana universal, tal como pretendida por
Freud, em que a ontogénese seria, necessariamente, uma recapitu-
lagio da filogénese, os antrop6logos vdao contrapor o conceito de
cultura. Boas, que também havia side aluno de Wundt, propde a
seus alunos uma série de pesquisas que pudessem por em xeque as
concepgoes freudianas dessa natureza humana universalmente de-
terminada.

Os estudos de cultura e personaiidade, que se desenvolvem
nos Estados Unidos entre as décadas de 20 e 40, especialmente
aqueles realizados por Ruth Benedict (1934) e Margaret Mead
(1928, 1930, 1935), tém como argumento central a plasticidade do
comportamento humano e a impossibilidade de se tomar compo-
nentes biopsicolégicos, como a libido, como elementos de expli-
cagdo cientifica sobre o desenvolvimento do individuo, independen-
temente do contexto sdcio cultural em que fossem analisados. Para
estes antrop6logos a cultura tem primazia sobre a natureza e € isto

14. Apesar do conflito nio ter passado desapercebido a autores funcionalistas como Radcliffe-Brown
(gue ndo aceitava a analogia proposta por Durkheim entre conflito e patologia), este conceito sé
serd incorporado pela antropologia a partir dos trabalhos de Gluckman, 1949, mas mesmo neste
autor como um elemento que nio impede 8 manutengio da solidariedade social. A visdo de cultu-
ra como sistema simbélico ¢ a possibilidade de uma andlise interpretativa do comportamento, de-
senvolvida principalmente por Geertz, terd que aguardar a assimila¢do, pelas ciéncias humanas,
dos trabalhos de Léwi-Strauss.
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que faz com que as fases da vida de um individuo variem enorme-
mente de uma cultura para outra, levando cada sociedade a apre-
sentar uma configuragao cultural especifica.

Dezenove unos depois Kroeber publica um outro artigo, onde
procura rever suas criticas a Totem ¢ Tabu. Mantém seu ponto de
vista basico: Freud trata dados hipotéticos, vindos de uma imagi-
nagdo intuitiva, como se fossem dados histéricos. Nao poderia ja-
mais ter apontado o complexo de Edipo como o grande evento que
d4 inicio & cultura, uma vez que “o0s eventos sdo histéricos, as ori-
gens sdo historicas e a cultura humana deve ser considerada histori-
camente” (1939, 1952:306).

Kroeber se ressente do fato de Freud manter-se indiferente
as observagoes de Malinowski sobre a familia trobriandesa matrili-
near, onde o pai nao era objeto de emogoes ambivalentes por parte
do filho. Mas, ao reconhecer a universalidade do tabu do incesto
(que serd, posteriormente, magistralmente retomado por Lévi-
Strauss), Kroeber reconhece que deve haver um fator na prépria
constituigdo humana, ¢ portanto, na psique, subjacente i repro-
dugdo do fendmeno em locais os mais distantes do mundo, em tem-
po e espago®.

Os estudos de cultura e personalidade apresentam um quadro
de referéncia psicoldgico que deriva, direta ou indiretamente, da
obra de Freud, seja para atacé-lo, seja incorporando seus conceitos
fundamentais — como o papel relevante da primeira infincia ao
moldar o comportamento do adulto - para colocd-los numa nova
perspectiva.

Além do particularismo histérico de Boas e da influéncia es-
timulante das teorias psicanaliticas, os estudos de cultura e perso-
nalidade estdo intimamente relacionados ao desenvolvimento da
lingiiistica, principalmente a partir das obras de Sapir. A lingua e as
reflexdes a seu respeito elaboradas pelos linguistas viriam fornecer
o paradigma para as andlises dos fendmenos culturais.

Aberle (1957) aponta a convergéncia entre os trabalhos de
Sapir e os de Benedict (e varios antropélogos da época), que permi-

15. Na antropologia a investigagio do conceito de natureza humana, a partir de uma perspectiva nao

- evolucionista, terd que aguardar até 1949, quando da publicagao das Estruturas Elementares do Pa-

rentesco, de Lévi-Strauss, obra que inaugura uma nova fase no diglogo entra a antropologiz, a psi-
canélise ¢ a lingiistica.
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tem demonstrar a importincia do modelo lingiiistico para a teoria
da cultura, assim como a fragilidade deste modelo quando transpos-
to para além dos limites para os quais foi concebido. As principais
criticas de Aberle se dirigem a solugdo reducionista adotada pelos
estudiosos da cultura e personalidade, que viam nos padroes de so-
cializagdo a origem das configuragoes culturais — para estes autores
os padrdes culturais, tal como a lingua, devem ser encarados como
comportamento aprendido, padronizado, em grande medida in-
consciente e seletivo.

Os individuos ndo sio, como mostra Aberle, meros reprodu-
tores da ordem social vigente, mas também produtores desta ordem,
agentes sociais cujas préticas, embora s passiveis de compreensao
num quadro historicamente determinado, ndo sdo, necessariamente
‘homogéneas, como o faziam crer as andlises evolucionistas.

Os desenvolvimentos recentes da lingiiistica ¢ da antropolo-
gia, principalmente aqueles mais ligados a etnografia do falar e as
andlises situacionais propostas por Van Velsen (1967), mostram a
importancia da contextualiza¢do para a andlise da lmgua e da cultu-
ra. E cada vez mais importante saber quem se comunica com quem,
quando, sobre o qué e de que modo se da esta comunicagao.

Nio se trata de deixar de lado os sistemas de valores que
orientam uma cultura; trata-se, isto sim, de vé-los como valores que
orientam a ag¢do, mas que nio se confundem com a agido propria-
mente dita. Caso contrario o individuo passaria a ser mero recipien-
te de cultura (idéia que impregna os trabalhos configuracionistas) e
nao se consegue explicar por que certos valores basicos de uma cul-
tura permanecem, a0 passo que outros se transformam. '

Mas sdo, por outro lado, estes trabalhos de antropélogos fun-
cionalistas (seja nos Estados Unidos, seja na Inglaterra) que irdo in-
troduzir o conceito de cultura e a necessidade de se analisar a so-
ciedade em sua totalidade, os marcos da grande contriuigao da an-
tropologia. Ao fazer o balango critico da antropologia na primeira
metade deste século, Kroeber (1950} afirma:

-

Cultura — os costumes, tradi¢des, instrumentos e modos de pensar de uma socieda-
de - tem um papel predominante ac moldar o desenvolvimento dos seres humanos €, neste
sentido, esta deve ser a preocupagio central da Antropologia (Kroeber, 1950:139; traducio
minha).
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No entanto é exatamente esta concepgdo de cultura como um
conjunto de tragos, um produto acabado, e ainda muito préxima da
classica defini¢do de Tylor que leva a antropologia a assumir, neste
didlogo com as outras disciplinas, o papel de fornecedora de dados,
que, vistos a partir da analogia entre lingua e cultura, deverao ser
interpretados por psicélogos.

As generalizagoes de Freud, contestadas a partir de um pro-
cedimento para coleta de dados ~ o trabalho de campo - que ir4
caracterizar a especificidade dos estudos antropolégicos a partir da
década de 20, poe em primeira dimensio o conceito de cultura mas,
tal como formulado, ele ainda é incapaz de gerar um debate em
que a antropologia possa fornecer nao apenas dados, mas interpre-
tacdes. A “interpretagdo” antropolégica se limita, praticamente, a
descrever a cultura (a partir do modo como ela é concebida), ndo
mais como tragos fragmentados mas como um todo coerente e arti-
culado.

Esta mesma configura¢ao do didlogo entre as trés disciplinas
se mantém nas escolas que se sucederam aos estudos de cultura e
personalidade, através dos trabalhos interdisciplinares levados a
cabo por antropélogos e psic6logos e que ficaram conhecidos como
os estudos de personalidade basica (Linton, Kardiner)' e, poste-
riormente, os estudos sobre a personalidade modal (Cora du Bois).
Embora os dados fossem agora coletados a partir de um outro pro-
cedimento, que nao aquele utilizado por Freud, era o modelo de
andlise psicanalitica (mesmo que com algumas variantes) proposto
por Freud o modelo interpretativo utilizado nestes trabalhos inter-
disciplinares. '

Por outro lado, se a antropologia, através das pesquisas es-
timuladas inicialmente por Boas, acaba por relativizar verdades
universais, consideradas como aquilo que é “natural” para todas
as sociedades humanas, a psicologia come¢a também a deslocar o
eixo de suas reflexdes, que até entio giravam em torno do “EU".
Na teoria freudiana h4 o ego, o superego e o id; ndo ha tu (Laing,

16. Para Linton, por exemplo: “Como termo geral, cultura significa a heranga social total da humani-
dade; como termo especifico, uma cultura significa uma determinada variante da heranca social
[...], idéias, habitos e técnicas que thes foram transmitidos por seus ancestrais” (Linton, 1_968:

. 90,100).
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1966:3). O outro e o significado deste outro passam a ser vistos cada
vez mais como fundamentais para entendermos ndo sé a vida so-
cial, como todo o processo de reorientagio do eu na vida cotidiana.

As teorias psicanaliticas passam a ser revistas a partir de
nogdes como contexto social, experiéncia, adaptagdo, o que permite
que a abordagem interacionista comece a se impor no campo da
psicologia. Inimeros psicélogos passaram a apontar para o papel
preponderante do “outro” na formagdo da consciéncia de si. O
“eu” & elaborado em intimo contato com o meio onde se desenvol-
ve e estd, assim, profundamente ancorado no ambiente coletivo do

qual emerge.

Varios psic6logos, apoiados na obra -de George Mead
— Mind, Self and Society (1934), procuram entender como se desen-
volve no individuo a formacio da consciéncia de si. Trata-se agora
nio mais de investigar processos biolégicos ligados a sexualidade e
que determinariam o desenvolvimento do individuo, como preten-
dia Freud, e sim de investigar a questdo a partir das relagoes inter-
pessoais que um individuo mantém ao longo de toda a sua vida,
num contexto cultural especifico.

Esta a grande contribui¢do da obra de George Mead, tratar
0 self como processo, € ndo como uma coisa. Como mostra Bock,
ao fazer um trabalho retrospectivo das relacoes entre a psicologia
e a antropologia, “the self is constantly being modified by interac-
tion with significant others as part of what we would today call asys-
tem of positive and negative feedback” (Bock, 1980:148; grifos do
autor)".

Quando o individuo faz de si o objéto de sua consciéncia, ele
o faz também em termos de uma auto-avaliacio, a partir de cer-
tos padroes de adequagdo - representagdo mental de comporta-
mentos, atitudes e tragos considerados socialmente adequados e
coITetos. :
Para alguns psic6logos o self é “an object-like entity that exists
from the moment that the person is conscious of internal and exter-
nal stimuli and, as such, is present to any other’s awareness” (Duval
e Wicklund, 1972:33).

17. A respeito das relagbes entre a antropologia ¢ a psicandlise vide também Micela, 1982,
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O self é um organismo dotado de percepg¢do, pensamento €
acdo, propriedades que, segundo Duval e Wicklund, ndo advém da
interacdo ou do desenvolvimento bicldgico. Para estes psicélogos
estas propriedades sdo inatas. “Once the person has the knowledge
of a distinct causal agent self he has gained the ability to be objecti-
vely self aware, and prior to this discrimination there was no speci-
fic self upon which to focus consciousness” (idem, p. 52). E quando
o individuo se vé através dos olhos do outro, quando ele percebe as
diferengas entre ele e o outro, que ele terd condi¢bes de desenvol-
ver uma autoconsciéncia, que depende, assim, do individuo desco-
brir a natureza objetiva do self. E este conceito de self que ird mu-
dar o rumo do didlogo entre estas trés disciplinas.

Através da obra de Wallon, podemos entender melhor a im-
portdncia do outro para a formac¢io da nogio de self. Para apreen-
der as condigbes de evolugao da vida mental e da formagio do eu
Wallon se utiliza do método histérico comparativo. Segundo ele:
“Ce moi n’est donc pas une entité premiere, il est I'individualisation
progressive d’une libido d’abord anonyme a laquelle les circonstan-
ces et le cours de la vie imposent de se spécifier et d’entrer dans le
cadre d’'une existence et d’'une conscience personelles” (Wallon,
1946:87).

Neste sentido, no seu processo de desenvolvimento, a crianga
vai cada vez mais se afirmando através da sua relagio com os seus
varios outros, dos quais se diferencia, ou com 0s quais se identifica.
“Les personnes de ’entourage ne sont en somme que des occasions
ou des motifs pour le sujet de s’exprimer et de se réaliser” (idem,
p. 92).

A formagao e evolugdo do “eu” implica, assim, relagbes cons-
tantes e sempre renovadas entre o ser e 0 meio, que se modificam
mutuamente. Este meio (“milien”) a que se refere Wallon é “I’en-
semble de circonstances psychiques, humaines et idéologiques ou se
poursuivent des existences individuelles” (J. Nadel, 1979:368).
O meio néao € portanto algo abstrato ou imutavel, uma vez que esta
concretamente submetido a um processo histérico.

O interesse de Wallon € verificar de que modo as praticas das

criangas constituem um processo de troca com um meio definido
e como este processo informa ou esclarece sobre as capacidades
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adaptativas da crianga naquele momento, assim como a utilizagio
que ela faz dos meios e fungdes disponiveis. A crianga €, assim, vis-
ta como soliddria de um conjunto comportamental coerente, do
qual ela participa.

A adaptagdo do individuo € sempre vista por Wallon como
uma relagao entre meios e fins.

Les fins ont leur terrain d'application dans le milieu, le milieu en délimite les condi-
tions - c’est en cela qu’il est un régulateur des conduites — I'individu en gere les moyens
seul ou par l'intermédiaire decs moyens que lui fournit le groupe - c'est en cela que son
avenir lui appartient — et des nouveaux moyens président 3 I'apparition de nouveaux mi-
lieux plus spécifiques... augmentant les possibilités d'évolution ct de differenciation indivi-
duelle — c'est en cela que Wallon théorise des rapports dialectiques entre U'individu et fe
milieu, que traduit 1a notion d’équilibre fonctionnel (Nadcl, 1979:369).

O que nos interessa, enquanto antropdlogos, ndo € discutir
sobre a preexisténcia ou prioridade do “eu”, tema que anima e di-
vide psicélogos e psicanalistas. Da perspectiva antropolégica impor-
ta, isto sim, descobrir quais s&o as categorias de pensamento, as re-
presenta¢oes mentais que fazem com que os individuos de uma so-
ciedade percebam o mundo € os “outros” que povoam este mundo
de um modo especifico e ajam movidos por esta percepgdo pecu-
liar.

Neste trabalho nos interessa também analisar o que ocorre
quando individuos de duas sociedades diferentes sdo colocados em
contato através de um processo historico especifico. Como este
“outro” é percebido, assimilado, imitado ou negado? Como enten-
der as novas formas de comportamento — entre membros das duas
sociedades — que emergem precisamente do confronto entre estes
dois mundos?

A partir de meados dos anos 50 estas questoes comegam a se
delinear para os especialistas das trés disciplinas. Segundo D’An-
drade (1984) esta mudanga ¢ o resultado do descrédito em que cai-
ram os os estudos de cultura e personalidade e do confronto entre o .
behaviorismo, enquanto paradigma dominante na psicologia, com
as pesquisas que comegam a se desenvolver no campo da cognigdo
e percepgio . Por outro lado, uma nova concepgao de cultura co-
mega a se impor: “culture consists not of behaviours, or even pat-
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terns of behaviour, but rather of shared information or knowledge
encoded in systems of symbols” (ID’Andrade, 1984:88).

Esta nova concepgao de cultura elaborada por autores como
Goodenough que incorpora a nogao de representagio e a necessi-
dade de se investigar como o “mundo é construido em diferentes
culturas”, para que se possa entender como ele é vivido por cada
uma delas leva psicélogos e antrop6logos a investirem em andlises
que demonstrem como o0s sistemas culturais afetam a concepgio
que uma pessoa tem de si propria e o modo pelo qual ela interpreta
seu mundo, ou “how culturally transmitted symbol systems inform
the content of selfhood” (Smith, 1985:83).

Um artigo extremamente interessante a respeito da dimensio
interativa do self (e muito pouco divulgado) foi escrito por Bateson
(1982). Bateson usa indistintamente os termos identidade e self e
seu objetivo € mostrar como se formam estas nogoes no individuo.
Para este autor, 0 elemento mais importante para a comunicagio, a
percepgédo e praticamente todas as atividades humanas é a diferen-
¢a. Bem ao estilo deste autor, seu argumento é fundamentado
através dos mais diversos exemplos: “if some event is going on con-
tinuously, a clock ticking in the room, you will very soon cease
to hear its ticks. But if it misses a tick, you may respond with a star-
tle. You can perceive, that is, the absence of an event” (Bateson,
1982:3).

Além da diferenga, outro fator a ser considerado é a descrigao
dupla (double description), que o leva ao conceito de fronteira
(boundary). “In monocular vision the data are the materials on the
basis of which eye makes its report, while in depth perception of bi-
nocular vision the data are precisely the differences between the
reports made by each eye” (idem, ibidem).

Sdo estas consideragdes que the permitem perguntar sobre os
limites, ou as fronteiras daquilo que se denomina self.

Is there a line or a sort of bag delimiting “me"? [...] Insofar as we associate a self wi-
th a mind, the language to answer a question of that kind cannot be a language of space and
time. The metaphor - the bag, the delimiting line - is spatial, but the mind does not con-
tain things. It contains ideas, news of difference, information about “things” [...] the mind
contains no time and no space, only ideas of time and space (idem, p. 4).
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E esta percepgdo da diferenga, das fronteiras ou auséncia de
fronteiras que permitem entender ndo apenas.o self, mas também
as mudangas que se ptocessam nos limites desta nogdo, “that you
and I are in fact part of a unity, or that there are artificial bounda-
ries so that now at one moment we can think in terms of me here
and you there, and at another moment we can think in terms of a
unity composed of you-plus-me” {(idem, p. 4).

Certamente esta percepg¢do e o aprendizado que ela implica
estio relacionados a um contexto, que envolve uma relagio entre
duas criaturas. Estas consideragdes de Bateson sdo importantes pa-
ra entendermos a possibilidade de andlise da formagdo da auto-
imagem a partir do jogo de espelhos.

" An external relationship is always a product of what I am calling double description.
That is, the relationship as seen by B and the relationship as seen by A. Or, to spell it out,
there is what A does as seen by B, what B does as seen by A, and equally, what A does as
seen by A and what B does as seen by B (idem, p. 5).

Apesar de Bateson usar indistintamente os termos self ¢ iden-
tidade, este \iltimo conceito, que est4 ligado a aspectos mais dindmi-
cos e multidimensionais (individuais, sociais e culturais) do self,
s6 se estabelece na antropologia com Gooderiough (1969)*, embora
ja tivesse surgido na psicologia com os trabalhos de Erikson.
(1950)". )

Renato Mezan, psicanalista, vé a identidade como ponto de
impacto do social sobre o individual. Para ele o sentimento de iden-
tidade implica duas condigbes: “a constdncia e a continuidade de

18. “A social identity is an aspect of sclf that makes a differcnce in how one’s rights and duties distri-
bute to specific others” (Goodenough, 1969:313).

19. Os conceitos de self ¢ identidade tém origens diferentes - o conceito de self, como arquétipo cen-
tral, organizador da personalidade, éstd associado A obra de Jung, 20 processo de individuagéo,
que se realiza nas suas virias dimensdes: bioldgica, psiquica e social; o de identidade, que vem
principalmente da obra de Erikson, procura situar o sentimento de identidade em termos de “in-
dividual's progression through the life cycle, always modified by the historical context” (Bock,
19880:128). No entanto, ambos os termos ~ self (ém alemdo Seibst, o mesmo) ¢ identidade, deno-
tam a posssibilidade de percepgio daquilo que € 0 mesmo, igual, o que s6 € possivel a partir da
percepgio da diferenga, do outro, como bem mostrou Bateson. Seff ¢ identidade s3o, por outro la-
do, conceitos ausentes na obra de Freud, que se concentra na andlise do ego, syperego e id. “Se-
gundo C. Thompson, o grande erro de Freud teria sido o de tomar como biolégicos fendmenos
que sdo culturais” (citado in Micela, 1984:116}.
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“uma existéncia no interior de um corpo delimitado, € a diferenca
necessaria entre este psicossoma € todos os demais, diferenca a ser
reconhecida nao s6 por mim mesmo, mas ainda pelos outros com
quem convivo” (Mezan, 1988:255). ‘

Mas, também para Mezan a identidade ndo é um mero sen-
timento subjetivo. Ele reconhece na identidade a sua face cultural
— lagos de classe, de profissdo, de sexo, de comunidade lingiiistica
ou étnica — “que torna possivel a localizac¢io do individuo no con-
junto do socius, por meio dos papéis e fungoes que cada qual de-
sempenha nas vérias instancias coletivas” (idem, ibidem).

Mezan estd muito préximo de uma abordagem que, mesmo
privilegiando o ponto de vista de sua disciplina, fornece bons subsi-
dios para a andlise deste tema pela antropologia. Depois de algu-
mas digressoes sobre o conceito, Mezan conclui:

A identidade surge assim como um ponto de intersecgio entre determinagoes hete-
rogéneas, algumas obrigatoriamente impostas ao individuo, cutras sclecionadas por cle se-
gundo critérios admitidos pela sociedade a que pertence, outras ainda vinculadas a seu sen-
timento de continuidade subjetiva entre estados psiquicos sucessivos ou 3 sua consciéneia de
ser limitado e diferenciado por um corpo préprio (Mczan, 1988:256).

Estas colocag¢des, embora vindas do campo da psicologia e da
psicandlise, serdo extremamente Gteis para a andlise que pretendo
desenvolver a respeito do contato interétnico, uma andlise que, de
um ponto de vista &mico, procura captar as imagens que uma socie-
dade faz de si e dos outros segmentos populacionais com 0s quais
ela entra em contato, para poder entender 0 modo como ela se re-
laciona com estes segmentos. Nao h4, aqui, nenhuma oposigdo rigi-
da entre “psiquismo” e “cultura”, uma vez que, segundo Mezan: “A
psique trabalha segundo suas préprias leis, mas com representagoes
que lhe sdo em parte fornecidas pela experiéncia social” (Mezan,
1988:260). :

Como este trabalho privilegia a abordagem antropolégica, é
fundamental voltar agora ao conceito de cultura e explicitar em que
sentido este conceito serd aqui tratado. Cultura nio serd aqui to-
mada como comportamento aprendido e analisado unicamente a
partir da observagdo direta que dele podemos fazer. Nio estd, por
outro lado, contida “na mente”; a andlise dos fatos culturais nio se
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limita, portanto, a um levantamento dos cddigos simb6licos que,
destrinchados, permitiriam sua compreensao.

Neste texto, a cultura serd abordada a partir da perspectiva
semidtica proposta por Geertz:

-

Acreditando, como Max Weber, que o homem & um animal amarrado a teias de
significado que ele mesmo teceu, assumo a cultura como sendo estas teias e a sua anilise,
portanto, nio como uma ciéncia experimental em busca de leis, mas como uma ciéncia in-
terpretativa, 2 procura do significado (Geertz, 1978:15).

Como ¢ através do fluxo da agio social, do comportamento,
que se pode depreender as articulagdes das formas culturais, que
ndo sdo necessariamente coerentes, a anélise deve se basear numa
“descri¢io densa” daquilo que € narrado; a descrigdo densa ndo
se limita aquilo que é imediatamente visivel e observado. E ne-
cessario que esta descrigdo inclua como o evento foi produzido,
percebido e interpretado pelas diferentes pessoas que dela partici-
param, Como diz Geertz: “O que € importante nos achados do an-
tropblogo € sua especificidade complexa, sua circunstancialidade”
(Geertz, 1978:33).

Exatamente por partir desta perspectiva, este trabalho inclui
uma série de descrigoes de eventos que pude presenciar, e ainda, o
relato de um tempo passado, obviamente nao diretamente observa-
do, mas reconstituido a partir de uma série de documentos. O obje-
tivo destas descrigoes €, tal como propde Geertz, “apoiar amplas
afirmativas sobre o papel da cultura na construgdo da vida coletiva
empenhando-as exatamente em especificagoes complexas” (Geertz,
1978:38). '

Dos conceitos selecionados para uma reflexdo acerca do dia-
logo entre a antropologia, a psicologia e a lingiiistica, deixamos de
nos referir, explicitamente, aqueles vindos mais diretamente da
lingiifstica e da semi6tica, como os-de signo, simbolo, significante,
significado e simulacro. Eles serdo abordados no préximo capitulo,
onde pretendo, através da andlise de um evento corncreto, mostrar
como se d4 a costrugdo da identidade num sentido amplo.
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A IDENTIDADE NO SENTIDO AMPLO
0 OUTRO COMO MODELO




L*Usage de la parole,
René Magritte, 1928-1929.




Le simulacre n'est jamais ce qui cache la verité - c'est
{a verité qui cache qu’il n'y en a pas.

BAUDRILLARD,
La Précession des simulacres, 1978.

A Fabricacao da Identidade

A relativizagdo das “verdades universais”, a critica da visio
etnocéntrica que, tal como no evolucionismo, v& um Gnico processo
histérico para todas as sociedades humanas, destinadas a trilharem
0 mesmo caminho, €, como vimos, obra de antrop6logos que, a par-
tir da década de 20, resolvem realizar pesquisas de campo nas assim
chamadas “sociedades primitivas”. Estas pesquisas, conduzidas por
autores europeus € norte-americanos, viriam por a nu a coeréncia

" interna destas sociedades outras, que passaram a ser analisadas ndo
como testemunhos de estdgios anteriores por que a nossa sociedade
teria passado e sim como totalidades, cujas manifestagdes s6 pode-
riam ser compreendidas & luz de uma visdo sistémica.

Isto, no entanto, foi apenas o que ocorreu no nivel das teorias
antropoldgicas. As sociedades tribais de todos os continentes conti-
nuaram sendo vistas - (pela estratégia da dominagdo colonial,
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sabemos) como atrasadas, paradas no tempo da histéria. Os agentes
da colonizag¢do se encarregariam de levar a estas sociedades o
“progressa” e os “beneficios da civilizagao”, fazendo com que elas
pudessem entrar, assim, nos designios da histdria.

Esta imposi¢ao dos padrdes ocidentais, seja em termos dos
valores que deveriam ser incorporados — o trabalho como virtude,
a moral cristd, a monogamia etc. — seja em termos dos hébitos ali-
mentares, vestudrio, concepgao de tempo e de espago etc., comega
a ocorrer no exato momento do contato.

Embora esta imposi¢do de padroes seja feita de modo mais
sistemdtico e disciplinador em algurnas sociedades do que em ou-
tras, em todas elas se faz presente, sejam os agentes coloniais pes-
soas ligadas 2 igreja ou funciondrios leigos. No capitulo 5 procura-
rei analisar, detalhadamente, o modo pelo qual os salesianos atua-
ram entre os bororos, movidos por esta visio “salvadora”.

Meu objetivo agora € mostrar um dos efeitos deste processo
de imposigao de padrées e valores. Para isto vou me utilizar de um
epis6dio que pude presenciar e que reuniu representantes de varias
sociedades indigenas do Brasil contemporéneo.

Para a analise deste evento o recurso a uma abordagem que
vém da lingiiistica e da semiética é bastante adequado, uma vez que
é possivel vé-lo como a “fabricagdo de uma realidade”, através da
manipulagio de signos e codigos que, impostos aos indios, foram
por eles apropriados, como estratégia para reivindicar o direito a
um cédigo outro {que nao aquele utilizado no evento), que perten-
ce a um outro universo, o das sociedades indigenas.

Em junho de 1982 o Primeiro Encontro dos Povos Indigenas
no Brasil reuniu, em Brasilia, cerca de trezentos lideres indigenas,
representantes de varias nagdes. O evento, organizado pela UNI
(Uniao das Nagdes Indigenas), pode dispensar, em grande medida,
a colaboragio oferecida pelas entidades de apoio a luta indigena
(C,'I“I CIMI, CPI). Note-se que os indios fizeram questdo que a reu-
nido se realizasse em Brasilia, locus das decisées politicas do pais e
encerrada no Senado.

Ao longo do evento se sucediam as falas dos representantes
das nagodes indigenas ali presentes. Além da exposi¢do sobre o pro-
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blema da invasdo dos territérios indfgenas, os representantes das
vdrias nagdes do Nordeste e dos guaranis do estado de Sio Paulo,
enfatizaram a necessidade do reconhecimento da existéncia de po-
pulagdes indigenas nestas regiées. Segundo eles préprios, a sua ida
a Brasilia tinha como propésito demonstrar:

1. Que eles existiam, que havia indios nestes locais em que se os
julgavam como extintos;

2. Que o reconhecimento desta existéncia era uma retvindicagdo
legitima.

Os indios do nordeste compareceram ao evento com cocares,
tacapes e outros aderegos “tipicos de indios”, muitos dos quais nio
sdo mais utilizados cotidianamente, numa clara tentativa de de-
monstrar, publicamente, a sua identidade diferenciada.

A reunido, que se estendeu por trés dias, na sede da CON-
TAG (Confederagio dos Trabalhadores Agricolas) foi pautada por
um rigido protocolo. Todos os participantes portavam crachis de
identificacdo; a imprensa s6 era admitida em horas e locais previa-
mente determinados. Os representantes nio indios, das entidades
de apoio, ndo tinham acesso a todas as sessdes.

As reunibes eram realizadas por regides geogrificas; havia
uma exposi¢do dos problemas enfrentados pelas diferentes nagdes
-daquela regido, seguida de discussdes e encaminhamento de pro-
postas. Virios indios levaram seus gravadores para registrarem
os depoimentos. Um individuo nio indio, em geral escolhido pela
sua familiaridade com a problemdtica, e que fosse representante de
alguma entidade de apoio, era indicado pelos participantes do gru-
po para fazer a ata da reunido e datilografar as propostas encami-
nhadas.

A sessao de encerramento no Senado foi solenemente inau-
gurada pela mesa, ao som do hino nacional. Para esta sessio foram
convidados representantes de todos os partidos politicos, embaixa-
dores, um representante da Associacdo Brasileira de Antropologia,
um representante da CONTAG, o presidente da FUNAL

Nas suas falas, os lideres indigenas frisavam a possibilidade
destas nacdes terem um desenvolvimento compativel com aquele
preconizada pelos ndo indios. Referiam-se aos indices de produ-
¢do de arroz auferidos pelos xavantes, os terenas citavam passa-
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gens da Sagrada Escritura (“O sébado foi feito por causa do ho-
mem, e nio o homem por causa do sdbado; a FUNALI foi feita por
causa do indio, e nio o indio por causa da FUNAI”). Reivindicavam
maquinas para um melhor desenvolvimento agricola, garantia das
terras e demarcacio das mesmas. Alguns falavam em suas proprias
linguas e, em seguida, eram traduzidos.

A reunido era, assim, também uma semiurgia, onde o signifi-
cante tinha mais “realidade” que o significado a que se referia’. Ou
seja, se admitimos que o signo tem, além da fungao de significa¢ao
(a que resulta da relagdo entre 0 significante e o significado — ima-
gem mental), uma fungdo referencial (denotagio), que se produz
entre o signo e o referente (o objeto real)?, o que se depreende des-
te episédio é uma desreferencializagdo da realidade, ou uma hi-
per-realidade, que nos leva a nogéo de simulacro, como veremos no
final desta andlise.

Neste sentido estes signos, como vimos pela descri¢do da reu-
nido, apontavam para realidades aparentemente opostas. Se a iden-
tidade indigena (principalmente no Nordeste) € vista pelos regio-
nais como evanescente, era necessario recrid-la, supervalorizan-
do-a. Por outro lado, para desfazer a imagem do indio como inca-
paz de dominar os varios c6digos do mundo moderno, era necessa-
rio superenfatizar todo o protocolo que marcava 0 €éncontro.

O tempo todo, e nao apenas através de suas falas, era como
se dissessem: “Vejam, podemos ser iguais a vocés, podemos domi-
nar todas as regras do mundo néo indio, podemos reivindicar os
nossos direitos de acordo com o vosso costume. Mas vejam também
que somos diferentes, que esta diferenga ¢ real e deve ser respei-
tada”.

Retomando o que diziamos anteriormente, era cCOmo se, uma
vez que nossa sociedade convive mal com a diferenga, tentando

1. Na definicio cldssica de signo proposta por Saussure h& um equilibrio, senio uma simetria entre o
significante (expressao) ¢ o significado (conteido), “[...] a distingio significado/significante perma-
ncee, ao nivel do signo, indispensavel, e J. Derrida sublinha que, se ‘primazia do significante’ Gui-
sesse dizer que nio existe lugar para uma diferenca entre o significado ¢ ele, o préprio termo signi-
ficante € que perderia todo significado. Ao contrdsio, o que ele indica ¢ que alguma coisa funciona
como significante até no significado: tal € ¢ papel do rastro” (Ducrot ¢ Todorov, 1972:314; grifos
meus). .

2. Cf. Ducrot ¢ Tedorov, 1972:103.
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sempre elimind-la, os indios precisassem demonstrar sua possibili-
dade de equiparagdo para, s6 entdo, gozarem do direito de reivin-
dicarem a diferenga e a visibilidade social desta diferenca.

Para que isto fosse possivel, foi também necessirio que eles se
apropriassem desta categoria ampla criada pelos ocidentais — in-
dio - como forma de se articularem para o enfrentamento. Esta
identidade forjada, 0 “nds indios”, nao tem como intuito apagar as di-
ferengas entre eles que, pelo contrario, eram sempre enfatizadas: ca-
da um falava enquanto representante de uma nagio especifica. Mas
foi enquanto “indios” que eles conseguiram se organizar e apresentar
suas reivindicag¢des ao governo e a sociedade de modo geral.

A respeito de como os indios incorporam, se apropriam ou as-
similam o discurso ndo-indio, diz Eni Orlandi: “Esse modo de incor-
poragéo do discurso do outro, assumindo a forma da reproducio exa-
ta (o simulacro, a colagem) atinge um tal grau de semelhanca que
acaba por se revelar como um indice da diferenga” (Orlandi, 1984:6).

O objetivo do artigo de Orlandi é fazer uma “reflexao sobre a
especificidade da interlocugio estabelecida entre os indios e os
brancos nos iiltimos anos”™ (idem, p. 1) e, secundariamente, contri-
buir, através da observagdo da linguagem, para a elaboragio de
uma histéria do contato, assim como para os estudos de identidade
étnica (p. 2). Na sua conclusdo a autora afirma que: “Se o branco
fosse absolutamente determinante, o indio tinha que abrir mio de
sua identidade. Ele reproduziria, em si, a identidade do branco. E
isso ndo acontece, porque o jogo que estabelece a identidade do in-
dio ndo se completa com a agdo do branco. Alguma coisa vaza...”
(Orlandi, 1984:11-12).

Estas reflexdes, embora elaboradas a partir de uma analise
que tem por fulcro o discurso, podem ser generalizadas para aspec-
tos ndo lingiiisticos da construgio da identidade de sociedades indi-
genas em contato com a sociedade nacional, e, como veremos, para
a andlise de grupos minoritrios dentro de uma mesma sociedade.

Rastros: A Manutencdo de Diferencas Pré-instituidas

Em Signes, Traces, Pistes — racines d’un puradigme de Uindice,
Carlo Ginzburg (1980) faz uma série de reflexdes extremamente
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sugestivas que nos auxiliam a compreender o modo pelo qual os in-
dios representam sua identidade para o mundo exterior tendo como
modelo a imagem que fazem do branco.

Neste estudo Ginzburg analisa a emergéncia de um modelo
epistemolégico — o paradigma indicial - que € amplamente utili-
zado em vérias esferas da ciéncia, sem nunca ter sido explicitamen-
te conceptualizado. Para melhor definir este modelo, Ginzburg nos
remete as mais diferentes facetas da vida artistica e cientifica do sé-
cule XIX: os critérios para se distinguir entre os originais e as c0-
pias falsas de uma obra de arte considerada tnica, estabelecidos
por Morelli; as estratégias do detetive Sherlock Holmes, imagina-
das por Conan Doyle; os métodos de interpretagdo da psicandlise
desenvolvidos por Freud. Segundo Ginzburg: “Vers la fin du XIX*®
siecle — et plus précisément entre 1870 et 1880 — un paradigme de
P'indice, s’appuyant sur la sémiotique, a commencé a s’imposer dans
le domaine des sciences humaines. Mais ses racines étaient beau-
coup plus anciénnes” (Ginzburg, 1980:13).

Estas raizes Ginzburg vai buscar nas sociedades de cagadores,
que procuram reconstituir as formas e deslocamentos dos animais a
partir de rastros, galhos quebrados, excrementos, tufos de pélos,
odores etc. e nos textos divinatorios mesopotimicos, redigidos a
partir do terceiro milénio a.C., e que procuravam “[...] la reconnais-
sance minutieuse d’une réalité parfois basse, visant & découvrir les
traces d’évenements qui ne peuvent étre directement exécutés par
'observateur” (Ginzburg, 1980:15).

Para Ginzburg, tanto as “pseudoconsciéncias”, como a adivi-
nhagio e a fisiognomonia, quanto as ciéncias médicas e do direito,
baseiam seu saber na andlise de casos individuais que ndo pode-
riam ser reconstituidos a nao ser com a ajuda de tragos, sintomas e
indicios.

Ginzburg mostra como Morelli leva o connoisseur a buscar a
autenticidade de uma obra ndo nos seus aspectos mais manifestos,
e, portanto, mais ficeis de imitar (como os othos voltados para o
céu dos modelos de Perugino, ou o sorriso dos de Leonardo da
Vinci), mas nos seus detalhes, “les plus négligeables, ou I'influence
des caractéristiques de I’école a laquelle le peintre apparténait est
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moins marquée — ce qui est le cas du lobe des oreilles, des ongles,
de la forme des doigts et des orteils” (idem, p. 4).

- Em todos os casos analisados por Ginzburg, nas varias esferas
da ciéncia ou de disciplinas a elas paralelas, o que se verifica é que
sdo tragos, as vezes infinitesimais, que permitem apreender uma rea-
lidade mais profunda a que seria impossivel chegar por outros meios.

Sua conclusio procura por fim aos impasses da oposigio en-
tre “racionalismo” e “irracionalismo”, que leva as ciéncias humanas
a um desagraddvel dilema: seja adotar um estatuto cientifico fragil
para chegar a resultados importantes, seja adotar um estatuto
cientifico sdlido para chegar a resultados de pouca importincia
(idem, p. 43).

Para Ginzburg, o rigor cientifico, baseado numa orientagiio
quantitativa e antropocéntrica, que impregna as ciéncias a partir de
Galileu, € ndo s6 impossivel, mas também indesejavel para aquelas
formas de saber mais diretamente ligadas & experiéncia cotidiana,
ou, mais precisamente, “em todas as situa¢des em que a unicidade e
0 carater insubstituivel dos dados sdo decisivos aos olhos das pes-
soas implicadas™ (p. 43).

Assim, voltamos as reflexdes de Orlandi a respeito da interlo-
cu¢ao entre indios e brancos. Ela dizia que: “[...] 0 jogo que estabe-
lece a identidade do indio nio se completa com a acdo do branco.
Alguma coisa vaza ...” (Orlandi, 1984:12).

E precisamente neste ponto que podemos relacionar as con-
sideragbes feitas por um connoisseur de arte como Morelli (que é
retomado por Ginzburg), com o trabalho do antropélogo que se de-
fronta com a questdo da identidade em sociedades indigenas con-
temporéineas.

Em ambos os casos estamos lidando com o fato da imitacao.
O falsificador procura imitar todos os detalhes de um quadro, esca-
pando-lhe, no entanto, a possibilidade de reproduzir as pinceladas
mais rdapidas do mestre, seus movimentos mais inconscientes e des-
providos de esfor¢o pessoal. Do mesmo modo, vendo-se obrigado a
ter o branco como modelo que se impée, o indio nio perde sua
identidade original.

O que queremos dizer é que a apropria¢ao formal de aspec-
tos formais do discurso, do vestudrio, das formas de saudagio etc.
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ndo asseguram a apropriagdo da identidade que fornece este mode-
lo. Trata-se de uma simulacao®, que é, “la géneration par les mode-
les d'un réel sans origine ni réalité: hyperréel” (Baudrillard,
1978:31%.
exatamente neste ponto que incide aquela “alguma coisa
vaza..” e os indios parecem ser os primeiros a reconhecé-lo. Ten-
tando completar a afirmagdo de Orlandi, dirfamos que o que vaza €
a possibilidade de existéncia de uma “verdade” ou de uma “reali-
dade” (no caso a apropria¢do da identidade do branco) a par-
tir de seu simulacro. No processo de simula¢io (que remete &
questio da diferen¢a entre o verdadeiro e o falso, ou da imita-
¢ao, como coloca Ginzburg), a operagdo, como mostrou Baudril-
lard, é apenas especular e discursiva. “Le réel est produit a par-
tir de cellules miniaturisées, de matrices et de mémoires [...]. Clest
un hyperréel, produit de synthese irradiant de modeles combinatoi-
res dans un hyperespace sans athmosphere.” (Baudrillard, 1978:4)
O carater irreversivel das identidades branco/indio € clara-
mente formulado por um palikur:

E o indic que sente, que conhece, ndo gente de fora ... O civilizado pode entrar no
nivel do indio, pode passar até 50 anos, ele pode furar os beigos, pode furar as orelhas, tudo,
cabelo grande, pode usar tanga também mas ele nunca pode sc tornar indio, como nés que
& nativo. Assim como nés também, nés nio podemos tornar civilizados. Nao podemos (Or-
landi, 1984:4).

O Simulacro como Estratégia

O simulacro, a imitagdo do branco, no caso dos indios, ou do
modelo do dominador, para qualquer grupo minoritério, parece ser
um passo importante para todo um conjunto de sociedades ou ru-
pos dentro de uma sociedade especifica, que buscam, contradito-
riamente, afirmar-se na sua diferenca.

Assistimos assim a um paradoxo que parece bem tipico desses

tempos do pés-moderno®, ou seja, o da desreferencializagio acarre-
tada pelo simulacro. Ao se “vestir de indio” o indio do nordeste

3. Que nao se confunde com fingir, 0 que se dd por um processo de dissimulagdo.
4. Vide Ferreira dos Santos, 1986.
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“vende” uma imagem que j4 ndo corresponde a sua realidade, as-
sim como ao se apropriar dos trajes e protocolos do branco os in-
dios j4 “aculturados” emitem um falso discurso: o0 de que sejam tal
como o branco. Sdo estes sinais diacriticos, sejam eles o cocar ou o
crach4, que permitem a manipula¢do dos estere6tipos presentes no
imagindrio da nossa sociedade a respeito de quem sdo, afinal, “os
indios”. Sdo imagens que devem ser vistas como uma forma de
retorica, onde a tipificagdo e a manipulagio de estere6tipos, apro-
xima-se, enquanto mensagem a ser decifrada, muito mais do inter-
locutor, um “receptor” tdo abstrato quanto “o governo” ou a “so-
ciedade”, do que daquele que a emite.

O mesmo ocorreu com mulheres feministas durante os anos
60 e 70, que procuravam se afirmar tomando ¢ modelo masculino
de inser¢lio na sociedade como aquele que lhes garantiria um espa-
¢o0 e um reconhecimento social. Se os indios sdo criticados pela sua
descaracterizagdo cultural (chamados de “caboclos” ou ‘bugres”),
estas mulheres recebiam, freqlientemente, a pecha de “machonas™.

Mas, como diz Laing (1973:145), sendo o corpo 0 “4mago e o
centro do meu mundo”, € possivel revesti-lo ou apresenti-lo como
bem se entender e ele continuara intacto em seu interior. Por outro
lado, sendo o corpo “um objeto no mundo dos outros” (idem), é
preciso que este corpo se revista e atue, efetivamente, a partir da-
queles atributos a que estes outros estao acostumados, para que
possa ser reconhecido como tal.

Presentes a esta reunido em Brasilia, tdo protocolar, tio cal-
cada num modelo estereotipado, a que ndo escapa nenhum detalhe
do cédigo do “mundo dos brancos”, os indios, paradoxalmente, pa-
reciam afirmar o tempo todo “Nés nao somos brancos”, como que
parafraseando o famoso quadro de Magritte — Isto ndo é um Ca-
chimbo®.

Este jogo de signos encobre uma realidade que surge, como
dissemos ao propor nossa concepgio de identidade, da necessidade
de constitui¢do de sujeitos politicos que se articulam para reivindi-
car para si um espago de visibilidade e atuagdo social. Neste pro-

5. J4 ouvi também homossexuais militantes falarem sobre a necessidade de homens homossexuais as-
sumirem o modelo “viril e machdo" na sua relagio com seus parceiros.

6. Uma andlise extremamente interessante sobre a questio da semelhanga/similitude, especificamerte
deste quadro de Magritte, foi desenvolvida por Foucault, 1973,
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cesso ha como que um “apagar” das diferengas presentes no inte-
rior de cada um destes grupos, o que permite a constitui¢io deste
“nés coletivo”, no plano de uma estrutura macrossocial. O simula-
cro, a representacio de si a partir do modelo cultural do domina-
dor, €, paradoxalmente, a possibilidade destes sujeitos politicos
atuarem no sentido de romperem a sujei¢do a que historicamente
foram submetidos.
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A LITERATURA COMO ESPELHO

0S PROCESSOS DE MUDANCA SOCIAL NA SOCIEDADE BORORO ATRAVES
DA VISAO DE DIFERENTES AUTORES




Perché un punto ... come direi ... nel suo punto centrale,
bada bene, ogni punto cke stia proprio nel mezzo dei punti
che ti vedi, bene, quel punto - il punto geometrico — ni non
lo vedi, non ha dimensioni non puo andare né a destra né a
sinistra, né in basso, né in alto. Quindi non ruota. Capisci?
Se il punto non ha dimensioni, non puo neppure girare in
torno a se stesso. Non ha neanche se stesso ...

UmBerTto Eco,
It Pendole di Foucault, Milano, 1988:11.

A sociedade bororo foi, dentre as sociedades indigenas sul-
americanas, a que mais empolgou os antrop6logos. Sua complexa
organizagio social, seu cosmos povoado de espiritos e almas “en-
carnados” pelos vivos, as rela¢des entre o mundo animal e sobrena-
tural, sua elaborada cultura material. Desde Lévi-Bruhl, foram va-
rios os estudioso$ que se dedicaram & compreensio dos bororos, o
que resultou, de certo modo, numa idealiza¢do rigida e estanque
desta sociedade, muito semelhante A orientalizacdo das sociedades
do Oriente, que Said analisa em livro recente. Parafraseando este
autor, € possivel dizer que os bororos, enquanto tais, sdo, para a
maioria dos estudiosos que a eles se dedicaram, muito menos im-
portantes do que aquilo que foi elaborado pela literatura antro-
poldgica a respeito desta sociedade.
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Os modernos orientalistas sido, segundo Said, profundamen-
te afetados, em suas andlises, por um certo saudosismo do imagi-
nério elaborado a respeito do Oriente. “Memory of the modern
Orient disputes imagination, sends one back to the imagination,
as a place preferable, for the European sensibility, to the real
Orient. [...] The mind learns to separate a general apprehension
of the Orient from a specific experience of it.” Para o orientalista,
o Oriente nio é o Oriente tal como ele existe, mas sim no modo
como ele foi orientalizado. E o orientalismo “views the Orient
as something whose existence is not only displayed but has re-
mained fixed in time and place for the West”. H4, assim, uma se-
melhanga muito grande entre o que ocorre com o0s autores que
se dedicaram ao estudo da sociedade bororo € aqueles que se vol-
taram as sociedades do Oriente. “[...] to the Orientalist, who be-
lieves the Orient never changes, the new is simply the old betrayed
by new, misunderstanding dis-Orientals” (Said, 1979: 101-108, gri-
fo do autor).

Ou, como diz Baudrillard, “[...] ces Sauvages-la sont posthu-
mes: gelés, cryogénisés, stérilisés, protégés & mort, ils sont devenus
des simulacres référentiels, et la science elle-méme est devenue si-
mulation pure” (1978:9).

Vejamos os autores que se dedicaram a andlise dos processos
de mudanga na sociedade bororo e que, em seus trabalhos, acaba-
ram por incorporar, eles proprios, a ideologia do “eterno retorno”,
amargando, com alguns de seus informantes, a impossibilidade des-
ta volta.

Baldus

Em 1937, com a coletinea de artigos publicada por Herbert
Baldus, os estudos antropolégicos no Brasil comec¢am a focalizar,
em primeiro plano, o problema da aculturagdo (Schaden,
“ 1965:17-22). Este trabalho de Baldus — Ensaios de Etnologia Brasi-
leira — merece ser discutido, entretanto, ndo pelo fato de inaugurar
os estudos sobre aculturacgio (a que ji nos referimos no capitulo 1),
mas, em funcgio dos objetivos deste texto, uma vez que ele apresen-
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ta neste livro dois capitulos inteiramente dedicados aos bororos:
“A Posi¢do Social da Mulher entre os Bororo Orientais” (pp. 60-91)
e “O Professor Tiago Marqués e o Cacador Aipobureu” — a rea-
¢ao de um individuo bororo a influéncia de nossa civilizagao
(pp- 92-107). No capitulo final — “A Mudang¢a de Cultura entre
Indios do Brasil” (pp. 160-186) — o autor analisa uma série de
dados, inclusive sobre a sociedade bororo, que nos interessam bas-
tante.

Baldus visitou os bororos de Meruri e Sangradouro em 1934
e, em 1935, os da aldeia Tori-Paru. Através de alguns dados sobre a
organizacdo social desta sociedade, Baldus vai mostrar que a po-
si¢ao da mulher entre eles ndo é nem inferior, nem superior a do
homem. A demonstragdo desta conclusio lhe da a oportunidade de
discorrer sobre virias facetas da sociedade bororo, apresentada
muito mais como um feixe destes varios tragos, do que como uma
totalidade articulada.

Baldus enumera dados censitdrios sobre a populagiao bororo
(num total inferior a mil individuos), caracteristicas anatdmicas dos
individuos, dados sobre alimentagio, vestudrio e adornos corporais,
salientando o quanto estas esferas foram influenciadas pelo convi-
vio com a nossa sociedade.

Atribui aos salesianos € 4 a¢io missiondria as mudancgas de
comportamento que observa no planejamento familiar — as técni-
cas anticoncepcionais € abortivas, préticas de infanticidio e, princi-
palmente, predominincia da vida familiar, que é refor¢ada em vir-
tude da “decomposicio dos clas” (p. 171). Mas € interessante que,
apesar desta interferéncia na vida familiar dos bororos, em um pon-

to, as vistas do autor, estes indios ndo cedem,

Baldus atribui ao “carater inato do individuo” esta for¢a de
resisténcia. Para ele, este cariter inato “consiste na forga de vonta-
de, na singularidade de sua sexualidade, em suma, na composi¢io
especial de todas as suas disposi¢coes naturais, nio adquiridas duran-
te a vida, mas j4 nascidas com ele, composigao pela qual unicamen-
te o individuo € individuo e continua individuo, isto é, distingue-se
de todos os individuos” (1937: 83-83, grifos meus).

E esta “disposigdo natural” que impediria os bororos de acei-
tarem o padrao europeu da relagao homem/mulher, em que o ho-
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mem é o senhor da casa e se prefere “uma mulher espancada a uma
mulher abandonada pelo marido” (p. 83). No entanto, esta mesma
“disposigio natural” ndo € suficientemente forte para impedir que
o carater de uma tribo de indios ndo se altere decisivamente na re-
lagao com os brancos (p. 172). E o autor d4, em seguida, inimeros
exemplos que comprovam, em diferentes tribos, 0 quanto este cara-
ter foi alterado.

Para chegar a conclusio de que a posi¢ido social da mu-
lher entre os bororos nio é nem inferior e nem superior a do ho-
mem, Baldus percorre os caminhos que demonstram o “machismo”
da sociedade ocidental. Por isso se interessa em saber qual dos
sexos fica por baixo durante a relagao sexual e conclui pela equi-
valéncia entre os sexos ao verificar que homem e mulher deitam-
se de lado, um em frente ao outro (p. 80). Procede do mesmo mo-
do ao avaliar a contribui¢gdo de cada um para o provimento fami-
liar, e mesmo a capacidade que demonstram para sustentar peso
(pp. 76-77). Para o autor a equivaléncia entre 0s S€x0s comprova-se
também pela importincia complementar das atividades de sub-
sisténcia que, na divisdo de trabalho entre os bororos, cabe a cada
um dos $exos.

Assim, é na vida sexual, na divisdo de trabalho entre os sexos,
na utilizagdo de adornos pessoais, na posi¢io do marido e da mu-
lher na organizac¢do da familia nuclear, nas préticas de infanticidio
(que entre os bororos ndo revelam preferéncia de sexo) que Baldus
vai tentar detectar a posicao social da mulher nesta sociedade. E a
partir destas esferas da vida social que a preponderincia do homem
se manifesta em nossa sociedade e € para estas esferas que Baldus
dirige suas indagacgoes sobre a sociedade bororo.

Da bibliografia que o autor apresenta sobre os bororos cons-
tam, entre outros, nio apenas a monografia de Colbacchini — I Bo-
roro Orientali —, como também o artigo de Lévi-Strauss sobre a or-
ganizagao social desta sociedade. As analises de Baldus sobre a po-
sicdo da mulher entre os bororos ndo aprofundam a bibliografia ja
existente. Baldus ndo se detém, por exemplo, na especificidade da
matrilinearidade nesta sociedade, no papel que cabe as mulheres
durante os ritos funerarios, ou mesmo numa andlise mais cuidadosa
das figuras femininas que povoam a mitologia bororo. Estes dados,



A LITERATURA COMO ESPELHO 81

certamente, permitiriam problematizar o “cardter inato dos indivi-
duos”, a que se refere o autor.

Alis, esta mesma questdo — das disposigdes naturais do in-
dividuo, ou de seu cardter inato — est4 presente no artigo que Bal-
dus escreve sobre a reagdo de um individuo a influéncia de nossa
civilizagdo. Baldus inicia este artigo endossando a posi¢ao de Boas,
a de que: “Para avaliar os dotes intelectuais do indio é muito im-
portante saber que ele tem a mesma capacidade de um europeu pa-
ra aprender a pensar, sendo educado desde pequeno para este fim”
(p. 92). No entanto, o que ele vai mostrar a partir da trajetéria de
Tiago Marques, um bororo criado pelos missiondrios salesianos, é
que “o ambiente nativo é bastante forte para que o indio que volta
para casa logo comece até a desprezar quase todas as vantagens da
nossa civilizagdn, que pdde apreciar” (p. 93). H4, por tras deste
“ambiente nativo”, como que uma for¢a mégica que atrai o indio e
que o faz ceder as suas “disposi¢des naturais”.

Este bororo, Tiago Marques, vai mostrar a Baldus que a cul-
tura estd num processo de constante transformacio e que nio se
pode pensi-la como um conjunto estanque de tragos, encerrados
em bais que se sucedem no tempo, como se cada um destes bais
correspondesse a um estigio pelo qual se opta.

Baldus, ao verificar que Tiago se refere com um certo saudo-
sismo0 ao tempo passado, pergunta-lhe se “nio seria entdo melhor
reconduzir os bororos a seu estado antigo”, ao que Tiago lhe res-
ponde: “Hoje a gente ndo pode mais andar como dantes, enfeitada
de penas” (p. 107, grifo meu).

Baldus entende que uma das principais tarefas da etnologia é
estudar a mudanca continua das expressdes culturais e as causas
desta mudanga (p. 1). Esta tarefa se transforma em problema a par-
tir da prépria defini¢do de cultura dada pelo autor:

Cultura, no sentido que lThe dio os etnélogos, € a expressdo harmdnica total do sen-
tir, pensar, querer, poder, agir e reagir de uma unidade social, expressio que nasce de uma
combinagio de fatores hereditérios, fisicos e psiquicos com fatores coletivos morais, e que
unida ao equipamento civilizador (instrumentos, armas etc.) dd 4 unidade social a capacida-
de e a independéncia neccssérias a luta material e espiritual pela vida (p. 1).

Esta defini¢do, ndo muito distante da cldssica definicdo de
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Tylor, e que era, como vimos, a concepgio vigente na €poca em que
estes artigos foram escritos, implica ver a cultura como um fené-
meno estanque, sem uma dindmica propria. E uma concepgio que
focaliza um conjunto de esferas de agiio (sentir, pensar, querer etc.)
e os produtos advindos destas agoes quando relacionados a um con-
junto de fatores ja dados — como o psiquismo e o equipamento ci-
vilizador.

Coerentemente com a defini¢ao de cultura, a mudanga cultu-
ral implica em alteragdes nestas expressdes, que sdo, por sua pro-
pria natureza, harmoénicas. Baldus se refere a mudanga parcial e to-
tal de cultura. Por paradoxal que possa parecer, a concepgio que
Baldus tem de mudanga cultural € também uma concepgao absolu-
tamente estdtica, onde se vé, seja a substitui¢io de certos tragos da
cultura original por outros da cultura européia, seja a sua total
substituigdo. '

Assim, por exemplo, as mudangas que ocorrem na esfera da
cultura material sdo, para Baldus, mais visiveis € ocorrem num pra-
z0 mais curto do que as que se observam na cultura que ele deno-
mina como espiritual. As vantagens e desvantagens de assimilagdo
de elementos, como um machado de ferro, por exemplo, fazem com
que itens deste tipo sejam rapidamente incorporados. O mesmo
nao ocorre quando se oferece ao indio uma nova crenga, uma nova
forma social, um novo canto (p. 180).

As observagdes de Baldus entre os bororos, seja quanto as
mudangas relativas a habitacao (a forma e seu interior), a forma de
organizagdo do trabalho para o provimento das necessidades, a in-
corpora¢ao de elementos como fumo, dlcool € sal, as mudangas nas
artes tradicionais, como trancado e cerimica, sdo observacoes de
quem analisa uma cultura a partir de seus aspectos exteriores, de
seus tragos mais evidentes. Nao se trata de uma andlise que procure
se desvencilhar das aparéncias para captar o verdadeiro sentido das
transformacoes.

Baldus ndo se pergunta, por exemplo, como 0s bororos ava-
liam estas mudancgas, que sentido elas tém para eles. Apenas cons-
tata que certos objetos “tradicionais” ndo sao mais usados ou con
feccionados e que outros ainda convivem com aqueles destinados
ao mesmo uso € que foram incorporados da nossa sociedade.
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As observagdes mais pertinentes de Baldus sobre os bororos
dizem respeito a nuclearizagéo da vida familiar e ao fato de que “En-
tre os bororos das missdes o cristianismo e a antiga religido da tribo
existem separadamente” (p. 176). Embora o autor nio se detenha
nestas consideragdes, suas observagoes sio, de certo modo, validas
até hoje, como pretendemos demonstrar no capitulo seguinte.

E esta “geragdo de cristaos civilizados” (p. 180), criada pelos
salesianos, que leva o autor a se perguntar em quanto tempo a mu-
danga de cultura neles se completara. Apés trinta anos de cateque-
se, a época da pesquisa de Baldus, estes indios ainda nido haviam
perdido a vontade e a possibilidade de se entregarem a vida tradi-
cional.

Além de ser cabivel a pergunta sobre o que seria concreta-
mente esta mudanga completa, ou total de cultura, posso afirmar
que hoje, passados noventa anos de catequese, nada permite afir-
mar que os bororos, mesmo aqueles que vivem nas missdes, irdo
abandonar sua cultura para substitui-la, totalmente, por uma outra.
O que pretendo mostrar é, exatamente, como se d4 esta convivén-
cia entre indios e missiondrios e o modo pelo qual as represen-
taghes que eles se fazem permitem entender a sua atuacio.

Esta, certamente, nao era a preocupagio deste autor, embora
alguns antropélogos da época, como Malinowski e mesmo Thur-
nwald, ja se interessassem, especificamente, em captar o chamado
“ponto de vista do nativo”. Baldus “Nio se deixou cercear pelos
conceitos apregoados pelos mentores do funcionalismo”, como
afirma Schaden na apresentagdo da segunda edigio dos Ensaios de
Etnologia Brasileira. O mesmo nao se pode dizer dos autores que o
sucederam.

Saake

As consideragoes de Saake, um padre jesuita, giram em torno
de um tema bastante freqilente entre os autores que se dedicaram
aos estudos de aculturacio: as possibilidades destes indios se trans-
formarem em trabalhadores eficientes e se integrarem de vez a po-
pulagao cabocla local.
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Saake esteve entre os bororos (da aldeia do Cérrego Grande)
por duas semanas em 1952. Depois de arrolar os dados responsa-
veis pela mudanga nesta sociedade, como a depopulagio, incorpo-
ragio de elementos como o dinheiro, o portugués, o vestudrio, no-
vos hébitos alimentares etc., Saake aponta os fatores que, a seu ver,
determinam o conservantismo na vida dos bororos.

Para este autor, os “baluartes” mais importantes da coesio
tribal se prendem & lideranca de certos individuos de personalidade
de grande proje¢do na comunidade, seja o bari (xama), ou o chefe.
Isto explicaria porque entre estes indios “As festas mortudrias sub-
sistem, [...], em todos os pormenores de suas complicadas formas
tradicionais” (1953:46).

Ao final de seu artigo chega a sugerir que a integracdo dos
bororos se dé através de sua educacdo para o trabalho regular e
alerta que “por mais que doa ao etnélogo, tal nao sera possivel en-
quanto subsistir a influéncia do capitdo e do bari” (Saake, 1953:52).

Se, por um lado, Saake, como outros autores, insiste em mu-
dangas que levem a possibilidade de integragéo do grupo tribal &
sociedade envolvente, é também de se notar que ele incorpora o
discurso saudosista, tio ao gosto dos velhos da tribo. E muito co-
mum o pesquisador ouvir dos velhos bororos (e certamente também
em outras sociedades) que a gera¢do mais jovem nao € mais como a
deles, que os jovens ndo mais se interessam por aprender a cultura
tradicional que, consequentemente, desaparecera com a morte des-
tes velhos.

Este tipo de observagdo, que incorpora como Unica e irre-
versivel realidade o discurso saudosista — que projeta para breve a
extingio de padrdes culturais, nao se restringe a autores como Saa-
ke, que dispuseram de apenas duas semanas para coletar seus da-
dos, como veremos quando analisarmos os trabalhos de Crocker e
Viertler.

Huestis

A visdo da descaracterizagdo cultural estd presente também
no artigo de Esther Huestis (1963) — “Bororo Spiritism as Revitali-
zation”. Para a autora, uma missiondria ligada aoc Summer Institute
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of Linguistics, as mudangas ocorridas na esfera religiosa dos boro-
ros podem ser entendidas como um processo de revitalizagdo — um
esfor¢o deliberado de uma sociedade em estabelecer uma cultura
mais satisfatéria em virtude do stress a que foi submetida (Wallace,
apud Huestis 1963:189).

Depois de listar as dificuldades que a sociedade bororo en-
contra para se reproduzir enquanto tal — escassez de recursos em
funcdo da diminuigdo do territdrio, depopula¢do aliada a uma
complexa organiza¢ao social, desqualificacdo do status de chefe pe-
la introdugdo da autoridade vinda do 6rgao tutor etc., Huestis v€,
para o futuro da sociedade bororo, duas alternativas que implicam,
ambas, a descaracterizagio cultural.

All of these things seem to be driving the Bororo towards an emphasis on spirit
worship, which needs fewer people to be workable, does not have the taboos conneceted wi-
th totemism, and is enough like the spiritism {Macumba) of Brazilians that it is not likely to
be taken away by outsidc forces (Huestis, 1963:189).

A conclusdo da autora € a de que a religiao bororo néo so-
breviverd a mais de uma geracgao e “in its place spiritism will func-
tion as the integrating principle in Bororo culture” (idem, p. 189). A
segunda alternativa parece se constituir em um aviso que conduza
aquilo que Huestis almeja — que os bororos sejam persuadidos de
que o cristianismo & a forga revitalizante (p. 189).

Como a autora ndo dd informagdes sobre como conseguiu
seus dados sobre os bororos, e cita como fonte bibliografica especi-
fica apenas a monografia de Colbacchini e Albisetti, € de se supor
que seu conhecimento sobre esta sociedade seja extremamente su-
perficial.

Ela nio menciona, por exemplo, as estratégias arquitetadas
pelos bororos para realizar os ritos funerarios, proibidos pelos sale-
sianos por muito tempo. Nio se refere ao sistema de adogio de
uma crianga por um outro cli que nio aquele onde nasceu, para fa-
zer frente aos problemas advindos da depopulagdo. Ndo analisa
adequadamente a questdo da dupla chefia e das solugoes internas
dadas pelos bororos a estes problemas.

Sua analise parece fazer parte de uma estratégia e de um
alerta aos religiosos: ou os missiondrios se incumbem de persuadir
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05 bororos a se cristianizarem, ou eles rapidamente se transfor-
mardo em espiritas ou macumbeiros. De qualquer modo, a previsao
da Esther Huestis quanto ao futuro desta sociedade € a de sua total
descaracterizagio.

Viertler

A literatura mais recente sobre os bororos, especialmente
os trabalhos de Crocker e Viertler, centrados nos varios aspectos
da organizacdo social bororo e da cultura desta sociedade, nao fo-
calizaram, de modo prioritario, a questdo das relacbes destes in-
dios com a sociedade nacional. Ambos os autores apenas referem-
se a “situagdo atual” desta sociedade e, quando o fazem, restrin-
gem-se aos efeitos deletérios causados pelo contato, cuja princi-
pal conseqiiéncia foi a diminui¢ao dos territorios e a conseqiiente
restricio das atividades de subsisténcia, principalmente caga, pes-
ca e coleta.

Viertler, que inicia suas pesquisas entre os bororos em 1970
(Sangradouro e Corrego Grande; pesquisou na aldeia do Tadari-
mana em 1977 e 1978 e, em 1986 na aldeia do Cérrego Grande),
publicou iniimeros trabalhos a respeito desta sociedade. Dois deles
(1982, 1987) abordam a questdo da mudanga social e cultural e é
deles que deveremos tratar.

Apesar de se propor a fazer uma andlise do funeral bororo,
focalizando-o a partir das implicagées adaptativas das crencas e
praticas ligadas a este ritual, a perspectiva tedrica escolhida por
Viertler (1982) - a ecologia cultural — acaba por empobrecer suas
reflexdes quando o tema em discussao sdo as relagoes mterctmcas e
a realidade emergente a partir do contato.

Vejamos algumas das conclusoes da autora com relagao as
praticas funerérias dos bororos da atualidade, neste trabalho que é
sua tese de livre docéncia. Segundo ela,

[.-.] os funerais envolvem o provimento de condigdes morais ¢ alimentares minimas para os
Bororos absorvidos como mio-de-obra barata e produtora de artesanato ou peixe para o
mercado regional, a0 mesmo tempo que representam mecanismos de intcgragio dos Boro-
ros aldeados nos mercados de viveres € objetos manufaturados em conseqiliéncia das priti-
cas de dizimagio periddica da propriedade dos finados (Viertier, 1982:593).



A LITERATURA COMO ESPELHO §7

Na perspectiva tedrica escolhida por Viertler, as préticas cul-
turais sdo apenas uma forma de racionalizagdo com vistas & solugdo
de problemas priticos enfrentados pelos grupos humanos. Assim,
durante o funeral bororo, as almas devem ser alimentadas nas re-
feigoes coletivas que os homens realizam na casa central e estes
alimentos “correspondem exatamente aqueles de elevado teor
protéico, cuja distribui¢do € maximizada pelas normas tradicionais
de esquartejamento e distribui¢do” (idem, p. 565). Mais adiante
reafirma a autora: “A nossa hipétese provisoria relativa as préticas
funerarias Bororo é a de que elas representam ndo uma alternativa
mas uma exigéncia adaptativa as condi¢des geradas pelo contato in-
terétnico principalmente no que concerne a distribuicdo do alimento
mais valioso” (p. 600, grifos nossos). Esta conclusio, mesmo que
verdadeira, empobrece extremamente a importincia deste ritual. E
igunalmente dificil aceitar que a queima dos bens do finado deva ser
vista como um mecanismo de integracdo dos bororos que, despro-
vidos destes bens, devem se voltar ao mercado regional'.

A prépria autora admite que esta destrui¢io de bens impede
“as formas de diferenciagiio social baseadas no dinheiro e na rique-
za material” (p. 596). Esta aparente contradi¢io (o funeral como
fendmeno que ao mesmo tempo que mantém os bororos enquanto
uma sociedade diferenciada, leva-os a uma inser¢do no mercado
regional) é, para a autora, o resultado dos diversos movimentos
histéricos, da dialética do processo de contato interético, que, se
exacerbada, podera “comprometer a eficiéncia desta estratégia” (cf.
p- 597).

A dificuldade em aceitar estas conclusées como as mais per-
tinentes para uma reflexdo acerca do funeral bororo (e de suas im-
plicagées nas relagdes interétnicas) advém, principalmente, da
perspectiva teérica adotada e da visdo af implicita do que seja o
fenémeno cultural.

Admitir que “as associagdoes misticas subjaz sempre alguma
forma de racionalidade profunda em termos da solug¢do de proble-
mas praticos enfrentados por grupos humanos” (p. 564) é limitar as

1. Viertler nio apresenta, por outro lado, nenhuma pesquisa sistemética sobre guando ¢ como os bo-
roros se voltam para o mercado regional, o que seria imprescindivel para sustentar as conclusdes
aventadas.
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praticas culturais ndo apenas a uma dimensao instrumental e utili-
tarista, mas ainda a uma racionalidade impregnada de valores tipi-
cos de nossa sociedade contemporanea e capitalista. Além disso, na
analise das relagoes interétnicas perde-se a perspectiva processual,
ndo se distingue 6ticas ou pontos de vista.

Neste quadro teérico a visao global do processo histérico s6
pode vir do analista e observador que, a partir de sua propria ra-
cionalidade, interpreta as “verdades” que estdo por tris das atitu-
des dos diferentes agentes. “Verdades” que ndo sdo deduzidas de
uma exegese de falas e atitudes que leve em conta a enorme diver-
sidade das culturas e a variedade de sentidos passiveis de serem
atribuidos & mesma experiéncia, mas de uma suposta universalida-
de das respostas dadas pelos homens aos problemas que o ambien-
te coloca. Nesta perspectiva teérica, que dilui o simbélico no ins-
trumental, as praticas culturais passam, necessariamente, pelo crivo
do certo/errado, bom/mau, integrador/desintegrador?.

Em 1987 Viertler publicou um artigo em que se mostrava bas-
tante ressentida com a atitude de pouco caso que os jovens bororos
haviam tomado com rela¢io a sua presenca ¢ a sua pesquisa na al-
deia. Lembra com saudades de seu informante predileto, um velho
conhecedor das tradigdes bororos, ja falecido, em quem a autora
parece encarnar todos os atributos do ideal do homem bororo (e
que em esséncia ela se lamentava por nao mais encontrar).

Viertler se sente ultrajada pelos jovens bororos que, engaja-
dos na luta por seu territ6rio, fazem hoje uso de camisetas, grava-
dores, videos, e exigem que os pesquisadores “paguem” pela pes-
quisa que pretendem realizar. Mais cautelosa, Viertler nao se refe-
re & extingao do grupo, como fizeram outros autores que se dedica-
ram 2 andlise de uma sociedade indigena de um ponto de vista ex-
terno e superficial.

Sua conclusio, entretanto, ndo s6 demonstra sua impossibili-
dade de captar os processos de transformagio cultural desta socie-
dade, como, 0 que é pior, desqualifica as atitudes tomadas pela ge-
racao dos bororos mais jovens que, a meu ver, nao se colocam co-
mo opositores dos velhos “que detém o saber tradicional”.

2. A melhor critica 3s abordagens antropoldgicas que partem da idéia de que as culturas humanas sio
formuladas a partir de uma atividade prética ¢ utilitaria foi desenvolvida por Sahtins, 1979.
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A conclusido (ou seria melhor dizer, desabafo) de Viertler é a
de que: “Os Bororo disputam atualmente um lugar nas discotecas e
lojas de videocassetes dos brancos, enveredando de maneira clara
pela folclorizagdo de suas tradigées culturais” (Viertler, 1987:140).

Ora, a atitude dos jovens bororos, que discutirei detalhada-
mente nos capitulos 4 e 7, implica o estabelecimento de aliangas
com alguns grupos dos grandes contingentes de brancos com quem
eles sdo obrigados a conviver (o que, alids, sempre foi uma estraté-
gia de resisténcia desta sociedade), na utilizacio de elementos nos-
sos (como gravadores, videos, camisetas etc.) para uso politico da
comunidade. Caracterizar esta atitude como algo que leve a folclo-
riza¢do das tradigdes culturais, e, portanto a sua petrificacdo, € tor-
nar-se insensivel a cultura como fendmeno extremamente dinimi-
co, que faz uso nio s6 de elementos que lhe sio proprios, como
também de elementos que ela procura incorporar em seu beneficio,
atribuindo-lhes um sentido especifico, que ndo necessariamente
coincide com o original.

Alids, esta visdo da cultura como algo que se petrifica nos ve-
lhos e que morre com eles é coerente com a visio que Viertler tem
do trabalho do antropéloge, e que procurou explicar aos indios que
lhe exigiam uma grande soma de dinheiro para que ela pudesse
realizar sua pesquisa. “[...] meu trabalho resume-se em coletar as
tradi¢es que os velhos carregam consigo quando morrem ¢ que os
jovens ndo querem ou niao podem mais aprender” (p. 128).

N4o se trata, aqui, de desqualificar a fala de velhos informan-
tes. Muito pelo contrério, suas falas sao verdadeiras e nos remetem
com toda énfase a realidade que é por eles vivida - a lembranga
constante de um passado que nao coincide plenamente com o pre-
sente. E esta ¢ exatamente a fungao social do velho: “lembrar e
aconselhar - memini, moneo - unir o comego e o fim, ligando o
que foi e o por vir; [...] sdo eles a fonte de onde jorra a esséncia da
cultura, ponto onde o passado se conserva e o presente se prepa-
ra”. Os antrop6logos ndo sao (como muitos deles pensam) os Gni-
cos a darem atengfio a este discurso saudosista. O fundamental
¢ perceber como este discurso é percebido e assimilado pelas

3. Chaui, 1983:XVIII.
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geragoes seguintes, como a fala dos velhos cala nos ouvidos dos jo-
© vens.

Quando se tem a oportunidade e a sensibilidade para obser-
var uma sociedade indigena por um periodo superior a uma década,
é possivel constatar 0 que ocorre com “as geragdes mais jovens”
que aparecem, num primeiro momento, como alheias aos padroes
culturais de sua comunidade. Concordo com Hartmann, quando
afirma que: “Durante a Gltima permanéncia, constatamos que mui-
tos dos elementos jovens que, anteriormente, por ‘modernismo’, as-
sumiam uma atitude critica ou de franco desprezo pelas praticas
tradicionais, comegavam a participar ativamente, ou pelo menos,
como observadores nao criticos” (Hartmann, 1964:7).

Os jovens bororos, que eu mesma conheci em 1970, ¢ que
passavam a maior parte de seu tempo jogando futebol ou truco, fo-
focando no posto indigena, participando apenas dos forros realiza-
dos na sede do posto e completamente alheios aos rituais que os
bororos tradicionalmente conduzem, tinham, passados dezesseis
anos, uma atitude completamente diferente. Demonstravam, agora,
profundo interesse pela cultura bororo, participavam ativamente de
seus rituais, recorriam com facilidade 4 mitologia e, pouco a pouco,
comegavam, eles também, a-utilizar o discurso nio s6 saudosista,
como também de critica &s geragoes mais jovens... Plus ¢a change ...
Talvez seja assim mesmo que as coisas mudem nestas sociedades.
Ser 0o mesmo, de modo diverso.

Certamente é possivel constatar uma mudanga na expressao
cultural de uma sociedade. Uma das principais caracteristicas do
fenomeno cultural é, exatamente, seu aspecto dindmico. Para as so-
ciedades indigenas o grande paradoxo € a necessidade de mudanca
como tinica possibilidade de permanecer a mesma. Por “permanecer
a mesma” entenda-se a manutencdo de uma estrutura social ampla,
de uma cosmovisdo, de um reconhecer-se em seus ancestrais.

Cabe, evidentemente, & geragio dos bororos mais jovens, co-
nhecer e apropriar-se de elementos do mundo “la fora™. Se o outro
— o nio indio — surge como modelo a ser imitado numa fase da vi-
da, ou em circunstincias especificas, isto nao significa que este serd
um modelo perene, por toda a sua vida e em todos 0s contextos, em
funcao do qual a cultura original € abandonada.
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Certamente, também a inser¢io na comunidade, do jovem
“amadurecido”, nao se fard de modo idéntico ao de geragdes que o
precederam. Mesmo aquelas sociedades que nio desejam a mudan-
ca € que tém como modelo de devir um “eterno retorno” a um mo-
delo de sociedade ideal definido em tempos miticos, estio, elas
também, em continuo processo de transformacgdo. Eliade afirma
que “A existéncia de um modelo exemplar nio entrava o processo
criador” (1972:125).

Esta mudanga nio se d4, entretanto, como um processo que
vd, mecanicamente, substituindo elementos da cultura original por
outros da cultura dominante, de tal modo que a cultura original
fosse, gradualmente, extinta ou completamente descaracterizada.

Crocker

Esta visdo catastrofica impregna também os trabalhos de ou-
tros autores que, mais recentemente se dedicaram ao estudo da so-
ciedade bororo. As pesquisas de Crocker foram iniciadas em 1964,
na aldeia do Pobojari; em marc¢o de 1965 Crocker decide-se, acon-
selhado por um chefe bororo de prestigio, a transferir-se para a al-
deia de Corrego Grande, onde permanece até fevereiro de 1966.
Um altimo periodo de pesquisa se d4 a partir de junho de 1967. Sdo
os resultados deste longo periodo de pesquisa que este autor publi-
ca em sua monografia de 1985.

Crocker vé como préximo ao final o processo de exterminio
de sociedades indigenas sul-americanas, hoje em estado de “putre-
facio” ou ja “defuntas”, cabendo aos etndlogos — verdadeiros
agentes funerdrios — embalsamar o que delas tiver sobrado. “Their
(destas sociedades) remaining choice is to die or to acculturate”
(Crocker, 1985:265).

Ao comentar exatamente esta passagem do texto de Crocker,
Eduardo Viveiros de Castro afirma, na resenha que fez do livro:
“The presentation of the question as one of ‘choice’ barely conceals
a largely passive conception of Bororo society because the choice
ends up being, in Crocker’s terms, between to die or to die, since
for the author ‘acculturation’ means cultural death” (Viveiros de
Castro, 1988:13).
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Deixando-se levar pelo saudosismo dos velhos, sem colocar
suas falas num contexto mais amplo, impressionado com os indices
de alcoolismo nesta sociedade?, lamentando-se pelo desapare-
cimento do aroe-etawara-are (qQue a meu ver nao se extinguiu),
Crocker parece ver para o futuro da sociedade bororo apenas um
grande funeral coletivo, bem ao estilo bororo, mas, de qualquer
modo, a extingdo completa, da qual apenas o nome desta sociedade
sobrard, na memoria dos ndo indios. As dltimas frases do livro aca-
bam tirando do etnélogo até mesmo a possibilidade aventada pelo
autor de embalsamar os restos mortais do que fora outrora uma so-
ciedade viva. “[...] in choosing to die as a people the Bororo ackno-
wledge their final helplessness against these bope-inspired forces:
they assert against them the dominion of the transcendent dead.
The aroe live in all our memories” (Crocker, 1985:332).

E interessante ressaltar aqui que Crocker parece ver no fune-
ral bororo certamente o ritual mais importante desta sociedade, o
futuro que um destino perverso haveria de reservar para esta socie-
dade. Este clima apocaliptico e melancélico domina todo o capitulo
final de seu livro (pp. 265-332), que ele amargamente denomina
“The Stench of Death”.

Assisti, desde 1970, a mais de doze funerais entre os bororos.
Nao consigo deixar de ver o funeral bororo como um ritual em que
esta sociedade ndo s6 reorganiza a sociedade dos vivos, como recria
o proprio sentido da vida. O funeral é, para os bororos, um momen-
to de socializag&o em que os mais velhos se dedicam a passar, as
geragbes mais jovens, mitos, cantos, dangas, os segredos da con-
feccdo de objetos e demais aspectos da elaborada cultura bororo. E
um ritual através do qual a sociedade dos vivos se reorganiza e cria
novos vinculos entre seus membros, através do intrincado sistema
de parentesco ritual que eles elaboraram. E a fase em que sdo sus-
pensas as atividades de subsisténcia introduzidas com o contato
(prmcnpalmente a agricultura mecanizada) e que se volta as cagadas
e pescarias coletivas, as atividades de subsisténcia que, neste con-
texto ritual, tém uma enorme importancia. E através do funeral que

4, One novel Brazilian good seems to have summarized all the atractive lethaity, the irreversible cn-
tropic decline, the cancerous blossoming of indigenous social tensions, brought about by sustained
contacts between the two socicties. This was alcohol, or in the form most commonly known to the
Bororo, cachaga, sugar-cane brandy or rum, lacally called pinga (Crocker, 1985:328).
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a sociedade bororo reconhece, formalmente, seus novos membros:
os rituais de iniciagdo masculina sdo sempre realizados durante o
longo periodo, de até trés meses, que pode durar todo o ciclo fu-
nerdrio. Sem os funerais, a sociedade bororo, paradoxalmente, nio
poderia se reproduzir enquanto tal, permitindo que todos os seus
mortos (lembrados nestes momentos por seus representantes vivos)
se encontrem com a sociedade dos seus vivos, Para os bororos &, li-
teralmente, a morte que recria a vida e, assim, toda a possibilidade
de reproducgido da vida social.

A Literatura como Espelho

Que marcas traz uma obra? Quais os pardmetros que se deve
levar em conta para avaliar as reflexées e andlises de um autor a
respeito de uma sociedade? Ou ainda, como um autor se situa fren-
te aos outros que o precederam e que buscaram, de alguma forma,
tratar de temas que tém, entre si, uma grande afinidade. Falamos
todos, em diferentes tempos, desta mesma sociedade? Se a socie-
dade € a mesma, o que nos diferencia? Certamente esta diferenca
nao se restringe a meras perspectivas de abordagem.

Sabemos que “a antropologia existe no livro, no artigo, na
conferéncia, na exposi¢do do museu ou, como ocorre hoje, nos fil-
mes” (Geertz, 1978:26). Mas o que os livros trazem sdo diferentes
textos sobre uma mesma temdtica ou, as vezes, como no caso que
nos interessa, sobre uma mesma sociedade. Convém, neste sentido,
tentarmos apreender o que leva diferentes autores a produzirem di-
ferentes textos sobre uma mesma sociedade. Esta é também a opor-
tunidade para que eu possa ndo s6 situar-me frente a estes diferen-
tes autores que analisaram as mudangas ocorridas na sociedade bo-
roro, como também entender por que eles, num certo sentido, fun-
cionam como espelhos para meu préprio trabalho.

Quando se pensa na marca mais visivel de uma obra, naquele
aspecto que mais a diferencia de outras, certamente se atenta para
a época em que ela foi escrita, o instrumental tedrico e conceptual
a disposigdo do autor naquele momento, os dados empiricos dis-
poniveis & observag¢do. Além da época e da perspectiva tedrica, ou-
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tros pontos relevantes para situar o trabalho de um autor dizem
respeito a seu tempo de permanéncia em campo e, ainda, princi-
palmente na analise de sociedades indigenas, saber se o trabalho foi
escrito por um antrop6logo ou por um individuo que, mesmo tendo
alguma formagdo antropoldgica, tem seu contato com as sociedades
indigenas mediado por uma motivagdo de cunho religioso.

Os autores que analisamos e que escreveram sobre a socieda-
de bororo fizeram-no em épocas muito distintas — da década de 30
(Baldus), aos anos 50 (Saake), e, finalmente, pesquisas que embora
iniciadas em meados da década de 60, como as de Crocker, sé fo-
ram publicadas vinte anos depois, em meados da década de 80°. Sdo
quase sessenta anos, o que é um tempo consideravel em termos da
possibilidade de elaboragdo de novas teorias, novos esquemas con-
ceptuais. Mais tempo ainda se se considera o processo de mudanga
que vem ocorrendo nas sociedades indigenas brasileiras e que parece
assumir um ritmo cada vez mais acelerado, em fungdio mesmo dos
avancos da sociedade nacional sobre as fronteiras destas sociedades.

Mas estes quase sessenta anos nao sao suficientes para expli-
car as diferengas entre estes autores quanto a visdo que eles forma-
ram a respeito da sociedade bororo. Inclusive porque, com relagao
ao futuro que eles vislumbram para os bororos, parecem todos se
unir num coro que, em unissono, inicia, através do réquiem, a cele-
bracio do oficio dos mortos.

Nenhum dos autores que escreveu sobre as transformagoes da
sociedade bororo conseguiu ultrapassar esta perspectiva. Todos eles
- Baldus, Saake, Huestis, Viertler, Crocker —, associaram os pro-
cessos de mudanca nesta sociedade, seja a decadéncia iminente, se-
ja A descaracterizagdo e desintegra¢ao cultural. O catastrofismo €
‘uma marca presente na obra de todos eles.

Em todas estas analises hd, implicitamente (ou explicitamen-
te, como na obra de Baldus), uma concepgio de cultura como um
produto acabado, um estoque de tragos culturais que, a semelhanga
do estoque genético, é passado como heranca social as geragdes
mais jovens. No entanto, nao se tratando de tragos que tivessem a

5. Embora Crocker tenha publicado, antes desta data, alguns artigos sobre a sociedade bororo, sua
monografia a respeito desta sociedade e o idnico texto em que ele de alguma forma aborda a
questio da mudanga ai obscrvada, data de 1985.



A LITERATURA COMO ESPELHO 95

mesma garantia de preservacdo dos tragos genéticos, poderiam ser
irremediavelmente perdidos. Neste sentido, os efeitos do contato sé
poderiam ser pensados em termos de uma substituigio dos tragos
culturais originais pelos da cultura dominante — o que permite
afirmar, de imediato, a descaracterizagdo da cultura original - ou
entio numa combinagdo sincrética destes aspectos (como no artigo -
de Huestis) o que também possibilita ver aquela cultura como em
processo de decadéncia.

Crocker e Viertler ndo tém esta visdo tio simplista sobre a
cultura bororo, embora suas andlises sobre o “presente etnografi-
co”®, tenham uma sofisticacdo tedrica que é deixada de lado quan-
do estes autores se debrugam sobre a compreensido das relagdes in-
terétnicas que hoje fazem parte do dia-a-dia da sociedade bororo.
Ambos puderam realizar suas pesquisas por um tempeo maior que
Baldus ou Saake, que permaneceram apenas duas semanas em
campo.

Crocker realizou dezoito meses de pesquisa (entre agosto de
1964 ¢ fevereiro de 1967) nas aldeias de Pobojari e Cérrego Gran-
de. Voltou em junho de 1967, por um outro periodo (Crocker,
1985:10-12). Viertler esteve também em diversas aldeias (1970, em
Sangradouro e Corrego Grande; 1977 e 1978, em Tadarimana e, em
1986, em Co6rrego Grande), -

Mas mesmo tendo tido a possibilidade de permanéncia por
um periodo de tempo maior, tendo tido conhecimento de diferentes
aldeias e ndo tendo tampouco o viés religioso {como Saake, padre
jesuita e Huestis, missiondria ligada ao Summer Institute of Lin-
guistics), nem Crocker, nem Viertler demonstraram sensibilidade
para o processo de resisténcia da sociedade bororo e a possibilida-
de de analisar suas mudangas de uma perspectiva nao desintegra-
dora. :
Esta perspectiva catastréfica ndo é, entretanto, caracteristica
exclusiva dos autores que se dedicaram & anilise da sociedade bo-
roro. Ela é uma marca presente em praticamente todos os trabalhos
que focalizaram a situacdo de contato de sociedades indigenas do
Brasil contemporineo, como assinalamos no capitulo 1. Poucas ex-
ce¢Oes podem ser registradas. '

6. A respeito deste conceito vide Van Velsen, 1967.
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Uma destas excegdes — From Cosmology to Ideology: resistan-
ce, adaptation and social consciousness among the Kayapo — € uma
andlise extremamente interessante, apresentada por Terence Tur-
ner em 1987 no Simpésio sobre Pesquisas Recentes em Etnologia e
Histéria Indigena, realizado pela Associagio Brasileira de Antropo-
logia. Nesta comunicagido o autor procura fazer uma anélise da so-
ciedade caiap6, onde a etnografia dos padrdes nativos e culturais
nio deixa de lado a realidade histérica, politica € econémica do
contato interétnico.

Turner procura analisar a resisténcia politica e cultural dos
caiap6s como um processo que, além de permitir que eles mante-
nham a sua identidade étnica, cultural e social, nao os impede de
assimilar certos padrdes da cultura nacional, como o portugués, a
medicina, as telecomunicagoes.

Segundo este autor, “the pattern of dependency established at
contact has been ‘re-colonized’ from within by the Kayapo leaving
them in control of the apparatus (meios de transporte, radiotrans-
missores, educagao escolar etc.) originally established by the Brazi-
lians to control the Kayapo” (Turner, 1987:21-22).

Turner retoma, nesta comunicagio, os principais aspectos da
organizag¢io da sociedade caiapd, fornece um breve histérico de seu
contato com a sociedade nacional e de seus efeitos entre estes in-
dios. O alto grau de solidariedade politica e social conseguido pelos
caiap6s, assim como a continuidade de sua cultura (inclusive com a
revitaliza¢do do xamanismo), apesar de todas as ameagas trazidas
pela sua relagdo histérica com os “brancos”, €, segundo Turner, o
resultado de uma cosmologia que deve ser encarada em dois niveis
complementares. Em primeiro lugar, estes indios tém hoje uma
profunda consciéncia da cultura caiapé como algo essencial para
sua existéncia enquanto sociedade. Por outro lado, puderam assimi-
lar a situagdo do contato em termos das estruturas culturais tradi-
cionais, que, certamente, levou a importantes modificagdes nesta
estrutura € que 0 autor caracteriza como o processo que leva “da
cosmologia & ideologia”.

Turner relaciona a assimilagdo pelos caiap6s de mercadorias
brasileiras (roupas, armas, meios de transporte como caminhoes €
avido, cimeras ¢ monitores de video etc.), ao nekretch, os bens ri-
tuais tradicionais. Segundo Turner, os nekretch sdo geralmente '
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items (artifacts, songs or names) taken from alien peoples or (supposedly) natural beings li-
ke fish or birds. These valuables function within the traditional ceremonial system as reposi-
tories of the social powers of integration and renewal associated with the value of beauty,
but their ability to do so depends in Kayapo eyes on their very alieness, from whence the po-
wers and values they embody are thought to derive (Turner, 1987:41-42, grifos meus).

Na lingua caiap6, o0 mesmo termo, nekretch, é utilizado para
designar, tanto estes bens rituais tradicionais, como as mercadorias
que foram incorporadas dos brasileiros. Tal como ocorre entre os
bororos, também estes bens nao sdo objeto de heranga. Nekretch
tradicionais, como ornamentos cerimoniais, armas e instrumentos,
assim como as mercadorias incorporadas dos brancos, sio enter-
rados com o morto, o que impede a acumulagio e a diferenciacio
interna, em termos de riqueza material, dos membros desta socie-
dade.

Se na cosmologia tradicional dos caiapds sua sociedade - re-
presentada pelo centro da aldeia — € sindnimo da humanidade ple-
na (da qual nao compartilham nem as outras sociedades indigenas,
nem os “brancos’), uma nova visao de mundo comega a tomar cor-
po a partir do desenvolvimento das relagées com a sociedade brasi-
leira. Agora também os brasileiros sdo admitidos como plenamente
humanos; simultaneamente, ndo sendo mais os caiapés o paradig-
ma da humanidade, foi possivel perceber que sua situagio frente a
sociedade nacional era compartilhada por outras sociedades indi-
genas {(cf. pp. 33-35).

Nédo houve a substituigdo de uma visdo pela outra, hd uma
coexisténcia das duas. Enquanto a visdo tradicional est4 mais volta-
da para processos € relagdes internos a sociedade caiap6, a nova
visdo, que nao se expressa através de mitos e rituais ou de uma arti-
culagao entre a estrutura da aldeia e a cosmologia, est4 implicita
nas novas formas sociais, nas atitudes e na prépria retérica utilizada
nas relagoes com a sociedade brasileira.

No entanto, nesta andlise, que procura focalizar “the cultural
shape of the situation of ‘inter-ethnic friction’ as seen from the van-
tage point of native societies, and how do terms in which they see it
relate to their general social and cosmological structure” (p. 5),
Turner, tal como os autores que o precederam, assume uma pers-
pectiva unidirecional. O ponto de vista agora &, sem diivida, o das
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sociedades indigenas, mas este € apenas um dos segmentos envolvi-
dos na situagdo do contato. '

As conclusdes de Turner a respeito da nova realidade vivida
pelos caiap6s sao, a meu ver, excessivamente otimistas, talvez para
compensar 0 “catastrofismo” dos autores que o precederam. Pare-
cem também impregnadas dos novos valores humanitarios e ecol6-
gicos, tdo em voga neste final de século, em que intelectuais mais
militantes, engajados pessoalmente nos movimentos sociais que
eles analisam, acabam por se transformar em porta-vozes de um
discurso que, supostamente, € origindrio das populagbes que estu-
dam.

Ao concluir sobre o modo como os caiap6s hoje visualizam as
relages de oposicio que caracterizam o campo social em que
brancos e indios interagem face & natureza, afirma este autor:

These relations are the opposites of each other, and taken together repeat the pat-
tern of contradictory, positive and negative transactions which articulate the internal struc-
ture of the social domain. That of the Indians is constructive, consisting in the traditional
processes of transformation of natural energies and materials into social powers and forms,
in ways that permit the continuing renewal of nature and its powers. That of the Brazilians,
on the other hand, is destructive: the chopping down of forests and their conversion to
grass-land, the pollution of rivers, the mining of the earth, or the damming of rivers and flo-
oding of the surrounding land, all of which permanently despoil nature and render it unfit
for habitation or agriculture, hunting or fishing (p. 37}.

Como situar-me frente a estes autores? De que modo a leitu-
ra destas obras contribuiu para a reflexdo que pretendo elaborar?

Responder a estas questdes implica, necessariamente, tragar
agora - e ndo na Introdugdo, como tradicionalmente se faz — as
consideracoes a respeito das condigdes em que este trabalho foi
realizado, as motivagdes e perspectivas que me levaram a delinear
este tema de pesquisa.

Os dados para a realizacdo deste trabalho vieram de varias
fontes. Desde 1970 faco pesquisa entre os bororos de Mato Grosso.
Ao longo destes anos permaneci cerca de dezessete meses entre
eles, tendo ficado no minimo uma semana € no miximo trés meses
em cada viagem, chegando a conhecer todas as suas atuais aldeias
(Cérrego Grande, Piebaga, Perigara, Tadarimana, Meruri, Gargas,
e Jarudori, esta ltima hoje completamente invadida).
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Em maio de 1980 defendi meu mestrado — Mulheres, Homens
e Heroéis, Dindmica e Permanéncia através do Cotidiano da Vida Bo-
roro. Esta dissertagdo, posteriormente publicada (1986), trata da
andlise de alguns aspectos da organizagio social desta sociedade,
notadamente o grupo doméstico, visto como elemento de articu-
lagdo entre as esferas juridico-politica e doméstica da sociedade bo-
roro. Um outro foco de andlise da dissertacio, relacionado ao gru-
po doméstico, € o do ciclo de vida e que, entre os bororos, é supe-
renfatizado nos ritos funerdrios.

Em 1979 fundei, com um grupo de antropélogos, indigenistas
e educadores, o Centro de Trabalho Indigenista — CTI —, uma en-
tidade civil de apoio a luta dos indios pela sua autodeterminagio.
Através do CTI pude conhecer de perto outras sociedades indigenas
e a situagdo de contato que elas estavam vivendo, diferentemente
daquela que eu conhecia através dos bororos.

Entre 1982 ¢ 1987 estive cerca de oito meses entre os bororos.
Além da pesquisa especifica que eu realizava para o doutoramento,
mantinha, no CTI, uma discussdo sistemdtica acerca da situacio
indigena no pais e, sobretudo, das possibilidades de atuagao politica
dos antropdlogos.

A tdo valorizada “neutralidade cientifica”, a busca de uma
“objetividade” na pesquisa, havia levado os antropélogos a uma
visdo de exterioridade com relagdo as sociedades em que pesquisa-
vam. A antropologia se encarregava de observar o contato, sem to-
mar partido, sem valorizar nenhum dos po6los envolvidos. A pro-
ducio bibliogréfica das décadas de 50 e 60 tem muito ¢ sabor jor-
nalistico de quem observa e relata um processo visto quase como
natural e espontineo. O processo de assimilagio das sociedades
indigenas pela sociedade nacional, explicito nas politicas indigenis-
tas oficiais, era visto, pelos antropdlogos da época, como o futuro
irreversivel destas sociedades. Sociedades que, se ndo se extinguis-
sem, se reduziriam a uns poucos remanescentes, totalmente desca-
racterizados em termos culturais.

Alguns antropologos, mais engajados (como Darcy Ribeiro e
Eduardo Galvao, entre outros) tentaram orientar a a¢io do Estado,
numa tentativa de transformé-lo em instrumento eficaz para asse-
gurar a prote¢do das populagdes indigenas. O SPI se transformou
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em FUNAI e nem mesmo a fé e a dedicacao de virios antropSlogos
conseguiram fazer com que o Estado assumisse seus compromissos,
livre de corrupgdes e de interesses que em nada diziam respeito. aos
indios’.

No CTI, procurdvamos desmistificar essa “neutralidade”.
Buscivamos um maior envolvimento com as “razdes subjetivas” dos
indios. Nossa convic¢do € a de que o trabalho de campo requer uma
certa dose de cumplicidade, a necessidade de entender a capacida-
de de resisténcia destas sociedades e atuar tendo como horizonte o
modo como vém enfrentando, historicamente, a adversidade. An-
tropélogos, como Darcy Ribeiro, j4 haviam analisado o papel dos
diferentes agentes e frentes de contato com que se defrontam as
populagdes indigenas. Debatiamos, agora, o papel do préprio an-
tropélogo nestas sociedades. Sabifamos que nosso envolvimento e o
apelo que os indios nos faziam vinha, fundamentalmente, do fato
de valorizarmos aquilo que, na maijoria dos casos, é depreciado pe-
los regionais, funciondrios e missionarios: a lingua, as historias, a
cultura material etc. Neste sentido, nos viamos também como agen-
tes: deixamos a nossa marca, interferindo nas sociedades onde pes-
quisamos. Por isto também viramos “compadres” dos indios, ou
somos adotados a partir de um estratégico sistema de parentesco
que eles nos “oferecem”. A partir destas categorias podemos ser
cobrados por eles, que ja nao mais admitem um pesquisador inte-
ressado num conhecimento “neutro” e “objetivo”, ou numa pesqui-
sa que procure reconstituir o seu passado, sem COMPromisso com
seu presente e futuro.

Minha segunda fase de pesquisa entre os bororos (a partir de
1980) tem assim, como marca, o amadurecimento destas reflexdes
acerca nao apenas do conhecimento antropolégico, como, con-
seqiientemente, do proprio objeto que o constitui. O tema escolhi-
do para o doutoramento reflete, em grande medida, estas preocu-
pacgdes.

Nas viagens que fiz as aldeias, era convidada pelos bororos a
discutir os vérios problemas que eles enfrentavam. A questdo da
demarcagio de suas terras foi assunto de virias reunides; como
agir, como pressionar os advogados da FUNAI, com quem estabele-

7. Algumas destas consideragdes foram apresentadas em Azanha e Caiuby Novacs, 1981. '
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cer aliangas eram temas de nossas conversas. Algumas destas reu-
nides foram organizadas pelos salesianos que trabalham com os bo-
roros € que estdo, hoje, extremamente envolvidos na resolugao das
questdes ligadas & demarcagdo das terras. Qutras eram feitas de
modo mais informal, sempre que a ocasido se apresentasse.

Além disso, fui solicitada a encaminhar pedidos de verba ao
exterior para a aquisigdo de barcos, motores, miquinas de benefi-
ciar arroz, elementos, enfim, que lhes permitissem uma maior au-
tonomia frente & FUNAI e 4 sociedade regional envolvente.

Em fins de 1984 fui convidada a participar do grupo que faria
a avaliagdo das 4reas bororos do Vale do Rio Sao Lourencgo, afeta-
das pelo Projeto POLONOROESTE. Entre 1984 e 1986 realizei,
com Paulo Serpa, virias viagens para realizar esta avaliagdo. Dis-
cutiamos com os bororos seus problemas e reivindicagoes, verifica-
vamos se as verbas eram enviadas e devidamente aplicadas, pro-
curavamos envolvé-los na elaboracao dos projetos.

Ocorre que, ao desempenhar estas fungoes, o antropélogo as-
sume um compromisso ainda maior com as comunidades que co-
nhece, e ndo tem a menor condi¢ao de garantir que as recomen-
dagoes por ele apresentadas sejam, efetivamente, seguidas.

Concretamente, creio que o maior beneficio que os indios
obtém com estas avaliagdes (tenho a mesma opinido sobre a asses-
soria antropolégica envolvida no projeto Carajés, e outros seme-
lhantes) é a oportunidade de discutirem, com os assessores, a Si-
tuagdo de cada aldeia e, assim, terem uma visdo mais ampla e sis-
tematica dos problemas que os afligem. Estas discussées permitem
uma visdo mais critica das situagdes envolvidas, visio que deixa de
ser exclusiva dos lideres da comunidade.

No entanto, aquilo que se consegue € muito pouco frente aos
objetivos pretendidos. O resultado é uma cortina de fumaga, onde
se corre 0 risco de ver uma assessoria antropolégica, pela sua mera
existéncia, legitimar os descalabros da politica indigenista no pafs.
Em vista disto demiti-me da avaliagido do Projeto POLONOROES-
TE em julho de 1986.

Em termos académicos estava consciente dos riscos de um
envolvimento politico em termos de conhecimento. Nio pretendia
. tornar-me uma “participante observante”, deixando de lado meu
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interesse em conhecer e interpretar (ao invés de meramente “inter-
vir e relatar”) a realidade com que entrava em contato®. O envol-
vimento politico com a sociedade bororo era nao s6 uma demanda
dos indios como também a possibilidade concreta de conhecer co-
mo eles atuavam, como tentavam dar continuidade a sua cultura
frente as novas situagdes que se apresentavam. Como se relaciona-
vam as diferentes aldeias, como e por que se uniam ou se dividiam,
qual a relagdo entre “jovens” e “velhos” no contexto das relacdes
interétnicas. De que modo missionarios, antropélogos, jornalistas e
as outras categorias do vasto mundo dos “nio indios” poderiam se
tornar, independentemente de suas posi¢des antagdnicas, “aliados”
a serem conquistados nas intrincadas estratégias em que o contato
implica para estas sociedades.

Pude participar, como antropdloga, interlocutora e, even-
tualmente, como mediadora, de vdrias de suas estratégias de re-
sisténcia frente aos avangos da sociedade nacional. Talvez este meu
envolvimento explique minha impossibilidade de partilhar da visao
catastréfica, petrificadora e folclorizante que caracteriza a visao
- daqueles que escreveram sobre o futuro da sociedade bororo.

Para esta pesquisa realizei, em 1988, além do levantamento
de vérias publicagdes salesianas, uma pesquisa nos arquivos da Ins-
petoria Salesiana de Sdo Paulo, buscando reconstituir como foi se
estabelecendo, a partir de fins do século passado, a relagido entre os
bororos e os missiondrios. Meu objetivo é entender e avaliar como
esta relagao vai se transformando até chegar ao momento atual.

Procuro me deter no relato que fazem os missionarios sobre
os primeiros anos deste contato. Eles permitem entender como esta
relagdo vai se construindo no seu cotidiano, os encontros e desen-
contros que ela implica. Sao também relatos importantes para que
se possa avaliar as transformacgdes da relagdo entre os salesianos e
os bororos a partir dos anos 70, que procuro analisar a partir dos
dados que en mesma coletei e das anélises sobre a atuagdo da igre-
ja catdlica neste periodo.

8. A respeito da concepgdo tradicional de neutralidade cientifica e dos riscos de sua contrapartida — a
participagio observante, como denomina Durhan, vide os vérios artigos reunidos na coletinea or-
ganizada por Ruth Cardoso, 1986. Sobre a faldcia da oposigdo entre “responsabilidade social” e
“responsabilidade cientifica” do antropélogo (e, mais cspecificamente, dos etndlogos voltados ao
estudo de sociedades indigenas no Brasil), vide Viveiros de Castro, 1980.
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Os missiondrios salesianos, que em 1972 haviam impedido
minha entrada na missdo, passaram a convidar-me para que eu pre-
senciasse, pessoalmente, 6 movimento de revigoragio cultural por
que tinham optado os bororos do Meruri, apoiados e incentivados
por mestre Mario Bordignon e padre Gongalo Ochoa.

Em 1984 ¢ 1985 ministrei, no Departamento de Ciéncias So-
ciais da USP, um curso optativo para estudantes de graduagéo inti-
tulado Identidade Cultural. O curso despertou um enorme interesse
entre os alunos: nele procurei sistematizar as leituras a respeito do
tema e as varias abordagens que a literatura antropolégica oferece
para o tratamento da questao da identidade.

Como trabalho de aproveitamento os alunos eram solicitados
a realizar, ao longo do semestre, uma pesquisa de campo a respeito
da questdo da identidade em um segmento populacional especifico.
Através do curso pude discutir com eles a problemaitica da identi-
dade a partir de material empirico sobre os mais diferentes seg-
mentos populacionais de nossa sociedade: negros, mulheres, ho-
mossexuais, judeus, ciganos, grupos religiosos, deficientes fisicos e
mentais etc.

O material empirico bésico para a elaboragio desta tese é,
certamente, aquele que pude coletar entre os bororos ao longo de
todos estes anos e, mais recentemente, sobre a atuagio das missoes
salesianas nesta sociedade. Os dados que vém de minha convivén-
cia no CTI e das discussoes com os alunos que realizavam pesquisas
para o curso que eu dava na USP, se nao estdo explicitados neste
trabalho, certamente estio presentes, incorporados na visdo que
pude desenvolver sobre o tema deste livro.
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Human beings are constantly thinking about others
and aboul what others are thinking about them, and what
others think they are thinking about the others and so on .
One may be wondcring about what is going on inside the
other. One desires or fears that other people will know
what s going on inside oneself.

Lamg, 1966:30.

Imagens num Jogo de Espelhos

Neste capitulo pretendo mostrar, a partir do exemplo da so-
ciedade bororo, que a auto-imagem de um grupo ou sociedade po-
de ser analisada a partir de um recurso metaférico: o jogo de espe-
Ihos. Quando uma sociedade focaliza um outro segmento popula-
cional, ela simultaneamente constitui uma imagem de si prépria, a
partir da forma como se percebe aos olhos deste outro segmento. E
como se o olhar transformasse o outro em um espelho, a partir do
qual aquele que olha pudesse enxergar a si préprio. Cada outro, ca-
da segmento populacional, € um espelho diferente, que reflete ima-
gens diferentes entre si,

Sendo vérios os segmentos populacionais com que uma socie-
dade convive e sobre os quais ela langa seu olhar, transformando-os
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em espelhos de si propria, sio também distintas as imagens que
uma sociedade pode fazer de si prépria.

Estas imagens, que se formam a partir do modo como uma
sociedade se vé refletida pelos olhos do outro nao sao, tampouco,
imagens estéticas, imunes as mudangas. Sao exatamente estas ima-
gens refletidas a partir do outro que permitem alteragdes, tanto na
minha auto-imagem como na minha conduta, e este termo deve ser
aqui tomado em seu sentido literal, alter/a¢des — as agbes que as-
sumo em fung¢do do outro.

Tomar o espetho como metéfora que permite a compreensao
da auto-imagem de uma sociedade é procurar enveredar pelos pro-
cessos de reflexao e especulagdo que ela elabora sobre si, a que o
préprio termo espelho induz. O jogo de espelhos €, assim, uma
metifora que me parece bastante adequada para ilustrar, tanto o
processo de formagao, como as transformagdes da auto-imagem de
uma sociedade em contato com grupos sociais diferentes de si pro-
prial.

Note-se que ndo estou tratando, aqui, de processos psiquicos
que levem a formagao do eu. Neste sentido, nao estou me referindo
3 imagem especular, tal como proposta por Lacan (1966), embora
sejam interessantes suas colocagdes que mostram como o espelho
determina, para a crian¢a que pela primeira vez vé sua imagem re-
fletida, um momento importante, que marca a passagem do eu
imagindrio para o eu simbdlico. Meu objetivo &, isto sim, entender
a auto-imagem de uma sociedade a partir de suas determinagoes
histéricas e sociais, ¢ ndo enveredar pela compreensdo de um eu
primordial, anterior a sua objetivagio pela dialética da identifi-
cagdo com os outros, como pretende Lacan.

Isto posto, quero argumentar que entender a questdo da au-
to-imagem a partir daquilo que aqui denomino como um jogo de
espelhos, é entendé-la em termos mais complexos do que aqueles

1. Num artigo extremamente interessante, Umberto Eco mostra que “A magia dos espelhos consiste
no fato de que sua extensividade-intrusividade ndo somente nos permite olhar melhor o mundo
mas também ver-nos como nos véem os outros: trata-se de uma experiéncia dnica, e a espécie hu-
mana nio conhece outras semethantes” (Eco, 1989:13). £ neste sentido que estou usande ¢ espelho
como met4fora analitica — “The essence of metaphor is understanding one thing in terms of ano-
ther” (Lakoff and Johnson 19805, in Brewster Smith, 1985:69).
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propostos por Roberto Cardoso de Oliveira (1976), como procura-
rei demonstrar nas paginas seguintes.

' Esta abordagem permite uma visio mais dinidmica do fend-
meno da identidade, pois nio se trata simplesmente de ver o modo
pelo qual um grupo delimita quais sdo os seus membros e estabele-
ce as fronteiras que marcam o contraste entre 0s vArios grupos em
contato. No jogo de espelhos, cada imagem refletida corresponde a
uma possibilidade de atuagdo. A avaliacdo desta atuag¢do pelo gru-
po leva a formagao de uma nova imagem, que, por sua vez, possibi-
litard uma nova atuacio.

Como uma sociedade entra em contato com diferentes gru-
pos, ela acaba por formar diferentes imagens de si prépria, que
também mantém uma relagdo dindmica entre si. Além disso, 0 ou-
tro, que funciona como um espelho sobre o qual a sociedade busca
uma imagem de si, pode ser a propria sociedade em questio, em
outro tempo — no passado - e em outro espago.

E, exatamente como num jogo de espelhos, estas vérias ima-
gens se combinam e se refletem - formando novas combinagoes,
tal como num caleidoscépio — que se definem a partir do ponto-de
que parte o olhar. Neste sentido, o jogo de espelhos, que aqui pro-
ponho, aproxima-se muito das colocagbes de Laing, que embora
elaboradas para andlise das relagbes interpessoais, podem ser ex-
tremamente sugestivas para lidarmos com as relagoes entre diferen-
tes grupos sociais.

My field of experience is, however, filled not only by my direct view of myself (ego)
and of the other (alter), but of what we shall call meraperspectives -~ my view of the other's
(your, his, her, their) view of me. I may not actually be able to sece myself as others see me,
but I am constantly supposing them to be seeing me in particular ways, and [ am constantly
acting in the light of the actual or supposed attitudes, opinions, needs and so on the other
has in respect of me (Laing, 1966:5, grifos do autor).

E esta metaperspectiva que permite a Laing falar em meta-
identidade, que nao se dissocia da identidade e que, para nés an-
tropélogos, estd também associada & nogio de pessoa, como vere-
mos no ultimo capitulo®

2, “The “‘me’ that I think another sees, can be cognitively created only in conjunction with the basic
structure of the ‘me’ that [ perceive. This meta-identity is woven into the fabric of self-identity, as
self-identity is woven into the fabric of meta-identity” (Laing, idem, p. 7).
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A quem sao dirigidos os olhares de uma sociedade? Certa-
mente aos grupos com que ela historicamente mantém contato, mas
também aqueles dos quais ela muito ouve falar e, embora nao te-
nha com eles nenhuma convivéncia, acaba por formar destes grupos
uma imagem bastante nitida.

Os bororos. além de voltarem constantemente seus olhares
para si proprios, t¢m como ponto de referéncia os xavantes, seus
vizinhos, os demais indios € os ndo indios. Neste nltimo gran-
de segmento distinguem, em primeiro lugar, agueles com quem
convivem mais proximamente: os missiondrios salesianos, o0s
funciondrios da FUNAI, regionais e fazendeiros vizinhos (mui-
tos dos quais ‘invadiram suas terras). Dentre os “brancos de lon-
ge” destacam: aqueles que constituem a entidade que eles deno-
minam ‘“governo”, estrangeiros (alemaes, italianos e americanos,
_principalmente) e aqueles que, brasileiros ou estrangeiros, sdo
conhecidos na categoria de pesquisadores, antropdlogos e jorna-
listas.

Estas categorias de pessoas sdo aqui denominadas como seg-
mentos populacionais e estao presentes, de modos diversos, no con-
tato historico que os bororos vém mantendo com a sociedade na-
cional, aparecendo como personagens sempre mencionados nos
seus discursos cotidianos. Sobre estes segmentos populacionais os
bororos tém uma imagem bastante clara e recorrente, estejam eles
em aldeias vinculadas & missdo, 3 FUNAI ou em aldeias indepen-
dentes. Sdo estes 0s segmentos que se constituem em espelhos nos
quais a sociedade bororo se revela para si propria e procura agir a
partir desta reflexdo, seja corroborando a imagem que vé refletida,
seja procurando corrigi-la.

Como os bororos véem cada um destes segmentos e como
imaginam que sdo vistos por eles? Estas sdo as questdes que devem
guiar nossas reflexdes se queremos explicar o modo como eles se
colocam, hoje, frente a estes segmentos.

Sendo o jogo de espelhos a metafora ilustrativa, meu objetivo
é mostrar como estas varias imagens se combinam e se auto-refle-
tem, de modo dindmico. Neste sentido, nao falarei de cada segmen-
to populacional isoladamente e sim a partir do modo como eu os
vejo relacionados na representagao bororo.
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Talvez seja importante frisar que, obviamente, nio estou
me referindo a imagens em termos graficos, e sim enquanto cate-
gorias de representagdo, pela sua prépria natureza eivadas de
juizos de valor. E destas representagoes de si, provocadas pelo jo-
go especular que pretendemos falar e, para tanto, vale lembrar as
colocagOes de Durkheim:

As representagbes sio fendmenos reais, dotados de propriedades especificas e
que se comportam de modo diferente entre si conforme tenham ou nie propriedades
comuns. [...] Elas sdo a trama da vida social e originam-se das relagdes que se estabele-
cem entre os individuos combinados ou entre os grupos que se intercalam entre o indivi-
duo ¢ a sociedade (Durkheim, 1924, 1970:25, 33),

O comportamento de individuos de diferentes sociedades é
pautado por diferentes sistemas de valores. Assim, a represen-
tagdo de si, esta reflexao sobre si provocada pelo contato com o
outro, implica o confronto entre estes sistemas de valores, a par-
tir dos quais se especula sobre si e os outros.

Quando se véem a partir de suas relagdes de contato, os
bororos fazem hoje de si uma imagem extremamente negativa,
que se¢ contrape a outras que sio formadas a partir de outros
pontos de vista. Retomando Durkheim (1911, 1970:96), poderia-
mos dizer que estas imagens sdo positivas ou negativas depen-
dendo do valor que estd em jogo, ou seja, da relagio entre “a coi-
sa e os diferentes aspectos do ideal”. Vejamos como estas ima-
gens se constituem,

“Indio Manso”

Esta imagem de “indio manso”, que ndo se impée e nem
amedronta os supostos inimigos, os bororos construiram princi-
palmente através da imagem que tém dos xavantes e de como
imaginam que os xavantes os vejam.

Segundo os bororos, um dos recursos para a imposigio da
vontade € saber falar. Nio se trata da utilizagdo de uma gramati-
ca correta. “Falar duro” € falar com convicgdo e autoridade, o
que os bororos ndo conseguem quando se dirigem a interlocuto-
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res externos a seu préprio grupo. Se os bororos dominam melhor
que os xavantes a gramdtica da lingua portuguesa, perdem de longe
quanto ao “falar duro”. “Os xavantes vieram aqui para conversar
este negocio de terra. Eles troca um pouco a lingua, ndo sabe con-
versar muito bem. Mas eles € que sabem falar, porque falam duro.
Bororo nao sabe falar.” (Meruri, 1982)

Esta imagem que os bororos tém de si, a partir da imagem
que formaram dos xavantes, ndo se restringe aos bororos que mo-
ram no Meruri, sob influéncia direta da missao salesiana. A mesma
imagem aparece, como fica claro em alguns trechos que transcrevo
abaixo.

Invadiram mais terra dos bororos, porque os xavantes quando chega alguém assim,
eles encontram no pedago que eles tinham, eles retiram tudo. E dizem: O que vocés estio fa-
zendo ai? J4 os bororos ndo. Bororo é muito calmo. [Por que?, eu pergunto.] Porque bororo
entende alguma coisa, entdo bororo € muito calmo. [...] Agora, os xavantes nasceu uma raga
que nasce para ser ruim mesmo, entio ficou ruim mesmo. [...] (Gargas, dezembro de 1983).

Referindo-se a dois bororos que nido haviam obtido per-
missdo da FUNAI para viajar a Brasilia, € que ndo protestaram em
frente ao 6rgdo por este impedimento, um bororo comentou: “Xa-
vante ndo baixa a orelha nao. Quando eles querem eles pisam
mesmo. Bororo é que é muito fraco e explorado. O que eu acho er-
rado na FUNAI € isto: impedir bororo de sair. Bororo néo sai por-
que estd bem explorado, difamado”. Ao que um outro bororo, ou-
vindo a conversa, comentou: “Xavante &€ vivo, ja bororo € mais hu-
milde, tem um pouco mais de educagdo, tem instrugdo. Xavante
exige mesmo, j4 nds...” (Meruri, 1982).

A imagem que os bororos formaram dos xavantes € aquela
que constituiram ao se verem refletidos por esta imagem nao € na-
da arbitraria. As guerras entre estas duas tribos eram freqiientes e
os missiondrios salesianos presenciaram, entre 1907 e 1935, varios
assaltos dos xavantes (vide EBI, pp. 290-292). Kaidmo é uma desig-
nacgio genérica para qualquer tribo inimiga, embora o termo seja
hoje usado para designar especificamente os xavantes, “por terem
sido estes indios os ultimos com o0s quais lutaram até os nossos
dias” (EBI, p. 702). Embora atualmente nao haja guerra propna-
mente dita entre eles, os atritos sdo inimeros.
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Mas, se 0s bororos véem os xavantes como indios altivos, que
conseguem se impor, e sentem-se em face deles como sendo menos
competentes para fazerem valer seus préprios direitos, esta ndo é a
linica imagem que eles t&m de si e destes indios, como deixa trans-
parecer o final dos dois tltimos depoimentos apresentados.

Aqui o jogo de espelhos torna-se mais complexo. Uma outra
imagem se interpée. E a imagem que os bororos formam de si
quando imaginam a visdo que tém os salesianos e os brancos, de
modo geral, a respeito dos bororos e dos xavantes>.

Quando a auto-imagem vem através destes outros pardme-
tros, esta “falta de altivez” se recobre daqueles atributos que os bo-
roros créem ser valorizados pelos barae (civilizados): mais calma,
mais educagédo, mais instrugdo e humildade.

Por volta de 1957 dois grupos de xavantes aproximaram-se
dos bororos que viviam sob a tutela da missio e 14 se estabelece-
ram*. Uma mulher bororo, hoje falecida, contou-me como foi esta
chegada, e € interessante ver como seu depoimento est4 impregna-
do de valores cristdos, como pudor, ajuda ao proximo, caridade e
gratiddo.

Os xavantes chegaram todos pelados, homens, mulheres e criangas. (imita o jeito
engracado deles falarem o portugués). Fiquei com dé daquelas mulheres sem nada para
tampar. Minha filha deu um vestido dela para uma mulher, deu sabdo. A velha ficou satis-
feita. Depois foram para o colégio, onde a irma preparou alguma roupa para eles e s6 dei-
xaram entrar depois que arrumaram roupa para todos eles (Meruri, 1982).

Mas aos olhos dos bororos (filtrados por valores vindos prin-
cipalmente dos salesianos) os xavantes nio merecem o que recebe-
ram. Além de ndo demonstrarem nunca a gratidao de que os boro-
ros se julgam merecedores, os xavantes nio tém padroes éticos de
comportamento (eles roubam os bororos), €, o que é pior, ndo de-
monstram nenhuma racionalidade em suas atividades de subsistén-
cia. A mesma mulher continua o seu depoimento:

3. Embora me refira mais ao nivel da representagio, devo salientar que as imagens que se formam re-
percutem em termos de agdo, como deverei demonstrar em alguns casos.

4. Um destes grupos ficou no local que € hoje conhecido como a aldeia de Sdo Marcos. O outro esta-
beleceu-se em Sangradouro, até hoje ocupada pelos xavantes, com apenas umas cinco familias de
bororos que 14 permaneceram.
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Eles derrubaram todos os pés de coqueiro. No tempo da seca nés derruba, mas &
um pé pequeno e nds aproveita cle. Eles derrubam s6 para tirar ¢éco. Eles ficaram pedindo,
pedindo. Até que um tal de Pedrdo (um civilizado) pés eles no Kieria - o Cérrego Fundo.
Eles vinham dc 14 pedir coisas. Roubaram de minha filha vestido, lengol, combinagio. E nio
entregaram. Pensaram de mudar eles para Meriri Bai - a Providéncia — mas no deu ndo.
Puseram eles no Penori — Sdo Marcos — ¢ 14 deixaram eles, até achar outro lugar para eles.
E até hoje cles estdo ai. Terra que eles estio hoje ndo € deles ndo; nds que demos para eles.
E més passado quase que eles pdem nds para fora daqui. Ndo & que cles pegam gado, mas
nés desconfia um pouco.

Os bororos sentem-se passados para trds pelos xavantes,
também na relagdo que estas duas sociedades mantém com os re-
gionais vizinhos. A preseng¢a constante dos xavantes em certos lo-
cais considerados estratégicos pelos bororos - como os lambedores
de arara, once eles podem conseguir as penas tao valorizadas pela
sua arte plumaria — impedem o acesso do grupo. Quando os boro-
ros chegam, os fazendeiros avisam que os xavantes ja estiveram la,
levando os filhotes de arara, e ai os bororos sio obrigados a recor-
rer aos xavantes. “A gente pede pena de arara, de periquito, ourigo,
mas tem que pagar caro por estas coisas que eles cagam, e bem
aqui mesmo.” (Meruri, 1982)

Além de serem sociedades que ocupam territdrios adjacentes,
disputando os mesmos recursos naturais, a diferenga do contingente
demogrifico entre estas duas sociedades vizinhas € um fator que
certamente deve ser levado em conta. Os bororos contavam em
1987 com uma populagao de nio mais de 750 individuos, segundo o
tltimo censo que realizei, a0 passo que os xavantes, nesta mesma
época, eram 6,123, segundo dados de Guilherme Carrano. Segundo
um chefe bororo da aldeia do Gargas: “Xavante é que nem porco:
rende muito. Porco da cria duas vezes por ano. Xavante parece que
da trés” (Gargas, 1982).

Fazer-se presente no “mundo 14 fora” € uma ardua tarefa pa-
ra os bororos. Esta presenga — nem que seja a divulgagdo pela im-
prensa de sua existéncia — € considerada estratégica, até¢ mesmo
pelos velhos. Mas até nisto os xavantes sdo vistos como obstaculos.
Um velho bororo desabafou comigo:

Gosto de sair no retrato. Agora nem gosto mais nio, acho que € porque estou fi-
cando velho. Mas s6 gosto de sair no retrato quando estou com todos 0s enfeites, com tudo
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enfeitado, como nos antigos. Gosto mesmo porque acho que é bom para mim e para os bo-
roros também. Pode ser que algum dia vai piblico. Uma vez perguntei para o padre por que
os xavantes sai publicado. Ele falou que é porque os xavantes s30 muitos ¢ os bororos ti
pouco. Mas € por isso mesmo que devia publicar (Meruri, 1982).

Os dados apresentados sobre a relagio bororos/xavantes
permitem perceber, tomando ainda o espelho como metéfora, que
ndo se pode pensar esta relagdo unicamente a partir de dois espe-
lhos colocados paralelamente, um em frente ao outro, onde a ima-
gem daquele que olha se reflete ao infinito.

Nao se pode restringir as relagbes interétnicas a uma relagao
de identidades contrastivas em que um grupo étnico se afirme pela
simples negagdo do outro, como propde Cardoso de Oliveira. A
avaliagdo que qualquer grupo faz de outro ndo implica uma visio
univoca e sim num conjunto de visoes e interpretagoes, que se refle-
tem e se interpdem.

A visdo univoca implica um recorte que s6 se manifesta num
certo nivel do discurso: Boe, a autodenominag¢io dos bororos, efeti-
vamente pode ser traduzida por gente, ser humano, e neste sentido,
todos os nao boe situam-se fora desta categoria. Por certo, também
os bororos valorizam seus padrées culturais, mais do que os de
qualquer outro grupo. Isto nio os impede, entretanto, de terem
uma avaliac¢do da atuagio de outros grupos, dos sucessos e fracassos
que estes outros segmentos populacionais enfrentam, E quando se
véem com os olhos do outro, quando avaliam a atuagio destes ou-
tros, quando tém que enfrentar situagdes em que eles ndo sdo os
tnicos envolvidos, imagens e auto-imagens se cruzam como num
jogo de espelhos, levando a constantes auto-avaliagdes que levam,
por sua vez, a uma conseqiiente reflexio sobre as atitudes a serem
tomadas.

Sendo virios os sistemas de valores que entram em jogo, é
grande o espago que se abre para a ambigiiidade das imagens que
se formam a partir deste confronto. O jogo de espelhos permite,
exatamente, perceber a simultaneidade dos valores que estio em
jogo.

Como diz Marilena Chaui: “[...] seres e objetos culturais nunca
sdo dados, sdo postos por praticas sociais e histéricas determinadas,
por formas de sociabilidade, da relagio intersubjetiva, grupal, de
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classe, da relagdo com o visivel e o invisivel, com o tempo e o espa-
¢o, com o possivel e o impossivel, com o necessario e o contingen-
te”. E, mais adiante, continua a mesma autora: “Ambigiiidade é a
forma de existéncia dos objetos da percep¢do € da cultura sendo,
elas também, ambiguas, constituidas nio de elementos ou de partes
separdveis, mas de dimensées simultaneas” (Chaui, 1986:122-123).

Por vezes as imagens que se formam ndo sdo imediatamente
compreensiveis. Uma mulher bororo me afirmava, atonita, que “ba-
rae (civilizado) gosta mais de xavante do que de bororo”. Ela saiu
do Meruri quando tinha onze anos e tinha escutado de sua mae que
os xavantes haviam matado um bororo na Providéncia. “Os padre-
dogue estdo sempre agradando kaiamodogues. Os kaiamodogues
mataram padre, mas mesmo assim®. De primeiro os boedogues que-
riam matar os kaiamodogues, mas padre ndo deixou, disse que era
pecado.”

A visdo que os bororos tém dos xavantes é, assim, constante-
mente interceptada por uma outra visdo. Seja aquela que os boro-
ros imaginam que os salesianos tenham a respeito destas duas so-
ciedades, seja a visdo que os bororos imaginam que o “mundo la fo-
ra” tenha destes dois grupos.

Seria interessante uma pesquisa que levantasse dados sobre a
visdo que tém os xavantes de seus vizinhos bororos que, infelizmen-
te, ndo pude aprofundar. Encontrei, algumas vezes, os xavantes nas
cidades proximas as aldeias — Barra do Gargas, Aragarcas, Ron-
donépolis. Eles nunca pareciam se incomodar pelo fato de estarem
na cidade, ou mesmo de estarem se encontrando com os bororos. Ja
os bororos mostravam-se sempre reservados, falando pouco € sem-
pre propondo voltar a aldeia.

Em julho de 1986, enquanto aguardava, na sede da FUNAI
em Barra do Garcas, uma condugao para chegar até a aldeia, con-
versei muito com um xavante, que se interessou em saber quem eu
era e o que eu fazia. Ele me disse ser contra os antrop6logos, por-
que os antropélogos estavam “aumentando os indios. fndio é pou-

5. A informante refere-se 3 morte de Dom Fuchs ¢ Dom Sacillotti, assassinados pelos xavantes em
1934, Dogue £, em bororo, um sufixo que designa plural e que freqientemente ¢ utilizado no final
da patavra, em portugués, como padredogue, os padres.
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co, nao é muito nao”¢. Segundo ele, nio h4 indios no Nordeste, nem
mesmo em Sdo Paulo, embora os mesticos de 14 se digam indios.
“400, 500 anos atrés era indio. Agora t4 tudo misturado, emancipa-
do. Antropologo da FUNAI € que vai 14, faz exame de sangue e diz
que € indio. Mas indio puro, auténtico, t¢ém poucos: xavante, caiap6,
os do XINGU”. Interessada naquilo que me parecia a inversdo
ideolégica de um discurso indigena, peco-lhe que me diga como sio
estes indios puros e ele responde que: “Indio ndo tem cabelo cres-
po, barba, bigodes, pélo no corpo, nao é moreno”. Vejo, entdo, pré-
ximo a0 meu interlocutor, um xavante com aquelas “gravatas” de
~algodio enrolado que eles usam no pescogo, que mal fala portugués
e com cabelos bem ondulados. Pergunto ao meu interlocutor se ele
considerava aquele xavante como indio e, irritado, ele me respon-
de: “Vocé nao entendeu nada!”

Pergunto-lhe se ele ndo acharia melhor se a populag¢io indi-
gena fosse numerosa. Ele diz que os antropélogos aumentaram os
indios e isto atrapalha o trabalho da FUNAI, que seria mais facil se
fossem poucos. Na FUNAI os xavantes de fato se comportam como
se fossem os Unicos a serem atendidos. Os bororos sabem disto e
por isso mesmo recusam-se a ficar na Casa do Indio em Barra do

Gargas em func¢ao da presenca dos xavantes.

A relagdo entre os bororos e os xavantes é muito semelhante
aquela descrita por Evans-Pritchard (1940/1972) entre os dinkas e
0s nuers, uma relagdo marcada por hostilidades abertas (guerra in-
clusive), atos de pilhagem, disputa por recursos naturais. Evans-
Pritchard utiliza-se do conceito de distancia estrutural — a distincia
entre grupos de pessoas numa estrutura social (que pode envolver
tribos distintas, como os nuers e os dinkas). Como as relagdes poli-
ticas sdo relativas e dinimicas, elas devem ser vistas “as tendencies
to conform to certain values in certain situations, and the value is
determined by the structural relationships of the persons who com-
pose the situation” (Evans-Pritchard, 1972:137). Sdo os valores,
portanto, que limitam e definem a distribui¢do dos grupos em ter-

6. Omar da Rocha Junior, analisando a situagio dos pancararés de Brejo do Burgo (Bahia), mostra
como se difundiu na regido o mesmo argumento - o de que os “indios” teriam sido criados pelos
antropélogos, por interesses profissionais. Este argumento passou a ser utilizado pelos “brancos” a
fim de impedir que os indios, querendo uma reserva, se “apossassem" de suas terras e casas (Rocha
Jr., 1982:3).
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mos estruturais, rearranjando a distancia entre eles, dependendo do
contexto em questao.

E esta relatividade estrutural que possibilita grupos inimigos
tornarem-se aliados frente a um outro grupo. Assim como 0s nuers
aliaram-se aos dinkas contra o governo egipcio (Evans-Pritchard,
1972:130), também xavantes e bororos tornaram-se aliados quando
fazendeiros e posseiros tentaram invadir o territorio bororo.

Em 1976, logo apés o assassinato do bororo Simdo e do padre
salesiano Rodolfo Lunkenbein, sobre o qual falaremos no capitulo
7, os xavantes foram chamados e imediatamente compareceram,
colocando-se ao lado dos bororos e dos salesianos. Participaram,
depois disto, da tarefa de demarcagdo da reserva indigena Meruri
(dos bororos), que, em fungdo dos conflitos havidos, estava cercada
de ameacas e hostilidades por parte dos fazendeiros que se viram
expulsos.

Este episodio, por sua vez, foi absorvido por estas duas socie-
dades a partir de sua relagao histérica. Cessados os conflitos com os
inimigos externos {os fazendeiros e posseiros), desfez-se a alianga
entre xavantes e bororos, e a distdncia entre eles voltou a ser mar-
cada pela disputa de recursos € hostilidades mituas.

Os xavantes andavam cagando em territério bororo e, para
cacar, punham fogo na mata para apanhar os animais que fugiam,
método que os bororos reprovam. Advertidos de que ndo mais de-
veriam cagar em territério bororo, foram até o Meruri tomar satis-
fagdes. Um dos chefes dos xavantes, conhecido pelo seu discurso in-
flamado (o “falar duro”), acusou os bororos de ndo cumprirem com
sua palavra, pois haviam permitido que os xavantes cagassem na-
quela 4rea, em troca do auxilio que eles haviam prestado na de-
marcacio. Disse também que os bororos eram medrosos, pois de-
pois que mataram o padre, com medo de fazer a demarcagao, ha-
viam ido pedir a ajuda dos xavantes. Por fim, acusou os bororos de
s6 quererem saber de pinga, acusagao, alids, das mais freqiientes
com relagao aos bororos.

O chefe bororo de Meruri respondeu as acusagdes dizendo
que bororo bebe pinga mesmo, mas que isto nao tinha nada a ver
com o problema da terra. Além disso, recusava a acusagao de que
os bororos eram medrosos. A prova era que havia morrido um bo-
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roro que tentara defender o padre Rodolfo e que ele préprio havia
sido baleado naquela ocasido, da qual nio havia fugido nenhum dos
bororos presentes. Argumentava, ainda, que pelo auxilio prestado
na demarcagio os xavantes receberam salarios, tendo sido muito
bem pagos, nada mais tendo, portanto, a receber.

Este episodio € interessante, a meu ver, por mostrar, de modo
nitido, as védrias imagens em jogo, e 0 modo pelo qual os bororos
puderam colocar-se frente aos xavantes. Os bororos estio conscien-
tes da for¢a dos xavantes e, também, da imagem que os xavantes
tém dos bororos. Esta imagem foi refor¢ada pelo chefe que havia
ido ao Meruri. Ele iniciou seu discurso dizendo que antigamente os
xavantes usavam a borduna, mas que agora possuiam armas. Mas
este discurso ndo desarmou os bororos. Estes retrucaram, dizendo
que ndo precisavam de armas, seus bari (xamis) eram mais podero-
s0s. Ao comentarem o episédio, varios bororos me asseguraram
que os xavantes haviam ficado “assombrados”.

Esta estratégia dos bororos ndo é nova. Os bari eram temidos
pelos salesianos no inicio da catequese e, até hoje, sdo pessoas res-
peitadas pelos missiondrios. Note-se que, se por um lado os bororos
se utilizam de valores que originariamente nio pertencem a sua so-
ciedade para depreciar a imagem dos xavantes (como o pudor in-
troduzido pelos salesianos, o “ndo roubar”, o pleno dominio da
gramatica, demonstrar gratiddo etc.), é através de uma das insti-
tuigbes mais importantes de sua sociedade, o xamanismo e o poder
dos bari, que eles efetivamente conseguem se impor frente a outros
grupos, sejam os xavantes, ou 0s missionarios salesianos.

“Pobres Coitados”’

Muitos bororos, principalmente nas aldeias vinculadas 2
missdo salesiana, véem-se hoje como “pobres”, no sentido de pes-
soas que foram despojadas do minimo necessdrio para viver com
dignidade: de sua terra, da assisténcia de que se julgam merecedo-
res (salde, educagio etc.), da possibilidade de adquirirem os bens
de que necessitam e, o que € pior, despojadas de sua cultura tradi-
cional, ap6s os mais de oitenta anos de catequese. No Meruri, mas
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nio apenas l4, este € um discurso recorrente que os bororos tém
quando sdo visitados por algum “branco de longe”. Como se lamen-
tava uma mulher no Tadarimana:

Nés que somos indios, coitado, nido entende {(a prépria cultura borero), sé alguns.
Se um mais velho néio ensinar, n6s ndo aprende. Aquele menino € filho de um grande chefe,
mas ndo entende. O fitho deste chefe, no Tadarimana, também ndo entende. Este Kadagare
& o anico; se ele fechar os olhos acabou. Jodo Caio, Z¢& Upe, Cirilo, Comari, Boigabe, Co-
queiro, Jodozinho, Antonio, estes sabem (Tadarimana, 1985).

Depois de falar em bororo, o chefe, que a mim se dirigia, tra-
duziu, ele mesmo, o que ele queria dizer:

Td falande que bororo t4 acabando, né? Porque ndo tem quem cuida os bororos,
ndo tem quem trata os bororos, entdo bororos acabaram, com doenga, com privagdes, né?
Que ndo tem quem zela, indios bororos. Com isso tamb&m os brancos aproveitando o que é
dos indios bororos (Gargas, Dezembro, 1983).

Alguns, como no depoimento anterior, t€m uma explicagio
para a situagdo de miséria em que os bororos se encontram, si-
tuagdo que se evidencia quando o interlocutor € um “branco de
longe”, que, por nao pertencer a esta condi¢do de “despojados”, faz
emergir, nitidamente, a diferenca entre o que € ser indio (que neste
caso equivale a “pobre”) e o que € ser branco (equivalente a rico).
Em geral atribuem esta situagdo deploriavel a FUNAI e aqueles que
atuam no governo. Os bororos ndo usam o termo corrupgio, mas é
sobre isto que eles falam.

Em dois anos Nobre da Veiga acabou com o Meruri. Em vez de mandar dinheiro
para os bororos, comprou prédio no Rio de Janeiro. Atrasaram dinheiro, faltou éleo, se-
mente, adubo. Atrasaram porque o Veiga extraviou ¢ dinheiro, Agora ¢ dinheiro queimado
- plantar préximo & colheita. Desviou dois milhdo e cinglienta e seis mil para outros indios.
Niio foi perdido, mas ficou para nossos irméos (Meruri, 1982).

Aos olhos dos bororos, o “governo em si”’ ndo € ruim. Na ver-
dade, nao é do “governo” que os bororos reclamam, e sim dos in-
termediérios que estdo no poder™

7. £ interessante notar que esta mesma visio tém os cortadores de cana da zona da mata de Pernam-
buco, como mostrou Lygia Sigaud, 1978.
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Governo manda os trens, mercadoria, tudo coisa pra poder os bororos usar de inte-
resse. Manda como carros cheios pré cd no Brasil, no Mato Grosso, depois quando chega na
aldeia, some esta mercadoria. Some os cefeais, some a verdura. Chega na aldeia, ganha s6
uma caixa de fésforos, ou entdio um caramelo, sempre caramelo... O governo pensa que ja
deram... deram nada (Gargas, Dezembro de 1983).

Neste jogo de espelhos, importa saber a imagem que eles tém
de suas institui¢oes, e de como véem, a partir dai as nossas. Os bo-
roros tém, também, o seu “governo”, seu sistema de chefia, que eles
certamente consideram mais interessante do que o nosso. Entre
eles o chefe € sempre o chefe, o interlocutor é sempre alguém que
se conhece, e que ocupa este cargo por ter sido legitimado pelo

grupo.

O nosso trato ¢ diferente. O governo morre, mas os nomes do governo nao acabam.
Vocés ficam tirando o governo, governo perde o Antonio, hoje colocou outro, Chico ama-
nhd. Nds ndo some no governo. Nome do governo toda a vida ndo acaba nio. Assim que
€ nds indios, indios bororos. Se este dai for chefe, ele vai morrer com isso. Morreu, ele colo-
cou um irmdo, um parente, que serve com ele. Ai vai pér o chefe no lugar dele... Os brancos
troca chefe todo ano, todo més, mas nio acaba nos homens o nome, 0 nome do governo,
nome do prefeito, delegado, ndo acaba, nio some (Gargas, Dezembro, 1983).

Para os bororos € muito dificil lidar com uma instituigao, seja
ela a Delegacia da FUNAI (o “governo” mais préximo com que eles
convivem), seja o préprio governo federal, cujos cargos superiores
(delegado, presidente) sejam preenchidos por pessoas que se alter-
nam no poder. Esta alternincia de pessoas - e note-se que, duran-
te o governo Sarney, entre 1984 e 1989, a FUNAI teve seis presiden-
tes — impede a possibilidade de estabelecimento de um compro-
misso sério entre a sociedade bororo e as nossas instituigoes.

Além disso, como diz o informante, entre os bororos, sendo
os chefes sempre origindrios do mesmo cla (Baadojeba), todos tém
0 mesmo nome (pois cada cld tem um patrimonio fixo de nomes).
Ele permanecerd na posi¢ao de chefia até morrer e, antes disto,
ja terd preparado um parente clinico para substitui-lo. Numa so-
ciedade sem clas, como a nossa, onde os “chefes” tém as mais
diversas procedéncias (e os mais diferentes nomes), é de se estra-
nhar, para os bororos, que eles possam ocupar, indistintamente, 0
IMesmo cargo, :
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Se houvesse a possibilidade de um compromisso entre as nos-
sas institui¢des € a sociedade bororo, eles efetivamente nao seriam
“pobres”. A imagem de pobre, destituido de bens materiais, € cer-
tamente algo que foi incorporado pelos bororos no contato com a
nossa sociedade. Eles sabem que € a nossa sociedade que estabele-
ce a divisdo entre pobres e ricos. No entanto, ndo precisariam ser
necessariamente pobres ja que tém, acima deles, uma instituigdo —
a FUNAI - que, ao menos teoricamente, deveria prové-los daquilo
de que necessitam. Se isto ndo ocorre ndo € em virtude da insti-
tui¢do em si, mas em fungdo daqueles que ocupam ai, os cargos
mais altos.

Dependéncia e Autonomia:
A Realidade a Partir do Jogo Especular

A “dependéncia”. é uma das principais caracteristicas dos bo-
roros hoje. Mas é preciso entender esta “dependéncia” e ndo sim-
plesmente afirmi-la ou atribuf-la as relagdes histéricas de domi-
nacio a que esta sociedade foi, efetivamente, submetida.

Os bororos, hoje, se véem como “dependentes” e ndo conse-
guem se visualizar, enquanto sociedade, sem uma instincia de po-
der que se interponha entre eles e a sociedade nacional. Isto nao
significa, entretanto, que eles nio sejam capazes de exercer a critica
aos agentes — chefes de posto, delegados da FUNAI ¢ mesmo mis-
siondrios — que assumiram o papel da tutela.

Mas, no seu horizonte, intermedidrios que representem uma
instancia de poder, externa a sua sociedade e que se coloque acima
deles, esta sempre presente. Conscientes da relagao de forgas que
esta em jogo, seja no nivel da politica local, seja em termos de uma
politica nacional, em que os interesses das sociedades indigenas
pouco ou nada pesam, os bororos (e como eles inldmeras outras so-
ciedades indigenas do Brasil contemporineo) se véem na situagdo
de terem que buscar uma protegao legal e oficial.

Esta é uma situagdo, de fato, objetiva, e da qual eles estdo,
hoje, plenamente conscientes. Se esta protecao oficial deve se re-
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vestir do carater que assume a tutela, nao parece muito claro, e este
€ um tema que escapa aos objetivos deste trabalho®.

De qualquer modo, a necessidade deste poder legal, acima e
exterior & sociedade bororo, decorre de uma concepgio de segu-
ranga (pessoal e coletiva, do territério) gerada no interior das re-
lagdes de contato, cujos primeiros registros datam do século X VIIIL.

Se a defesa do territério, por exemplo, é algo comum a todas
as sociedades (indigenas ou nio), esta defesa ndo se dava, para os
bororos, nos termos em que ela é hoje colocada pela sociedade ca-
pitalista: delimitagdo das terras, que devem ser medidas através de
instrumentos especificos, demarca¢ido, homologagio, registro em
cartério, mapas e escrituras etc.’

Pela Constituigdo, os territérios ocupados pelos fndios sio
propriedade da Uniao, cabendo a eles sua posse. A lei criada pelos
brancos, se por uma lado visa defender as terras ocupadas pelos in-
dios, acaba levando a uma situacdo de ambiguidade na visio dos
indios — a terra € e ndo € deles — e isto fica claro no trecho seguin-
te: “A terra € do governo, governo que deu pré indio, entio ele tem
que segurar (defender)”'® (Gargas, 1982).

Se a defesa das terras, hoje, depende de toda uma burocracia
do mundo dos brancos, que os indios nio tém capacidade de con-
trolar, esta defesa, na visido dos bororos, s6 pode ser de competén-
cia do governo (a quem as terras pertencem enquanto propriedade)

8. Esta dificuldade de clareza com relagdo A tutela fica patente neste depoimento: “Se tivesse um ou-
tro érgio que ndo fosse a FUNAL, ficariamos independentes da FUNAI e dos padres. Um, banco,
franciscanos ou jesuitas. S6 bororo mandando neles nao ¢ bom, porque nossa terra € muito perse-
guida pelos brancos e a reserva ainda néo tem documento. Sangradouro ¢ $30 Marcos ji tém no-
me (ji foram demarcadas), mas a nossa (Meruri) ainda nao foi indenizada. J4 se vé& que ndo £ boa
a inteng¢ao da FUNAI com nés. Como ji fizeram com os outros que toma a terra dos indios, vende.
56 os bororos ndo dé para defender a terra, porque os bororos € pouquinho” (Meruri, 1982).

9. Como diz Martins: “O cerco € a remogo, a definicio de um territério, ndc mais pela tribo ¢ sim
pelo Estado, introduzem a mediagio do mercado e da terra-mercadoria na relacio do homem com
a natureza” (Martins, 1986:35).

10. “O indio € federal”, afirma Eneas Pankararé, citado por Rocha Jr,, que continva: “Para os indios a
questdo toda € atravessada pelo conceito de ‘justia’: discriminados pelo poder local quanto ao
acesso aos aparelhos municipais de sadde ¢ educagio, negados seus direitos histéricos ao territério
€m que vivem e sua propria identidade, a \inica solugio para conseguir um equilibrio frente 3 so-
ciedade regional € a presenga de um Grgio superior As influéncias municipais, a FUNAL O ‘indio €
federal’, portanto regido por leis préprias, mas que necessitam quem as fiscalize” (Rocha Jr., op.
cit,p. 7).
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ou dos indios “que tiveram estudo” (visao partilhada por todos os
velhos bororos) e que, portanto, teriam condi¢des de entender os
codigos envolvidos na questao.

Na 4rea Merure tem ai tem tudo que sabe ler, sabe ¢studar, sabe falar; entdo quan-
do chegar algum ai, quanto metro que tem af, quanto quec pode marcar a... tudo vai falar as-
sim: Ah! assim, assim, ah! ai eu sei , ah! negécio de hectare, assim, assim (Gargas, 1982).

Nés, nés é o seguinte, porque como ele falou, antigamente nés néo tinha estudo,
nés nio tinha o papel € isso e aquilo, como o0 branco. O que nés vamos fazer, né? Nés nao
tem forga. Por isso que o branco faz isso com nés. NGs ndo tém apoio, conforto de nada.
Porque o branco quando chega assim, né, come inteiro, isto eu garanto (idesm).

Os bororos nao so souberam fazer a defesa de suas terras, ao
longo de sua histéria, como também atuaram, em varios momentos
do século XVIII, junto as tropas do governo € a servigo dos brancaos,
no ataque contra tribos inimigas.

Entre 1739 ¢ 1751, Antonio Pires de Campos, 0 mogo, também conhecido como
Pai-Pira (chefe de todos), agindo na regido de Camapui de Mato Grosso, dispensa a cola-
boragiio de brancos, pde-se A testa de uma horda de Bororo e passa a atacar e cativar indios
Caiapé ou Bilreiros, além de Guaicuru ¢ Paiagud; ao jongo de dez anos ou mais, pratica o
Pai-Pira com o auxilio de seus guerreiros nativos, “barbaridades espantosas” entre o gentio
hostil {Mario Neme, in Hartmann, ms,, p. 2).

Um outro documento, também citado por Hartmann, de-
monstra a possibilidade que os bororos tinham, nao s6 de defende-
rem suas terras, como também de se colocarem a servigco da pro-
te¢io de civilizados, em troca de alimentos e estabelecimento de
aliangas, que eles julgassem estratégicas.

Em 1757 uma ordem régia menciona expressamente os Bororo como acompanhan-
tes de moradores a serem estabelecidos em novas dreas “porque sendo os ditos Borords os
mais valerosos gentios desses certdes sera muyto util telos da nossa parte’’, ndo como escra-
vos, porque a lei declara livres todos os indios ¢ porque os moradores os utilizariam para
atropelar outras tribos, nem como homens livres, “porque nio parardo nos sitios onde fo-
rem necessdrios, cometerio nesses certoens desordens infinitas”, mas reduzidos aos termos
dos sipaes (cipangos) que servem nas tropas da nossa fndia Oriental, formando com elles
hum Corpo de Milicias (Hartmann, ms., p. 5).

Os bororos nio foram, certamente, sempre vitoriosos, nem
estavam sempre ao lado dos brancos. A partir de uma referéncia de
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Otdvio Kodo Kodo, bororo,
atendente de enfermagem.
Foto SCN. Perigara, 1971.
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Taunay, estas observagbes de Hartmann demonstram a necessida-
de que os bororos tinham de estabelecer aliangas entre os bran-
COS:

Em 1733 o conde de Sarzedas, governador da Capitania de Sao Paulo, ao lado de
incisivas recomendagdes visando a destrui¢io dos Paiagués, incita o Tenente General Ma-
nuel Rodrigues de Carvalho a prosseguir “em campanha contra os mais gentios infestadores
do Cuiabd, sobretudo quanto aos bororos”. Que esta campanha foi sistemética parece indi-
car o relato que o ouvidor Jodo Gongalo Pereira faz ao general, segundo o qual encontrara
em 1735 na vila de Cuiabi “[...] bororos injustamente aprisionados como os ultimos e da
maneira mais perfida, pois quando os sertanistas Ihes invadiam as terras, eles se entregavam
de paz sem nunca fazer guerra aos civilizados” (cf. Taunay, 1949, X, p. 298. apud Hartmann,
ms., p. 1).

A necessidade de protecdo “oficial” das terras, que surge as-
sim dos conflitos, cujos primeiros registros datam da primeira me-
tade do século XVIII, é enfatizada, a partir de finais do século XIX,
com a fundagédo da colonia Teresa Cristina e Isabel (1886), que pas-
sa, logo depois, a ser dirigida pelos salesianos.

Este contexto regional, prenhe de conflitos, é capitalizado pe-
los salesianos, que procuraram tornar imprescindivel a sua presenga
junto aos bororos, como tnico fator possivel de proteg¢do, tanto com
relagdo as guerras e ataques de tribos inimigas, como nas epidemias
de doengas que comegavam a grassar entre eles.

Os salesianos puderam testemunhar pessoalmente aquilo que
ouviam de regionais e tropas do governo, com relagdo a coragem
demonstrada pelos bororos na defesa de suas terras.

Os bordro eram o terror daquellas regides ¢ refractarios a qualquer amizade com a
civilisagio. Nos varios encontros que tivemos, encontramos apenas o gentio sedento de
odio, vinganga e sangue, defendendo a posse de seu remmno que o branco quenia conquistar,
palmo a palmo, com indomita coragem e femc:dade

Sabe-se que, desde o século XVI, a protegdo era a titica utili-
zada pelos jesuitas para manterem sob seu controle os indios do li-
toral. Estes indios eram essenciais para a colonizagdo que se ini-

11. Colbacchini, 1939 (grifos meus).
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ciava, tanto em termos de mao-de-obra para os trabalhos na lavou-
ra, como pela possibilidade que tinham de fornecer mantimentos
para os colonos. A partir do governo de Duarte da Costa {1553), as
chamadas “guerras justas” passam a ser empreendidas, preferen-
cialmente, contra os “indios pagidos”, o que vinha a reforgar a acio
catequética. Os jesuitas procuravam fazer ver aos indios que, ado-
tando a religido e permanecendo nos aldeamentos, estariam a salvo
das incursoes dos colonos.

Se os jesuitas conseguiram, efetivamente, proteger os indios
contra os ataques dos colonos, sua atuacio teve também como con-
seqiiéncia destruir as bases da autonomia tribal.

Nao foi diferente a atuagdo dos salesianos entre os bororos. O
primeiro missiondrio a dirigir a colénia Teresa Cristina afirma tex-
tualmente: “Quei cari bororo s’erano persuasi che stando con i mis-
sionari, non solo non erano perseguitati dagl’inciviliti, ma erano da
essi ben visti ¢ inaltre protetti dal governo” (Balzola, p. 194).

Esta afirmagio e os depoimentos dos bororos apresentados
atras sio, a meu ver, suficientes para demonstrar que a “dependén-
cia”, que aparece como um dos tragos marcantes da auto-imagem
dos bororos, deriva nao apenas de condi¢des histéricas mas
também do fato de eles incorporarem desta forma aquilo que se
queria deles — a sujeigdo™.

Mas ndo € apenas nestes termos que os bororos colocam a
sua “dependéncia”. A partir do estabelecimento das col6nias, em
fins do século XIX, os bororos tiveram que assimilar o trabalho co-
mo virtude a ser atingida e eram vistos, tanto pelos missiondrios e
funcionérios do governo, como pelos regionais, como pessoas indo-
lentes e preguigosas. “O primeiro e maior inimigo com que 0s mis-
siondrios tiveram que luctar foi a natural indolencia e a repugnan-
cia dos indios para o trabalho, devide em grande parte ao clima
abrazador, € a exuberancia do solo.” (Boletim Salesiano, outubro de
1902)

Ao se verem sob este prisma, os bororos, efetivamente, pas-
saram a depender de “pessoas de fora” (missiondrios ou funcio-
narios da FUNAI) para empreenderem as atividades de subsistén-

12. Como diz Sartre, “o ¢ssencial ndo € o que foi feito do homem, mas o que ele faz daquilo que fize-
ram dele”.



128 JOGO DE ESPELHOS

cia — principalmente agricolas, consideradas (pelos nao indios)
como vitais para a comunidade. A sujei¢do ao trabalho, concebi-
do de forma absolutamente estranha aos padroes de atividade des-
ta sociedade, levou a um estado de dependéncia real, uma vez que
hoje as atividades agricolas sao, em fun¢do da diminuigao dos
territérios de caga e pesca, absolutamente fundamentais a sub-
sisténcia.

Além disso, esta sujeigdo ao trabalho se estabeleceu em mol-
des — o sistema de vales — que enfatizavam ainda mais a de-
pendéncia. O depoimento que transcrevo a seguir € longo, mas ilus-
tra 0 modo dramatico como se deu este processo.

Em 1955, 56, 57, nés éramos sujeitos a ser mandados pelos brancos. Nés éra-
mos pedo e os brancos como empreiteiro, fazendeiro. Eles recebiam o dinheiro, o tesou-
10 nacional e nés recebiamos o vale. Com isto perdemos o espirito da administragio, a lu-
tar por nés mesmos. Nossa comunidade ndo vai para a frente por causa disto. Com o car-
tdo (vale} que nés recebia, nio podiamos comprar nada naquela loja que tinha aqui den-
tro da missio mesmo € que vendia de tudo para os outros. E o padre ndo vendia para
nés. Acostumamos a pegar uma xicara e ir na janela do padre pegar café e canjica. A lo-
ja tava lotada de arroz colhido pelos bororos e os bororos néo tinham direito a nenhum
saco. Uma fartura de arroz ¢ milho a troco de cartdo. O arroz mofou e foi queimado; épo-
‘ca do padre Bruno. Agora, com a idéia do passado, ficamos s6 dependendo dos padres.
Ficamos como um escravo ¢ acostumamos nesta vida de miséria. Acabou arroz, mandio-
cal, milho. Mesmo os bororos trabalhando, mesmo eles em cima dos bororos para traba-
lhar. Comegaram a comer pirdo de farinha com feijdo. Ndo tinha nem ab6bora. Castigo
de Deus (Meruri, janeiro de 1982).

Por paradoxal que possa parecer, nas sociedades indigenas &,
muitas vezes, o trabalho (concebido nos moldes capitalistas) o fator
responsével pela escassez. Embora os bororos nao vivam mais sob o
sistema de vales, a mesma situagdo de escassez, de fome e miséria
ainda hoje pode ser observada, em vérios periodos. Apesar dos
“projetos” agricolas empreendidos, tanto pela FUNAI, quanto pelos
missionarios, os periodos de fome se sucedem.

Esta situagio de escassez é o resultado de varios fatores. Em
primeiro lugar, a introdugdo de uma agricultura intensiva, sem as
posteriores corregdes do solo, faz com que a terra, exaurida, torne-
se imprestavel para novos cultivos. A safra, colhida toda de uma s6
vez, é imediatamente comercializada, ndo se prevendo, muitas ve-
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zes, 0 estoque do que serd necessario para o consumo naquele ano.
Isto ndo ocorre com as rogas de toco, onde os bororos plantam
mandioca, mamdo, banana, caré etc., que dio ao longo de todo o
ano. A roga mecanizada tira a maioria dos homens dos trabalhos
nas rogas de toco e das outras atividades de subsisténcia, como caga
e pesca, € os recursos obtidos com a comercializacio da safra sao
aplicados, na maioria das vezes, em itens que nio dizem respeito 2
alimentacio.

Ao analisar a situagdo dos krahos, que em muito se assemelha
aquela que os bororos vivem, Gilberto Azanha afirma:

Limitados — desde 1943 - a um territério exiguo para as exigéncias de uma socie-
dade fundada na caga/coleta combinada com uma agricultura rudimentar de tubérculos
{portanto culturmimente adaptada 4 aridez dos cerrados), os Krahos tiveram de buscar ou-
tras alternativas que lhes permitissem fazer frente 4 limitagdio do territério e A escassez cres-
cente da caca e que a0 mesmo tempo, lhes permitissem manter sua sociedade idéntica a si
[--] os técnicos da FUNALI diziam. ser o “problema Kraho”: a fome. Néo percebiam que este
“problema” era justamente a alternativa escolhida pelos Kraho para permanecerem Kraho.
E isto era evidente: os Kraho passavam fome porque se recusavam a seguir uma politica de
“intensificagdo da produgdo” (Sahlins) que os obrigaria a um aumento do tempo necessdrio
. jpara se atingir o nivel de subsisténcia em detrimento do scu modo de vida (Azanha, 1985:3,
grifos do autor).

A meu ver, o fracasso destes projetos estd, também, associa-
do, além dos fatores apontados por Azanha, 2 alternativa visuali-
zada pelos ndo indios para os bororos: a possibilidade de uma
organizagdo do trabalho a partir de um modelo capitalista, alter-
nativa que, paradoxalmente, procura se combinar 3 imagem que
estas pessoas tém das sociedades indigenas — o chamado “co-
munismo primitivo” — visdo que tém os civilizados de que as ati-
vidades produtivas nas sociedades indigenas se dio no nivel do
coletivo,

Na verdade, quando os bororos se dedicam as suas atividades
de subsisténcia, a produgéio € realizada sempre pelo grupo domésti-
co, pelas pessoas que dividem uma mesma casa. Isto ocorre com a
caga, a pesca, a coleta e as chamadas rogas de toco. O esforgo pro-
priamente coletivo s6 ocorre quando estas atividades de subsistén-
cia estdo associadas a um contexto ritual (pescas e cagadas por oca-
sido de um funeral, por exemplo).
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Embora realizadas pelas familias ou grupos domésticos, as
rogas familiares sdo determinadas pelos chefes da aldeia. As rogas
de milho, por exemplo, ndo podem prescindir da intervengao da
chefia tradicional, que tem um papel fundamental, ao fazer coinci-
dir as fases do ciclo agricola com aquelas do ciclo cerimonial asso-
ciado a este cultivo. O papel do chefe tradicional tende a ser supe-
rado nas novas modalidades que o cultivo agricola vem assumindo,
principalmente nos grandes projetos de monocultura (cf. Serpa,
1988:319).

Hoje em dia, grande parte dos projetos que sao financiados -
para as sociedades indigenas se limita as grandes rogas coletivas,
mecanizadas, que implicam um esforgo coletivo de organizagio do
trabalho ao qual os bororos nunca se adaptaram. Implica, também,
a existéncia de um lider para os trabalhos da roga, alguém que re-
presente os interesses coletivos e saiba “chamar os homens para o
trabalho”, e depois dividir (0 que é complicado) a colheita entre as
varias familias.

Ora, este é um trabalho que implica ou a existéncia de um pa-
trdo (e os trabalhadores receberiam um saldrio pelo seu trabalho)
ou a existéncia de uma “comunidade”, no sentido de que o fruto do
trabalho de todos seria por todos igualmente apropriado. E esta
esta longe de ser a realidade das sociedades indigenas, o que os co-
loca numa segunda dependéncia: a de um elemento externo que se
encarregue do comando das atividades agricolas coletivas™.

Mas esta “dependéncia econdmica”, de um agente externo
que estimule e se encarregue de organizar as atividades produtivas,
é, tal como a “dependéncia politica” a que acabamos de nos referir,
um fendmeno criado nestas circunstiancias histéricas do contato, e
que os bororos acabaram tendo que incorporar como marca de sua
sociedade.

Esta situagdo nio se limita aos bororos, fazendo, hoje, parte
da realidade da maioria das sociedades indigenas do Brasil. Ao
analisar o “fracasso” das atividades dos guaranis de Sao Paulo co-
mo negociantes, Maria Ines Ladeira afirma:

13. Vale ainda observar que os sistemas tradicionais de cultivo sdo mais produtivos que as rogas dos
projetos da FUNAL, s¢ se leva em consideragao a relagio entre a produtividade e a 4rea de cultivo
(cf. Serpa, 1988:294).
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Os Guarani comercializam o artesanato que nio usam e o palmito que nio comem,
¢ sua mao-de-obra em servigos que, em geral, ndo fariam para si mesmos (em construgdes e
fazendas), para obter dinheiro. Suas criagdes ¢ rogas sio pequenas porque sustentam-se com
elas e viver para eles nio € objeto de “negécio”. Por isso nio vendem o produto de suas ro-
¢as (podem fazer pequenos negdcios com objetivos imediatos - vendem uma galinha, tro-
cam sementes por uma roupa, um ridio, outro bicho). Da mesma forma, ndo sio “bons”
negociantes nas questdes relativas 3s suas préprias terras. Porque mantém uma relagio
simbdlica com a Vida (a terra, o alimento, o trabalho etc. dependem de forgas transcenden-
tes) os “negbcios’” que fazem sdo sempre pequenos, marginais (Ladeira, 1981:13),

O conformismo, o subordinar-se a padrdes impostos “de fora”
da sociedade que se sujeita a eles é, muitas vezes, a tinica forma de
sobrevivéncia e, neste sentido, pode, freqiientemente, transformar-
se em estratégia de resisténcia. Este conformismo ndo implica, en-
tretanto, o total abandono dos padrdes originais. Os bororos conti-
nuam cag¢ando e pescando por sua prépria conta e inimeras fami-
lias mantém as suas rogas de toco, da qual tiram parte de seu sus-
tento. O trabalho nas rogas coletivas e mecanizadas, por outro lado,
ndo é igualmente aceito por todos e sdo inimeras as situagdes em
que ele € inviabilizado (entre os bororos, por exemplo, basta a
existéncia de um ritual).

Os bororos hoje enfrentam uma dupla problemética. As rogas
sado necessdrias nao apenas para o seu sustento, em fun¢do da dimi-
nui¢io do territério mas, também, para que eles criem para os re-
gionais (que constantemente ameacam invadir as suas terras) a
imagem de um grupo que trabalha e utiliza a terra que ocupa.
“Muita terra para pouco indio”, que além disso ndo a explora “a-
dequadamente” (segundo os moldes capitalistas), € uma frase que
se¢ ouve constantemente, ¢ uma imagem, portanto, que deve ser
corrigida. Por outro lado, estas atividades agricolas, que exigem um
trabalho constante em épocas pré-determinadas (plantio, limpeza,
colheita), devem conciliar-se com as atividades rituais tradicionais,
essenciais para a sobrevivéncia étnica do grupo enquanto tal. Os
bororos sabem que, sem a agricultura, dificilmente poderio sobre-
viver fisicamente e sabem, também, por outro lado, que jamais po-
derdo se dedicar a estas atividades no mesmo ritmo que seus vizi-
nhos brancos, pois ndo pretendem renunciar a cultura bororo.

Neste sentido, os bororos parecem estar marcados por aquela
“consciéncia tragica” de que fala Marilena Chaui:
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A consciéncia trigica, em seu sentido originirio, tal como revelada pela tragédia
grega, ndo & aquela que se debate com um destino inelutével, mas, ao contririo, aquela que
descobre a diferenga entre o que € e o que poderia ser € que por isso mesmo transgride a or-
dem estabelecida, mas ndo chega a constituir uma outra existéncia social, aprisionada nas
malhas do instituido (Chaui, 1986:178).

“[...] mesmo sob um clima de fortes mudangas, as bases materiais e
ideolégicas do cultivo tradicional bororo estdo em pleno funciona-
mento naquela 4rea indigena (Tadarimana)” (Serpa, 1988:288).
Neste trabalho, Serpa mostra que até mesmo a distribui¢éo da pro-
dugdo da roga do projeto da FUNALI € feita através de canais tradi-
cionais de distribui¢io, o que permite aos bororos de Tadarimana
persistirem numa ordem econdmica tradicional, a despeito das in-
tencdes de transformagao da esfera econdémica tribal, implicita no
projeto da FUNAI (idem, p. 302).

Diante de uma concepgio integracionista e desenvolvimentis-
ta, os bororos s6 podem ser vistos como dependentes, visio que eles
acabam incorporando em seus discursos sobre si para com os nao
fndios. Esta imagem incorporada transforma-se, efetivamente, em
uma atitude: é como dependentes que eles agem, seja em termos
econdmicos — para levar adiante os projetos que lhes sdo propos-
tos/impostos, seja em termos da defesa de seu territério. Esta de-
pendéncia acaba se transformando, por sua vez, em estratégia de
resisténcia, ji que se transformaram, por completo, as condigdes de
existéncia dos bororos. Se, como dissemos, a sociedade nacional,
através de seus varios agentes — SPI, FUNAI, missionérios — bus-
cou dominar e controlar os bororos, levando-os a uma condigao de
sujeicido, esta situagdo passa a ser vivida por eles como uma con-
di¢io de dependéncia, contra a qual nem os missionérios, nem 0s
funciondrios da FUNAI conseguem atualmente lutar. E é exatamen-
te nas esferas em que estes agentes mais atuaram — salde, traba-
lho, habitagio — que esta dependéncia aparece como mais explici-
ta.

A autonomia dos bororos hoje se expressa, fundamentalmen-
te, nas suas atividades culturais tradicionais — o funeral, por exem-
plo, que suspende todas as “atividades produtivas”!, Através destes

14. Para uma andlise do funeml bororo sob a dptica da ecologia cultural, vide a tese de livre-docéncia
de Viertler: Arge J'Are, USP, 1982, {(mimeo).
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rituais os bororos transgridem a ordem que se quer estabelecer pa-
ra eles e se contrapdem, firmemente, & “harmoniosa integracio a
sociedade nacional”. Se, como afirma Marilena Chaui, autonomia ¢
a capacidade de autodeterminagdo para pensar, querer, agir € sen-
tir (1984:36), esta autonomia expressa-se, também, de uma forma
que choca profundamente os nossos padroes €ticos € morais. Mes-
mo quando os bororos conseguem uma safra agricola farta, que lhes
permita acumular além de suas necessidades, o dinheiro conseguido
com a venda do arroz (a principal cultura destes “projetos”) é rapi-
damente “queimado”, seja através da aquisi¢ao de “objetos supér-
fluos” (relégios, gravadores etc.), seja em grandes bebedeiras cole-
tivas. Minha interpretacdo ¢ a de que eles adquirem produtos es-
tranhos a sua cultura (relégios, radios etc.) através de uma ativida-
de (a roca mecanizada, trabalhada em moldes estranhos a seus pa-
droes de subsisténcia), cujo produto ihes é também estranho (o ar-
roz foi um item introduzido). Mais do que isto, a “queima’ do di-
nheiro duramente conseguido “com ¢ suor do trabalho” é funda-
mental no sentido de permitir que os bororos continuem vivendo
como bororos, um povo que nao se propde a “melhorar de vida” e
muito menos a se redimir pelo trabalho.
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Alguns Dados sobre a Bibliografia
Utilizada para o Historico do Estabelecimento
das Missoes Salesianas em Mato Grosso

E principalmente entre as publicag¢bes dos proprios salesianos
que podemos encontrar os dados a respeito do histérico das
missoes salesianas no Brasil e, especificamente em Mato Grosso. A.
literatura antropolégica apenas se refere a eles de passagem, men-
cionando sua influéncia sobre os indios, sem se deter num exame
especifico desta atuagao.

Mesmo os trabalhos que optaram pela anilise do estabeleci-
mento das missdes salesianas no Brasil — como a tese de doutora-
mento de Claudia Menezes: Missiondrios e Indios em Mato Grosso
- Os Xavante da Reserva de Sdo Marcos, Universidade de Sio Pau-
lo, 1984 (ndo publicada) ~ deixaram de lado o ebjetivo de entender
as implicagdes da atuagio missiondria em termos da incorporagio
ou ndo de atitudes e valores advindos da convivéncia entre indios e
missiondrios. O objetivo da tese de Menezes é

;
analisar as transformagdes econdmicas e sociais de um segmento da sociedade Xavante im-
postas pela integragdo forgada do grupo a um novo modo de produgio, movimento que se
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realiza via Igreja Catélica, no quadro das relagbes de poder engendradas pela situagdo
de contato interétnico, recuperando-se simultaneamente a dimensio ideoldgica do processo

(- 2).

No entanto, como diz a prépria autora, o trabalho nao de-
monstra a contaminacgio do discurso missionério nas relagoes con-
cretas entre os xavantes e os bororos (idem, p. 15).

Além disso, embora a tese apresente um bom resumo da es-
truturagio da congregagio salesiana na Itilia, a partir das iniciati-
vas de Dom Bosco, é extremamente superficial no que se refere ao
histérico do estabelecimento das missdes salesianas em Mato Gros-
so, detendo-se, especificamente, nos virios aspectos (religido, edu-
cagdo, salde, organizacio politica e econdmica) da missao de Sdo
Marcos na época da pesquisa, entre 1977 e 1981.

Como nio era objetivo da tese “fornecer um quadro cognitivo
das ideologias étnicas construidas pelos xavantes sobre os nao in-
dios, e aquelas explicitadas sobre o grupo pelos salesianos e demais
agentes” (op. cit., p. 522), ficamos sem saber até que ponto hi,
realmente, uma interferéncia missiondria no pensamento xavante e,
vice-versa, as influéncias exercidas pelos xavantes no pensamento
salesiano ao longo destes anos, ou ainda a eventual resisténcia que
estes segmentos venham apresentando em face desta convivéncia e
dos valores dela decorrentes. A auséncia de um quadro comparati-
vo, que levasse em conta as aldeias xavantes ndo subordinadas as
missoes, também dificulta uma melthor compreensdo da prépria
atuagio salesiana e das reagbes desta sociedade aos varios agentes
com que foi obrigada a conviver.

Dentre as publicagdes produzidas pelos préprios salesianos,
além dos trés volumes da conhecida Enciclopédia Bororo, de Albi-
setti ¢ Venturelli, hd o livro do padre Luiz Marcigaglia — Os Sale-
sianos no Brasil, Ensaio de Cronica dos Primeiros Vinte Anos da Obra
de Dom Bosco no Brasil (1955), e as Cartas de Dom Luis Lasagna
(1873-1881), reunidas por A. Ferreira (mimeo.).

Uma obra extremamente interessante foi escrita pelo padre
Giovanni Balzola: Fra gli Indi del Brasile. Trata-se do diario deste
padre ao longo de quase vinte anos de trabalho entre os bororos,
desde 1895, quando foi nomeado diretor da colonia Tereza Cristina,
até fins de 1930, quando, ja transferido (em 1914) para as missGes do
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Alto Rio Negro, veio a falecer. Este didrio, posteriormente compila-
do e reunido pelo padre Cojazzi, foi publicado em Turim em 1932.

Finalmente, uma série de dados sobre as missdes podem ser
encontrados nos periédicos publicados pelos salesianos. Dentre es-
tes, certamente os mais interessantes sio os Bollettino Salesiano,
publicados mensalmente em Turim, desde 1870. A partir de 1902
estes boletins passam a ser publicados também no Brasil.

Nestes boletins hd uma se¢do especial intitulada “Noticia das
Missdes”, onde sdo transcritos trechos de cartas dos missionarios
que trabalham em diferentes paises, relatando os episddios mais
significativos por que tiveram que passar. Sao documentos extre-
mamente ricos nos detalhes que marcaram a vida dos salesianos no
Brasil. Interessam-nos sobretudo por ndo se tratarem de anélises
sociolégicas, e sim por registrarem o ponto de vista de seus autores,
o modo como eles iam percebendo a cultura das sociedades com
que iam entrando em contato.

Para quem os 1& com os olhos de hoje, desvinculando-os do
contexto missionario da época, podem parecer relatos meramente
anedéticos. Entretanto, além do fato de estarmos lidando com si-
tuacdes ocorridas hi quase um século, o confronto entre duas cultu-
ras envolve, inegavelmente, situagbes que, vistas de fora, parecem
mesmo absurdas. De qualquer modo, através destes documentos
podemos entender melhor como foram os primeiros anos destes
padres estrangeiros (fundamentalmente ‘italianos), que, vindos da
Europa, comegam a se estabelecer préximos a Cuiab4, naquilo que
eram os confins do Brasil do final do século XIX.

No Reino de Satands:
A Elaboragao de uma Imagem

[---] na histéria “objetiva®, o “real” nunca é mais do que
um significado ndo formulado, abrigado awds da oni-
poténcia aparente do referente.

BARTHES, 1988:156.

Antes de se estabelecerem em Mato Grosso, os missionarios
salesianos ja tinham uma imagem muito precisa das sociedades em
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que pretendiam atuar. Trata-se, efetivamente, de uma represen-
taciio, de uma imagem construida a partir de vérias fontes: as idéias
vigentes nos finais do século XIX, a “missdo” de que se investia a
igreja catolica neste periodo e as idéias especificas difundidas a par-
tir da obra de Dom Bosco em Turim e, posteriormente, em outras
cidades italianas.

O projeto de Dom Bosco estava ligado 4 atuagdo deste fun-
dador da congregagéo salesiana entre os meninos de rua de sua ci-
dade ~ Turim (que hoje denominariamos como o problema dos
menores abandonados). Procurava viabilizar a inser¢do destes me-
ninos na sociedade através de uma formacio que lhes permitisse
sua capacitagao ao trabalho. Dom Bosco e os salesianos fundaram
os “oratérios”, em que formavam os jovens em oficios e, natural-
mente, também como padres. Posteriormente fundaram escolas e
empresas.

Ao transpor seus objetivos e sua “missdo” as sociedades indi-
genas situadas a grande distdncia da Europa, os salesianos tinham
como objetivo utilizar a mesma estratégia elaborada para os meni-
nos de ra. Afinal, ndo eram os “selvagens” vistos como criaturas
semelhantes As criangas — ingénuas, despreparadas, & espera de
quem os guiasse pelo verdadeiro caminho?

‘ Através de sonhos e premonigdes, Dom Bosco vislumbra co-
mo seriam estas sociedades selvagens para as quais deveria enviar
seus sacerdotes. A “missdo salvadora” que os salesianos se atribui-
ram estava também alicercada em dados que eles obtiveram a par-
tir daquilo que ouviam, dos regionais e das tropas do governo que,
desde 1880, tentavam coibir os ataques destes indios.

Estes dados, de certo modo, confirmavam, para os missioné-
rios, a possibilidade de utilizarem, com relagdo aos indios, a mesma
estratégia adotada para os meninos da rua. Certamente teriam que
lidar com indios bravios, prontos para o ataque, conforme os ind-
meros relatos de que dispunham'. Pouco propensos ao trabalho,

1. Um bom resumo histérico das relagdes entre 0s bororos € os ndo indios ¢ dos inimeros conflitos
em que se viram envolvidos entre os séculos XVI1 e XIX pade ser encontrado em Bordignon, 1987.
Além do trabalho deste mestre salesiano, escrito para os jovens bororos, a histéria do contato in-
terétnico, do século XVIII & década de 70 deste século, pode ser encontrada na primeira parte da
tese de Viertler (1982) que reuniu, sem a preocupagdo de interpreta-los, dados dispersos em dife-
rentes documentos histéricos, nem sempre de ficil acesso ao pesquisador.
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como o demonstrava a “miséria” em que eles se encontravam. Des-
tituidos dos verdadeiros valores pregados pelo cristianismo, como a
fraternidade (vide os conflitos em que se envolviam), o pudor, a
verdadeira moral. Ingénuos, a ponto de se deixarem levar por su-
persti¢oes e crendices as mais variadas. Carentes de um verdadeiro
espirito civico, que os orientasse quanto aos rumos da cidadania
brasileira. '

Esta imagem forjada de indios infantilizados, pouco aptos ao
trabalho, de verdadeiros seres endemoniados, permite que se legi-
time, aos olhos dos salesianos, a relacio de poder, dominagéo e tu-
tela que sobre os bororos os missionarios passam a exercer. “Ver
triunfar o reino de Cristo sobre o reino de Satanis” (como afirma
Dom Balzola em seu diario) €, exatamente, exercer, na visao sale-
siana, esta acao civilizatéria.

Estes sdo os elementos mais importantes que contribuem pa-
ra a formagdo da imagem das sociedades onde os salesianos pre-
tendem atuar. E uma imagem pré-estabelecida, como que formada
a partir de uma “observac¢ido” em que aqueles que sdo objeto destes
olhares ignoram serem alvo desta observagdo. Uma imagem onipo-
tente, que os salesianos, cuja auto-imagem espelha a civilizacao que
deve vencer a barbdrie, impdem aos bororos como uma realidade
concreta.

A partir do convivio com estes indios os missionarios irao,
gradativamente, reformular a imagem construida, e rearticular
as estratégias a serem adotadas. Mantém, entretanto, intacta, no
histérico que eles proprios fazem de sua atuacao, a imagem da-
queles primeiros anos da missdo, como se depreende deste depoi-
mento de Colbacchini (1939), apés 34 anos de convivio entre os bo-
TOros:

Esta era a situagdo da Missio Salesiana no seu inicio. Isolada de tudo e de todos, no
meio de selvagens superexaltados em barbara e cruel lucta na heroica e extrema defesa dos
seus direitos, saturados de odio ao branco, desejosos de vingar um passado tenebroso |...]
longe de todo recurso, exposta a todos os perigos, sem meios rapidos de communicagio,
pois embora a linha telegraphica passasse a poucos metros, era preciso um dia de viagem a
cavallo para chegar 4 estacio telegraphica proxima a General Camneiro! Era, portanto, co-
mo o € ainda hoje, o posto mais avan¢ado da civilisagdo, alli se collocando os bandeirantes
de Christo como a vanguarda nas immensas paragens do hinterland sem fim!
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Ap6s meio século de catequese, outros fatores contribuem
para dotar de novos sentidos esta imagem do real. Nao s6 a conjun-
tura politica a nivel regional, que comega a se delinear mais clara-
mente apds os anos 50, como a absorgio, pelos salesianos, da nova
atuagdo que a igreja passa a ter, quase um século depois da vinda
destas missdes para o Brasil. ’

No entanto, é esta imagem previamente elaborada que per-
mite entender a a¢do missionaria nos seus primeiros anos. E a par-
tir dela que os salesianos se permitem exercer sua verdadeira vo-
cacdo. Ao chegarem ao Brasil, o que os salesianos se propdem
¢ uma obra civilizat6ria, com toda a modernidade que o final do
século XIX descortinava na Europa, mas revestida dos valores
cristaos que caberia aos sacerdotes divulgar. “Sempre admirdvel é o
Senhor nas suas obras! Pobres e humildes missiondrios erguem sua
tenda entre a barbdrie, na floresta imensa e longinqua, mas aquilo é
o inicio de uma grande obra de civilizacao e de fé.”

Este afa de civilizagio e progresso, que marca a Europa e o
Novoe Mundo no final do século passado, exibe-se nas inimeras ex-
posigbes universais, onde ao lado da magia das artes mecénicas, se
exibia o mistério dos territérios exdticos, com seus habitantes es-
tagnados nos primérdios da histéria da humanidade.

Desde a abertura do canal de Suez, em 1869, o Oriente pare-
cia estar mais préximo da Europa, o que, para os europeus, signifi-
cava a possibilidade de melhor conhecé-lo e possui-lo, seja através
das invasoes militares, seja através de um conhecimento sistematico
que, desenterrando linguas e culturas esquecidas, poderia situé-lo
muito além da mera percep¢ao mental que os modernos orientais
tinham a respeito de seu préprio passado’.

As sociedades indigenas da América do Sul eram, certamen-
te, parte importante deste cendrio exético que a Europa procurava

2. Albisetti, 1944:7.

3. Ao se referir A 4nsia de conhecimento a respeito do Oriente, que leva ao que Said chama de Orien-
talizagdo, afirma este autor: “|...] the imaginative examination of things Oriental was based more or
less exclusively upon a sovercign Western consciousness out of whose unchallenged centrality an
oriental world emerged, first according to general ideas about who or what was an Oriental, then
according to a detailed logic governed not simply by empirical reality but by a battery of desires,
repressions, investments and projections” (Said, 1979:8). A respeito da agao missionaria, no caso a
dos jesuitas, como projegao, vide Gambini, 1988. Sobre a modernidade na selva ¢ o cariter das ex-
posigoes universais, vide Foot Hardman, 1988.
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agambarcar. Para os salesianos, especificamente, os bororos consti-
tuiam nido s6 a possibilidade mas o grande estimulo para a agdo
missiondria. O convivio com esta sociedade em sua realidade con-
creta, ndo mais como imagem imaginada, levou a uma reformu-
lagdo das estratégias que viabilizariam o projeto missiondrio, proje-
to que se mantém até hoje — a evangelizacio e a introdugio da
moral cristd, a incorporagio do trabalho como valor e a conscienti-
zagio da verdadeira cidadania.

A pratica missionaria implicou um estudo sistemético da lin-
gua destes fndios; varios foram os salesianos que escreveram a res-
peito da cultura bororo: Albisetti, Colbacchini, Venturelli, Ochoa,
Bordignon. Muitos tiveram a oportunidade de perceber que era
uma cultura que vivia de um modo diferente, mas num mundo or-
ganizado, com seus proprios valores e principios organizat6rios.

Nao se trata, aqui, de fazer critica & abundante etnografia
produzida por estes salesianos. O importante é ressaltar que muitos
deles, movidos pelo desejo de conhecimento daquela cultura, efeti-
vamente procuraram aprender a lingua e penetrar nas idéias e valo-
res que norteiam a sociedade bororo. Virios foram os que se dedi-
caram muito mais a escrever sobre ela, assumindo, a partir deste
conhecimento, sua possibilidade de identificagio com esta cultura.

Neste sentido, muitos missionarios, a partir de inicios dos
anos 70, tomam a si a tarefa de incorporar (no sentido literal, en-
carnar) esta cultura alienigena, tornando-a compreensivel aos olhos
da sociedade nao india. E o conhecimento que aproxima e viabiliza
a uniao, a vivéncia da fraternidade. E ele que permite o reconhe-
cer-se no outro e a possibilidade de identificar, naquela cultura, as
marcas de uma religiosidade que, se elaborada, poderia melhor ex-
pressar os sinais da vontade divina.

Nio pretendo tragar, neste capitulo, um histérico cronolégico
linear da relagao entre os bororos e os salesianos, que descreva,
com equilibrio, as vérias fases desta relagdo. Tampouco creio que
isto seja possivel, ou que seja até mesmo a perspectiva mais interes-
sante. Ndo h4, por outro lado, isocronia nos virios perfodos que
configuram esta relagao. '

Sao relativamente muito mais abundantes as informacéaes so-
bre o que ocorre entre 1890-1945, quase inexistentes os dados dis-



144 JOGO DE ESPELHOS

poniveis para o periodo que vai de 1945 a 1970. A partir da década

de 70, com a intensificagao dos conflitos fundidrios em Mato Gros-

s0, a relagao entre os bororos e os salesianos volta a ser registrada,

tanto nos jornais das grandes cidades, como nos boletins salesianos.
Vejamos, entdo, um pouco desta histéria.

Depois do Fim do Mundo:
A Saga Salesiana no Final do Século XIX

No fim do mundo existe um rio; no fim deste rio existe
um morro; atrds do morro estd Cuiabd.

MARECHAL FLORIANG PEXOTO,
Marcigaglia, 1955:53.

Os salesianos chegaram ao Brasil em 1883, chefiados pelo
padre Lasagna, em viagem paga pelo governo imperial de Dom Pe-
dro II. Estabelecem-se em Niter6i e, dois anos depois, fundam o Li-
ceu Coragiio de Jesus em Sao Paulo®.

O governo do estado de Mato Grosso, por iniciativa do tte.
cel. Antonio José Duarte, desde o ano de 1889 tinha tentado reco-
lher os bororos do vale do Sio Lourengo nas coldnias militares de
Santa Isabel e Teresa Cristina, mas as dificuldades eram muitas.

Em 1894 os salesianos decidem-se a abrir as missoes em Mato
Grosso e fazem uma expedigio chefiados por Dom Lasagna, feito
bispo pelo entdo papa Ledo XIII. Chegando a Cuiab4, o entdo go-
vernador de Mato Grosso, Dom Manoel Murtinho, “entregou-lhe
uma colénia de indios bororos — a colénia Teresa Cristina — na
qual o governador mantinha, com poucos resultados, uma guar-
nigao™>.

A cooperagio entre governo € missionérios se estabelece
desde a chegada dos salesianos. Como diretor da colonia Teresa
. Cristina, padre Balzola conta com o auxilio do entdo governador
Manoel Murtinho, que lhe permite a utilizagdo de soldados na col6-

4. Marcigaglia, 1955:19,37.
5. Idem: 52-53.
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nia. “Ho dei soldati che mi prestano qualche servizio, ma non sem-
pre il loro comandante puo lasciarli a mia disposizione”s, -

Através de um ato do governo, de 19 de abril de 1895, o pa-
dre Giovanni Balzola é nomeado diretor da col6nia, onde havia,
segundo o seu diério, cerca de trezentos bororos e 25 soldados; ai
se instala em junho deste mesmo ano. Antes de deixar Cuiab4, vol-
tando daquela expedi¢do, Dom Lasagna escreveu e espalhou pelo
Brasil uma circular pedindo auxilio para a obra que se iniciava em
favor dos indios. Alguns trechos desta carta retratam bem como es-
ta missdo, no sentido literal da palavra, era vista pelos salesianos da
época.

Por amor daquele Deus que nos manda ter piedade do pobre e do abandonado, por
amor da humanidade tdo decaida e degradada na pessoa desses indios infelizes, nio vos seja
de peso proteger os missiondrios salesianos, que, com admirdvel abnegagfio, se consagram 2
salvagio desses infelizes’.

Entre as primeiras providéncias de Dom Balzola na col6nia
estd a introdugao do trabalho agricola. Os bororos, que nunca ha-
viam pegado numa enxada, saem correndo para cagar, assim que
avistam um animal na mata.

Mesmo assim, através de vérios subterfiigios, como a promes-
sa de levéa-los a ver seus irmaos longinquos, padre Balzola consegue
que 0s bororos preparem a terra para o plantio de milho do tipo
zaburro, arroz, feijao e cana-de-agicar. Mas, se algo se consegue, is-
to se deve, na visdo dos missiondrios, a perseveranga de Dom Bal-
zola. Segundo ele os bororos niao tinham “nessuna inclinazione al
lavoro”.

E dificil entender tanta obstinag¢do, tanta perseveranga em um
jovem italiano (ele tinha entdo 34 anos) apenas chegado da Europa.
Mas € exatamente a paciéncia e a perseveranca que melhor carac-
terizam o trabalho missiondrio. Obviamente estas qualidades s6
eram possiveis frente & missdo salvadora que os salesianos se atri-
buiam, frente a cren¢a na possibilidade de introduzir o -futuro no

6. Balzola, 1932:34.
7. Marcigaglia, 1955:54.
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presente inéspito, como mostra este trecho do diario de padre Bal-
zola:

Noi intanto, con le suore continuavamo a lavorare per quell'incipiente missione. La
consideravamo come un vero campo apostolico, ove alla distruzione del regno di satana do-
veva tener dietro il trionfo di Gesu Cristo. Gesu comincio infatti a regnare in mezzo a noi e
la Vergine ci copri del suo materno manto. In mezzo a una vita di stenti e di sacrifici regna-
va I:; gioia, perché ci consideravamo come fondatori d’una grand’opera di religione e di ci-
vilta®.

As dificuldades que os padres encontravam para o estabele-
cimento das missdes ndo eram poucas. Acostumados a cagar € a
pescar, os indios estavam habituados a percorrer o seu territério
tradicional, nunca se estabelecendo definitivamente em um Wnico
local.

Para os missionarios, estas andangas tornavam seu trabalho
invidvel. Era preciso fixd-los, para que realmente se pudesse
educé-los como os padres achavam que eles deveriam ser. Caso
contrrio, como iniciar a educagio formal das criangas na escola,
como controlar os adultos para que eles nao saissem atacando fa-
zendeiros e outros civilizados considerados inimigos, como incutir-
lhes uma educagio religiosa, como prover roupas para tampar a
nudez de toda aquela gente?

Fix4-los num tinico local, a missdo ou as coldnias, implicava
porém garantir o sustento de toda esta popula¢ao, implicava uma
producio agricola para a qual os indios pouco contribuiam, princi-
palmente nestes tempos em que a caga € a pesca eram ainda abun-
dantes. Os bororos permaneciam algum tempo na missdo e logo
safam para a mata, para viverem a sua vida de sempre. Para os pa-
dres um dos maiores trabalhos era, literalmente, reunir o seu reba-
nho. “Ora mi mancano uomini e cavalli per impedire che si sbandi-
no e, quando ci scappano per la foresta, a riunirli ¢i vuole un llavo-
ro enorme. Eppure fa d’'uopo addosarci anche queste molestie per
provedere lavoro e cibo a questi poveri indi.””

Data desta época a primeira demarcagdo da colonia Teresa
Cristina — 24 000 ha medidos por um engenheiro e concedidos pelo

8. Balzola, 1932:3%.
9. Idem: 33-34.
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governo de Mato Grosso aos missionérios, com usufruto para os in-
dios, e 18 000 ha de propriedade dos préprios salesianos!,

Data também desta época um dos primeiros registros de um
fato que acabou por marcar de modo doloroso a sociedade bororo:
o consumo de bebida alcodlica.

“A notte si feccero alcuni fuochi e si spararono colpi di fucile.
Gli uomini ebbero un bicchiero di pinga, acquavite estrata dalla
canna da zucchero.”!

Pouco a pouco 0s missionarios vdao entrando em contato com
a sociedade bororo e registrando os tragos daquela cultura que de-
veriam ser gradativamente extirpados. Dentre estes, ressalta a
atuagdo do bari, o xama bororo, que tem como uma de suas prerro-
gativas apressar a morte de um doente considerado incurével.
Quando a doenga € imbativel, o bari cobre com um leque a cabega
do moribundo e, passando a mao por baixo, tampa-lhe com chuma-
¢os de algodao a boca e o nariz, sufocando-o.

Como difundir e fazer crer na palavra de Deus, levada aos in-
dios pelos missiondrios? Qual a estratégia para que os indios nio
apenas aceitassem entre eles a presenga dos salesianos mas pudes-
sem vé-los como exemplos dos verdadeiros valores e indispensaveis
a sua propria sobrevivéncia?

Dom Balzola conta que, um dia, ainda na colonia Teresa
Cristina, ouviu gritos e soube que um indio havia morrido. Corre 2
casa do moribundo e vé& que ele ainda respirava. Mandou entio que
todos se retirassem e parassem de gritar. Banhou e deu 4gua ao
moribundo. “Visse poi ancora cinque giorni. Mi servii allora del fat-
to per scoprire a tutti 'astuzia del bari. D’allora mi considerarono
sempre come superiore a lui e volevano sempre ch’io dicessi se il
malato doveva morire o guarire.”?

As disputas entre os missionérios e os bari continuaram por
anos a fio. Durante uma epidemia de gripe, ja em 1904, o bari esta-
va ausente, pois tinha ido cagar. Os padres ministraram remédios
a0s bororos e asseguraram-lhes que em dois dias estariam curados,
0 que de fato ocorreu®. Este fato contribuiu muito para aumentar a

10. Idem, ibidem.
11. Idem: 52.

12. Jdem: 38.

13. Idem: 146.
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confianca que os bororos depositavam nos missionérios, embora
nio diminuisse o seu aprego pelo bari e pelas crengas ligadas a ele.
Prova disto é que os bororos, quando cagavam algum animal que
deveria ser exorcizado pelo bari antes de ser consumido, andavam
até cingiienta quilémetros, caso este estivesse distante. Dom Balzo-
la ria, oferecia-se para morder a carne e fazer tal qual o bari. Os
bororos retrucavam: “Quando saremo battezati, mangeremo di tut-
to con voi™™, '

Para os bororos, de modo geral, esta disputa ndo interessava.
Que ficasse o padre com todas as suas crengas, mas que ficasse
também o bari.

Em 1905, uma outra epidemia, de febre palustre, fez muitos
mortos na missdo do Sagrado Cora¢ao. Uma noite, chegando na al-
deia, Dom Balzola encontra os indios todos sentados em volta do
bari Toté, que, conversando com as almas, previa o fim da epide-
mia. Terminada sua previsdo, o bari dava um forte sopro na cabega
de cada um, “mandando embora a doenga”. Imediatamente Dom
Balzola se manifesta: “Adesso non vi raccomando piu al Padre
Grande (Deus) e non vi do piu medicine, perché l'aroettowarari
Tot6é ha mandato via la malattia”®.

Mas os indios pedem ao padre que permanega com eles e 0
préprio Tot6 lhe explica a causa da epidemia. Ela havia sido causa-
da pelo fato de que uma mde, antes de dar a luz, havia tido um so-
nho premonitério que lhe dizia que o nascimento de seu filho traria
a morte a muitos indios e deveria portanto sacrificar o seu- filho,
coisa que ela ndo fizera.

A certa altura, Dom Balzola parece inclusive reconhecer que
ele estava assimilando o comportamento do bari: “Durante quell’e-
pidemia mi trovai piu volte imbarazzato. Mi consultavano mi face-
vano mille domande, e dovevo ricorrere a termini ambigui, come
fanno i loro bari, per mantenere la mia autorita™*.

Estas disputas com os bari bororos nao estavam restritas a
Dom Balzola. O padre Antonio Colbacchini, sucessor de Dom Bal-
zola, em uma das missoes do Mato Grosso, escreve, em 1907, uma
carta a Dom Rua em que narra seus tentos contra um bari.

14. Idem, ibidem.
15. Idem: 154.
16. Idem: 155, grifos meus.
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Ele havia sido chamado para acudir um indio que passava
muito mal em virtude de uma picada de cobra. As mulheres, a volta
do menino, gritavam e arrancavam seus cabelos, como fazem quan-
do alguém esta para morrer.

Padre Colbacchini faz uma pequena incisdo no local da pica-
da e lhe aplica uma inje¢do de permanganato de potassio. Ele
entao escreve:

Creda che pregai e feci pregar molto, Revmo. sig. D. Rua, perché ci premeva troppo
che il povero selvaggio guarisse per far tutti persuasi che i nostri nimedi sono piu efficaci che le
supertiziose cure del loro baire: tanto piu che tutti dicevano che il baire non aveva nessun po-
tere sopra il veleno del serpente che I'aveva morsicato’.

Numa aldeia do Rio das Mortes morrem trés indios em curto
espago de tempo. Dom Balzola fica sabendo que em vista disto algu-
mas familias de 14 pensavam em se estabelecer nas missoes, e diziam:

Il Capitano-Padre ha dei rimedi e non ci lascia morire. Pero sebbene io facessi nota-
re il vantaggio delle medicine, e Yesperienza lo confermasse, tuttavia procurai di correggere
'esagerato concetto che ne avevano, riferendo ogni potenza al Padre Grande, cioe a Dio: it
padrone della vita e della morte'®,

Se, por um lado, os indios passavam a se concentrar nas
missdes para se defender dos ataques de seus inimigos e ter uma
melhor assisténcia no caso das epidemias, esta concentragao de
pessoas, por outro lado, favorecia o contdgio e a propagagao das
doengas. Assim, em 1913, chegam a missao do Sangradouro, 88 in-
dios, que, logo depois de sua chegada, foram acometidos de gripe e
escarlatina. Inimeros indios afluiam cada vez mais as missdes, em
fungdo da assisténcia que os salesianos ofereciam nos casos de
doenga; vérias foram as epidemias que grassaram entre os bororos
neste comego de século: gripe, escarlatina, roséola, febre palustre,
febre amarela etc.

Morte e vida, satiide e doenga. Entre estes p6los lutavam os
missionarios. Através deles procuravam assegurar nao s sua pre-

17. Colbacchi, Bollettino Salesiano, n® 4, aprile, 1908, grifos meus.
18. Balzola, 1932:149, grifos meus.
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senca entre os bororos mas incutir-lhes, pouco a pouco, a crenga em
novos valores, a necessidade de incorporarem novos hibitos de vi-
da. Convenciam-se, cada vez mais, da “realidade” da imagem que
haviam formado sobre aquela sociedade e da legitimidade de sua
missao. '

Michel de Certeau mostra que a crenga se viabiliza através do
reconhecimento de uma alteridade e do estabelecimento de um
contrato. Recorre a Benveniste que vé na palavra credo a fungao ti-
pica de certas obrigacbes econfmicas — uma seqiiéncia que enca-
deia a doagdo 4 remuneragao®.

Aquele que cré, o crente, adquire um direito e, neste sentido,
a crenga tem o valor de um recibo. Mas a creng¢a nio necessaria-
mente leva 4 agdo. Ela se relaciona muito mais a possibilidade de
salvagdo, a uma reciprocidade eficaz, ao sucesso de uma empreita-
da. Dai a necessidade (e os padres pareciam estar conscientes deste
fato, como mostram os depoimentos assinalados) de uma coin-
cidéncia imediata entre aquilo que é dado — a assisténcia médica
referida a necessidade de fé em Deus — e aquilo que é recebido -
a possibilidade de cura e salvagao. g

Na difusao da crenga, tal como nas outras formas de comuni-
cagdo social, ndo h4, entretanto, uma substituigdo dos valores pri-
meiros, ou o apagar de um passado a ser abolido no presente.

In many ways, a credibility network upholds the conventions that regulate social
communication. Between partners, it also makes for all kinds of gémcs, manipulations and
surprise effects with these conventions (making believe that one believes, or that one does
not etc.)?,

Este jogo de alternativas simultdneas e a possibilidade de
manipulagdo de sistemas de crengas diferentes, por parte de ambos
0s segmentos populacionais, € uma constante na histéria da relagio
entre os bororos e os salesianos, até os dias de hoje.

Em 1898 Dom Balzola decide fazer uma viagem a Itélia, le-
vando consigo trés homens bororos. Entre outras coisas, tinha como
objetivo participar de uma exposi¢do de arte sacra, e para isto havia

19. Cf. De Certeau, 1985:192.
20. De Certeau, 1985:195.
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solicitado aos {ndios que preparassem virios artefatos. Na Itdlia
permanecem por cinco meses.

Além de exportar escravos e exibir cur1051dades o envio de
indios & Europa (pratlca que se inicia com Colombo) tinha também
como objetivo expd-los & verdadeira civilizagdo, para que, voltando
a terra, pudessem melhor difundir o que haviam visto e aprendido.
Para Dom Balzola esta era também uma forma de recrutar novos
missiondrios, angariar recursos para o trabalho das missoes e
demonstrar, através do préprio comportamento dos indios, as difi-
culdades que os salesianos encontravam para “civilizzare quella
terribile tribu”. Para os indios, é possivel especular que seu inte-
resse na viagem estaria, precisamente, em conhecer a terra de onde
tinham vindo aqueles padres, para melhor poder entendé-los e con-
trola-los.

Na sua volta da Italia, Dom Balzola traz consigo varios jovens
clérigos, entre os quais Antonio Colbacchini, que ficou conhecido
entre os antrop6logos pela monografia que escreveu sobre a socie-
dade bororo, ¢ que foi publicada em 1925, em Turim: I Bororo
Orientali “Orarimugudoge” del Mato Grosso (Brasile). Mas, ao che-
gar ao Rio de Janeiro recebe a noticia de que os salesianos haviam
sido retirados da colénia Teresa Cristina, com o argumento de que
em trés anos nio haviam feito nada?.

Uma outra explicagdo sobre a saida dos salesianos desta
colonia pode ilustrar um fato que parece ter sido corriqueiro no
Brasil, e que se mantém ainda extremamente atual. Em 1898, tendo
sido eleito um novo presidente do Estado e, “precisando este aten-
der a parentes e amigos politicos, que desejavam para si a adminis-
tra¢do da colénia, tanto disse e tanto fez até que dispensou o servi-
¢o dos salesianos”®.

Pela primeira vez os salesianos se véem na situagéo de terem
que enfrentar ndo apenas as dificuldades no trato com os indios
como também a de terem que agir movidos apenas pela sua missdo,
cujos objetivos nem sempre coincidiam com os do governo.

21. Balzola, 1932:64, 70.
22. Marcigaglia, 1955:103.
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Imagens e Realidade:
O Estabelecimento das Missées

Em dezembro de 1901, quatorze missionérios escolheram um
novo local para a col6nia, no chamado Barreiro, pré6ximo do Ri-
beirdo dos Tachos, a oitenta léguas de Cuiaba. Tendo como diretor
padre Balzola, esta colonia, posteriormente denominada coldnia do
Sagrado Coragio de Jesus, foi transferida para um local denomina-
do Meruri®, onde se encontra até os dias de hoje.

Por mais de oito meses os salesianos aguardam, sem que ne-
nhum indio aparega, o que s6 vem a ocorrer em agosto de 19022,
Os bororos se aproximam do acampamento da missdo, liderados
pelo cacique Joaquim, e padre Balzola os recebe falando em boro-
ro. “Ci siamo stabiliti in questo luogo con 'unico fine di far del be-
ne a voi e difendervi dalle persecuzioni dei civilizzati, se voi sarete
buoni”, diz o padre (Balzola, p. 109).

O papel da missdo como elemento de proteg¢ido contra os ata-
ques de tribos inimigas e “civilizados” e a assisténcia 2 saiide sdo os
grandes instrumentos de aproximagio dos salesianos, estratégias
que se baseiam na utiliza¢do de uma realidade concreta, manipula-
da desde o primeiro contato com os bororos.

Oito anos depois, através do padre Colbacchini, padre Balzo-
la fica sabendo como foi este encontro do ponto de vista dos boro-
ros. Durante todos aqueles meses de espera, os padres e irmas esta-
vam sendo atentamente observados, de longe, pelos bororos, até
que eles resolveram ir até 14 para decidir finalmente se consentiam
com a preseng¢a dos missionarios ou se 0s matavam de vez.

Segundo as previsoes feitas pelo bari 0s missioné4rios eram
bons, diferentes dos outros civilizados com quem os bororos esta-
vam tendo inimeros conflitos. Trés meses depois do primeiro con-
tato com os missiondrios, os bororos voltam para se estabelecer
com eles.

Uma nova aldeia é construida. Eram vinte casas dispostas nos
quatro lados de um quadrado, no centro do qual construiram a casa

23. Idem: 1955:103.
24. Balzola, 1932:106.
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dos homens. Af se estabeleceram cerca de 140 indios, e s6 nio vie-
ram mais por “la mancanza di mezzi"?,

Os missiondrios estavam contentes e armavam-se de toda a
paciéncia para conviverem com aqueles “escravos do deménio”, em
cujo territrio eles haveriam de ver triunfar o reino de Deus®. Esta
imagem de “escravos do demdnio” é algo recorrente nos depoimen-
tos de todos os salesianos desta época e, certamente, elemento de
estimulo para a continuidade da a¢do missiondria.

Pouco a pouco vio conseguindo roupas e fazendo com que os
indios passassem a usé-las. Mas, quando chegavam os parentes dos
bororos das missdes, as roupas eram dadas de presente aos recém-
chegados, tal como os bororos sempre fizeram, através de seus ca-
nais tradicionais de distribuig¢do de bens entre determinados paren-
tes. Isto desgostava os missiondrios, que novamente tinham que se
ver as voltas com os indios pelados. Embora padre Balzola conhe-
cesse estes canais de distribui¢do de bens na cultura bororos — o
sistema ligado ao mori — ele afirma que ndo interferia porque
“quella cosa da una parte mi faceva piacere, perché li esercitava nel-
la carita, ma per altro mi dispiaceva, perché cosi li vedevo nella
medesima strettezze””. Esta passagem & interessante, exatamente
por mostrar claramente a tradugio de uma forma de ver o mundo e
de relacionamento entre as pessoas — o sistema do mori entre os
bororos -, numa categoria que é tipica do mundo cristio — a cari-
dade. Certamente, é bem mais ficil aceitar o mundo do outro,
quando este € passivel de tradugio.

Os boletins da época encarregam-se de divulgar a obra sale-
siana, mostrando os avangos e obstaculos do trabalho que se inicia-
va. Eram também um retrato fiel das idéias que se tinha, na Euro-
pa, sobre as regides de clima tropical do globo e sua influéncia so-
bre os povos que af viviam. Em outubro de 1902, ano em que se ini-
cia a sua publicagdo em portugués, o Boletim Salesiano traz as se-
guintes consideragoes: “O primeiro e maior inimigo com que os
missiondrios tiveram que luctar foi a natural indolencia e a repug-

25. fdem: 1932:129, 139.
26. Idem: 110 ¢ 196.
27, Idem: 140, grifos meus.
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nancia dos fndios para o trabalho, devido em grande parte ao clima
abrazador, e a exuberincia do solo”.

Em 1906 os salesianos fundam uma nova colénia, numa fa-
zenda as margens do rio Sangradouro - a colénia Sao José. Ela foi
comprada, por dom Malan, de um fazendeiro de nome Joaquim
Manoel dos Santos, um pouco antes do falecimento deste. Neste lo-
cal, dirigidos pelo padre Malan, os salesianos continuam seu traba-
lho. Para 14 se dirigem “varios dos bororos do Sio Louren¢o e Rio
Vermelho e os ja civilizados, desejosos de maior progresso”?. Eram
20 000 ha, quinhentas cabegas de gado, cem muares, cingiienta ove-
lhas e boa casa de alvenaria. Virias das familias dos Tachos (colo-
nia do Sagrado Corag¢do) também se transferem para o Sangradou-
ro, e em 1908 o nimero de indios chega a 67; em 1910, uns trezen-
tos e, em 1911, sdo 3747,

Estes nimeros sao altos para quem conhece as aldeias boro-
ros. Mas eles correspondem as iniciativas dos missiondrios, que
procuravam atrair para as missées o maior niimero possivel de in-
- dios, tanto quanto permitissem as provisdes agricolas, que eles con-
tinuavam a incrementar. J4 em 1904, Dom Rua, superior dos sale-
sianos em Turim, escreve uma carta a Dom Balzola, em que lhe su-
gere que os missiondrios passem a plantar também algodio, a fim
de prover de roupa toda a populagio indigena que comegava a se
concentrar nas missies. As dificuldades quanto 4 vestimenta eram
tantas que havia uma roupa especial para a missa. “Li facevamo la-
var bene, davamo a ciascuno la camicia, con la quale assistevano al-
la funzione: poi la toglievanc.”

Percebendo que os indios iriam engrossar a populagio das
missoes, escreve Dom Rua: “Pensa un po’ se non sia il caso d’am-
metterli, poco alla volta, fino a formare un paese di 500 a 600 per-
sone”. A imagem do paese, que os salesianos pretendem estabele-
cer, vem diretamente das aldeias piemontesas (numa representagio
do espago que ndo se identifica nem com o espago indigena, nem
com o espago brasileiro matogrossense). Aos missionarios interes-

28. A missio salesiana em Mato Grosso e Goids no seu cingiientenério — 1894-1944,
29. Em Marcigaglia, 1955: 36.

30. Balzola, 1932:139.

31. Idem: 1932:121.
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sava, obviamente, aumentar o seu rebanho. Para este fim, contri-
buiam também os inliimeros ataques que os bororos vinham sofren-
do dos civilizados.

Em 1900, os bororos haviam atacado algumas familias, entre
as quais as de Manuel Inicio e Clarismundo Gongalves, massacra-
dos pelos indios por terem invadido suas terras. Para livrar-se dos
bororos, os invasores recorriam a todos os meios, inclusive colocan-
do estricnina nas nascentes onde os bororos iam beber, 0 que fez
com que vérios fossem envenenados®.

Clarismundo continua a perseguir os bororos ¢ a ataca-los
continuamente, para vingar-se do massacre de sua familia. Os boro-
ros fogem, e quando este fato é comunicado a Dom Balzola, ele diz"
ao Capitdo Joaquim: “Capitano Gioachino, hanno fatto male. Stan-
do con noi nessuno oserebbe toccarli: lontano da noi, potra inco-
glier loro qualche disgrazia. Falli richiamare”™.

Para proteger os bororos dos ataques que lhes eram dirigidos,
nio s6 pelos civilizados, mas também por outras tribos indigenas,
como os caiap0s, os salesianos contam com a ajuda do governo. Es-
ta ajuda consistia em verbas para a compra de presentes para os in-
dios e guarnigoes de soldados sempre que fossem chamados. Muitas
vezes os salesianos sao enviados pelo proprio governo com o objeti-
vo de por fim aos conflitos entre brancos e indios, como foi o caso
da expedigdo chefiada em 1907 por Dom Malan para acabar com os
conflitos havidos no Sdao Lourengo. Obviamente, esta prote¢io era
dada em troca do “bom comportamento” dos indios, que deveriam
agir como “bons cristaos”. A obediéncia dos indios era, assim, con-
seguida através da protegdo que os missiondrios, aliados as tropas
do governo, oferecem aos bororos, contra brancos e indios inimigos.

Protecdo contra ataques e distribui¢io de mercadorias sem-
pre foram elementos importantes da aproximagio missionaria, in-
dependentemente da época ou da ordem religiosa em questao. Os
jesuitas j4 haviam usado a mesma estratégia no trato com os indios
do litoral, como mostra este trecho de uma carta de 1553, do irmédo
Pero Correia, que de Sao Vicente escreve ao Provincial em Lisboa:
“para reduzir os indios a causa civil e religiosa o-caminho suave &

32, Idem: 90.
33. fdem: 131.
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nio dar nada do que os indios precisam, sendo aos j4 cristaos; todos
dizem que querem ser cristdos mas convém que vejam nisto
também alguma utilidade material”*.

Ao chegar as aldeias, o padre reunia os bororos e, em nome
do governo, lhes entregava os presentes enviados, assegurando-lhes
que a paz seria estabelecida. Estas reunides eram realizadas logo
ap6s a missa e, numa delas, o padre lhes dizia que estava 14 “[...]
per invitarli, in nome di Vostra Eccellenza, che molto li stima, a vi-
vere in armonia coi bianchi, i quali d’ora innanzi piu non farebbero
ad essi alcun male se essi fossero comportati da galantuomini”®,

Em outra aldeia repete a mesma adverténcia, seguida
também de uma distribui¢do de presentes (facas, tecidos, chumbos
para pesca etc.), pedindo-lhes em nome do governo: “[...] lasciar la
vita nomade condotta fino allora e vivere come i cristiani, €, soprat-
tutto a non ripetere piu le scorrerie contro i bianchi”,

Esta seguranga oferecida pelas missdes contra os ataques de
indios de outras tribos e civilizados era constantemente avaliada
pelos bororos. Neste mesmo ano de 1907, uma aldeia no rio Ara-
guaia, com pouco mais de oitenta indios, foi totalmente massacrada
pelos civilizados. O fato acaba revertendo em beneficio dos mis-
siondrios, como reconhece padre Balzola: “Ma spesse volte Dio dal
male suol cavar il bene. I nostri infatti a tale notizia si persuasero
sempre piu che, stando vicini ai missionari, erano liberi da molte
disgrazie™¥,

Também em 1907, os caiapds massacram duas mulheres bo-
roros, que haviam saido da aldeia para a coleta de frutos. Alguns
dos bororos resolvem perseguir seus inimigos, enquanto outros
acham que o melhor € ir para o sul, onde estavam os mais fortes de
sua tribo*. Mas os missiondrios decidem que, para nido colocar em
risco a missao, que se veria esvaziada de sua populagido indigena, o
melhor seria apelar ao governo, solicitando ao Presidente do Esta-
do que enviasse soldados em defesa dos indios e da coléonia.

34. Em Azevedo, 1976:381-382.
35. Balzola, 1932:240.

36. Jdem: 241.

37. Idem: 183, grifos meus.

38. Idem: 193.
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Ao se colocarem na defesa dos bororos, os salesianos acabam
também por minar as suas iniciativas, e colocé-los na sua total de-
pendéncia. A relagdo de dependéncia era, em todos os sentidos, es-
tratégica para os missiondrios. Seria para eles mais fécil colocar-se
na defesa daquela sociedade (principalmente podendo contar com
as tropas do governo), do que ter os bororos fora de seu controle,
armando-se para enfrentar os inimigos, ou fugindo para locais cada
vez mais distantes. Dom Rua, de Turim, escreve a Dom Balzola
aconselhando-o: “Ma state attenti a non lasciar loro maneggiare
armi di fuoco™.

Dom Balzola vé nesta relagdo de dependéncia mais um trunfo
para os missiondrios. ‘“Quei cari Bororo s’erano persuasi che, stan-
do con i missionari, non solo non erano perseguitati dagl’inciviliti,
ma erano da essi ben visti e inoltre protetti dal governo.”*®

Os Caminhos da Catequese Salesiana

Pelo que foi exposto até aqui, ja deve ter ficado claro que a
catequese desenvolvida pelos salesianos entre os bororos se apoiava
em trés objetivos basicos: a moral cristd, a introdugido do trabalho
como virtude e 0 ensino civico que os levasse a condigao de cidadios.
As estratégias utilizadas pelos missiondrios, para uma a¢do que
concretizasse estes objetivos envolviam, tal como vimos, os cuida-
dos com relagio 2 saride e a atuagao da missdo contra os ataques de
indios e nao indios 4 populagao bororo, no que os salesianos eram
auxiliados pelas tropas do governo.

Numa publicagao salesiana que comemora e cingiientenario
das missdes no Brasil, o trabalho desenvolvido pelos missionarios é
avaliado da seguinte forma:

Catequese sem moral nio pode praticamente subsistir. Os missiondrios trabalham
junto s familias e aos individuos, para acabar acs poucos com as numerosas, errbneas e
imoralissimas supersti¢des da tribo. Algumas hid que amecagam a extingdo da raga, por
exemplo: 2 mulher Bororo mata o fitho que ndo oferecer analogia com o sonho da noite
precedente ao parto; a festa religiosa do bacururu, em que aos parentes toca a repugnante

39. fdem: 119.
40. Idem: 194.



MISSOES SALESIANAS EM MATQ GROSSO 159

cerimonia de descarnar o morto, termina sempre por saturnais, em que nio raro perecem
varios dos presentes.

Quanto ao trabalho como virtude a ser atingida, os padres sdo
igualmente veementes: “Incute-se aos poucos a nogao de trabalho e
do seu competente saldrio. Proporciona-lhe um vigoroso estimulo
para vencer as tradigOes avitas de indoléncia e conquistar o habito
nobilizante e fecundo do trabalho™.

Talvez fosse a hora de perguntarmos novamente sobre aquilo
que impulsiona os salesianos a este tipo de empreendimento entre
culturas tdo distantes da européia, que implicam, h4 de se reconhe-
cer, um sacrificio por parte do missiondrio que se entrega a esta vi-
da. Uma vez estava fazendo pesquisa na missdo e encontrei, na bi-
blioteca dos padres, um livro que fornecia algumas respostas ao que
eu procurava. Os préprios salesianos respondem:

A Igreja necessita destas culturas, mesmo que nio se identifique com nenhuma de-
las. Delas necessita para exprimir a prépria fé, para aprofundar a mesma mensagem de sal-
vagdo de que € portadora e para chegar s decisbes concretas da agio evangelizadora.

Procura compreendé-las, encarna-se nelas, assume-as e thes promove o enriqueci-
mento e a transformagdo, até abri-las em continuidade ¢, a0 mesmo tempo, em desconti-
nuidade com a situagiio presentc, para um empenho constante de resposta na abertura a
Deus e no Dom de si aos irméos. Tenta construir entre os homens a civilizagio do amor®!,

A introdugdo da moral cristd implicava, assim, um trabalho
que gradativamente fosse substituindo certas praticas consideradas
erréneas ou supersticiosas, por costumes mais “civilizados”. Era ne-
cessario uma agio que adequasse a realidade bororo 4 imagem que
0s salesianos compartilhavam com outros membros e ordens da
igreja catolica do que seria uma sociedade humana — uma socieda-

"de que se exprimisse a partir do modelo de Cristo.

Note-se que esta visdo da igreja de uma cultura indigena in-
correta, portanto passivel de corre¢do e incompleta, carente de uma
complementagdo, j4 se encontra presente nas instrugdes do papa
Gregorio 1, no ano de 601, a Santo Agostinho. Para a conversao dos
pagdos da Inglaterra, os missionarios beneditinos deveriam “apro-

41. Em A Formagdo dos Salesianos de Dom Bosco — Principios ¢ Normas. Ratio Fundamentalis Insti-
tutionis et Studiorum, pp. 37-38.
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veitar ao méximo os elementos da cultura pagia que pudessem ser
incorporados a vida crista”. Seria impossivel desarraigar de uma
vez todos os horrores daqueles rudes espiritos®.

E este modelo de sociedade humana que impulsiona a agdo
salesiana e que, por outro lado, configura as principais dificulda-
des que eles tém que enfrentar nesta sua atuagdo. Além das ini-
meras disputas que os missiondrios travavam com os bari, um
dos costumes com que o0s salesianos mais se debateram foi o fune--
ral bororo.

Um fato que impressiona um antropélogo que 1€ o diario de
Dom Balzola e conhece a cultura bororo € a descrigdo que ele faz,
as paginas 36 e 37, do funeral bororo. O que mais impressiona é
exatamente o fato de que este ritual, descrito por Balzola ha quase
um século, continua a ser desempenhado da mesmissima forma e
com a mesma exuberidncia que tanto impacto causa naqueles que o
assistem pela primeira vez.

Os missiondrios percebem, claramente, a importdncia deste
ritual para a sociedade bororo e procuram agir com cautela. De Tu-
rim, Dom Rua escreve a padre Balzola aconselhando-o nestes as-
suntos:

Quanto a certi usi che hanno codesti sclvaggi, specialmente in torno ai loro morti,
procurate di non disprezzarli, ma (ad esempio di quello che faceva la Chiesa nei tempi anti-

chi, in mezzo ai popolo pagani) cercate di santificarli, se non sono usanze dannose all’anima

¢ al corp043.

A lavagem dos ossos do morto, ato que precede a sua orna-
mentagdo definitiva, era feita vinte dias ap6s a morte. Dom Rua,
nesta mesma carta, sugere que se espere um tempo maior, para evi-
tar o perigo das infec¢des. De todas as mudangas que os missio-
nérios vao tentando introduzir nas questdes funerarias, esta pare-
ce ser a Unica que definitivamente foi incorporada pelos bororos,
que hoje esperam cerca de dois meses a partir da morte de um in-
dividuo, para ornamentar os seus 0ss0s. Mas, mesmo assim, os bo-
roros afirmam que esta espera maior se deve a utilizagdo que ho-

42. Em Azevedo, 1976:367.
43. Balzola, 1932:120, grifos do autor.
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je fazem de remédios, que impedem o apodrecimento mais rapido
da carne. '

Por outro lado, como neste intervalo de tempo - entre o en-
terro do corpo, o apodrecimento da carne € a ornamentagdo dos os-
sos — 0s bororos realizam inimeros rituais, que envolvem a aldeia
como um todo, permito-me avangar a hipotese de que a espera de
um periodo de tempo mais longo entre estas duas fases foi aceita
pelos bororos por permitir, exatamente, que eles se dedicassem
mais extensamente a seus rituais, legitimando, assim, seu afasta-
mento das atividades introduzidas pelos missionérios e agentes da
FUNAI, como o trabalho na roga, a escolarizagao das criangas etc.,
que sdo suspensas durante este periodo.

Nas Novas Geragoes,
a Expectativa da Imagem Tornada Realidade

O funeral bororo era visto pelos salesianos como uma verda-
deira ceriménia diabélica, um culto ao horror. O desespero maior
ocorria quando havia uma epidemia € eram inimeros os mortos e
infindaveis as cerimédnias. Em 1905, logo ap6s uma epidemia, es-
creve Dom Balzola: “Speravo d’essere riuscito a impedire che com-
pissero le orribili cerimonie funebri di lor costume € mi confermava
nella speranza il fatto che, essendo una trentina i morti, ancorche
avessero voluto riprender I'usanza, si sarebbero stancati: ma non fu
cOsi”,

Combater as praticas funerérias dos bororos implicava nao
- apenas coibir todos aqueles rituais, mas, fundamentalmente, fazer
com que os indios passassem a enterrar seus mortos em cemitérios
cristdos. Para dar o exemplo, os padres resolvem construir um pe-
_queno cemitério para os seus préprios mortos ao lado da estrada
principal e, para os indios, do outro lado, em simetria com o dos
padres. No comego os indios faziam seus rituais ¢ depois enterra-
vam seus mortos no cemitério. Apés alguns anos, Dom Balzola pro-
cura convencé-los a nio mais tocarem 0S 0SSOS para nao $e conta-

44, fdem: 1932:157.
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minarem®. A péagina 192 do diario de padre Balzola traz uma foto
do primeiro cemitério da missao do Sagrado Coracgio de Jesus, “o-
ve 1 Bororo, abbandonati i riti barbari, riposano al’ombra della
Croce”.

As esperangas dos missiondrios, como sempre, estavam nas
novas geragoes que, sob a influéncia exemplar dos salesianos, have-
riam de poér um fim aqueles ritos vistos como macabros. “Erano co-
se che facevano orrore, ma per allora non potevamo impedirle; pe-
ro le migliori speranze erano nella nuova generazione.”*

Tal como a morte, também as outras fases do ciclo de vida de
um individuo deveriam passar pelas respectivas cerimdnias cristas.
E assim que, logo nos primeiros anos deste século, os missionarios
dao inicio aos batismos, aos matriménios e, posteriormente, i ce-
riménia de primeira comunhdo. Os nomes cristaos, incorporados
desde muito cedo pelos bororos, sio um exemplo tipico de como
eles passam a aceitar elementos introduzidos pelos missionarios,
sem necessariamente abrir mao de sua cultura original. Era costu-
me dos missiondrios batizarem as criangas, com nomes que home-
nageavam as personalidades salesianas ou do mundo catélico em
geral. E assim que, pela morte do papa, uma crianga passou a cha-
mar-se Leone Pecci, e uma outra Pio¥, nome que ainda é bastante
comum no Meruri. Em 1908 um outro menino recebe o nome de
Michelle Rua (nome do sucessor de Dom Bosco) e um outro € bati-
zado de Giovanni Bosco®. Estes nomes sdo acrescentados aos no-
mes que 0s bororos diao as suas criangas durante os rituais de no-
minagao, e sao usados fundamentalmente pelos salesianos ao se re-
lacionarem com eles.

As missas comeg¢am, gradativamente, a fazer parte da vida co-
tidiana na missdo e eram, geralmente, assistidas pelos indios ja
batizados. Dom Balzola procura convencer os bororos a substitui-
rem oS seus cantos e rituais, tradicionalmente realizados antes
de determinadas cagadas, pela freqliéncia assidua a4 missa. “Inve-
ce di confidare nei vostri aroe, bope, ecc. e fare tutta la notte i vos-

45, Idem: 153.
46. Idem: 149.
47. Idem: 132.
48. Idem: 232.
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tri canti per ottenere la protezione delle anime e del demonio, ve-
nite ad assistere alla santa messa che celebrero prestissimo domat-
tina.”

Como os indios voltassem, numa tarde, carregados de frutos
colhidos pelas mulheres, trinta e oito porcos selvagens € cem antas
cagadas pelos homens, Dom Balzola aproveita a ocasido para asse-
gurar-lhes que “tutta quella abbondanza era venuta, perché al mat-
tino avevano assistito alla messa”*,

Os bororos, de fato, passam a freqiientar a missa, s6 que nio
como atividade que substitua seus rituais e, sim, tal como no caso
da solicitagdo da assisténcia médica, como um ritual a mais que eles
consideram estratégico incorporar.

Este é, na verdade, o modelo que estd presente nos varios as-
pectos que perpassam a relagao entre os bororos e 0s missiondérios,
desde o final do século passado: ndo a substituicao de uma cultura
pela outra, mas sim a incorporagdo gradativa daqueles aspectos que
os bororos considerassem estratégicos, e que vinham se somar as
suas préticas cotidianas.

O que era estratégico do ponto de vista dos bororos? Por que
aceitar certos costumes ou elementos estranhos a sua cultura? En-
tendé-los apenas da perspectiva de dominagdo que os salesianos
certamente exerciam sobre eles nao parece esgotar toda a pro-
blemadtica que esta questao envolve.

Impossivel pensar na incorporagao destes elementos estra-
nhos sem que se os perceba como um dos elementos da troca que
permeia a relagao entre os bororos e os salesianos. O que o0s sale-
sianos propdem aos bororos € a crenga nos valores €ristaos, numa
entidade superior que se sobrepoe e determina tudo o que ocorre
entre os homens, desde que haja fé. Esta € nao apenas a proposta
dos salesianos, mas, fundamentalmente, sua missd@o, cuja viabilidade
depende de como os missiondrios se coloquem frente aos bororos e,
vice-versa, de como sejam aceitos pelos bororos.

Como mostra de Certeau, a crenga se diferencia do contrato
“by the role of the partners and their inequality [...]. We have to
presume a guarantee from the other, in other words postulate an

49. Jdem: 125, 127.
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other (a person, a fact etc.) endowed with power, will and knowled-
ge that can mete our ‘retribution’ %

Algo muito semelhante afirma Azevedo, com relagdo a cate-
quese empreendida pelos jesuitas, nos séculos XVI, XVIIL:

[--] as culturas conservam a sua autonomia, isto €, a sua identidade prdpria € um suporte
institucional mutuamente exclusivo, embora uma possa exercer sobre a outra certo grau de
autoridade; mas a subordinada, ou receptora, guarda suficiente independéncia, de modo

que seleciona os materiais culturais que lhe sio aprescntados ¢ incorpora-os criadoramen-

te’l,

Se pensarmos na relagio entre os salesianos e os bororos co-
mo uma relagdo de miitua dependéncia, em que cada um dos seg-
mentos surge para o0 outro como um espelho, a nogao de estratégia
que estamos utilizando (que se aplica, € bom dizer, a ambos os
segmentos) talvez fique mais clara. :

Para que a cren¢a em Deus ¢ a evangelizagio se tornem rea-
lidade entre os bororos ndo basta que os salesianos enunciem a
presenga divina. Missiondrios de todas as ordens e em todas as so-
ciedades que atuaram sabem bem disso. Certas estratégias sido por
eles elaboradas para que sua missdo se cumpra. Do ponto de vista
das sociedades indigenas, a obten¢do de certas “vantagens” (as “es-
tratégias” do ponto_de vista dos missiondrios, como a assisténcia a
satide, a protecdo contra inimigos etc.) s6 estard assegurada se os
indios puderem, de alguma forma, corresponder aquiio que os mis-
siondrios deles esperam.

Ao atuarem frente aos missiondrios, correspondendo ou nio
as suas expectativas, os indios constantemente avaliam o quanto es-
ta correspondéncia compromete ou nao a sua propria cultura e os
valores que mais a caracterizam. Estratégias implicam, necessaria-
mente, cilculos de custos e beneficios, cdlculos que nao sao exclusi-
vos da chamada civilizagdo ocidental capitalista.

The guarantor is seen as the reflection of the characteristic features of the believer.
He functions as his mirror [...] in order to presume its object (the cxpected thing) believable,
belief must also presume that the other, in a certain sense, also “believes” and that he con-

50. De Certeau, 1985:199.
51. Azevedo, 1976:381.



MISSOES SALESIANAS EM MATOQ GROSSO 167

siders himself obligated by the gift given to him. It is a belief in the belief of the other or in
what he/one makes believe that he believes etc. A belief of the other is the postulate of a
belief in the other™

A relagao dos salesianos com os bororos era toda ela per-
meada de castigos e recompensas, de acordo com o comportamento
demonstrado pelos indios, tal como os pais fazem com seus filhos.
Tendo que se afastar por um tempo da missdo, Dom Balzola afirma
textualmente que “raccomandai il buon comportamento agl'indi
promettendo regali ai migliori”®, De certa forma, os indios corres-
pondiam a esta expectativa, desde que esta obediéncia ndo colocas-
se em xeque as suas proprias convicgdes. Ou seja, iriam a missa,
mas nio deixariam de celebrar os seus cantos e rituais; aceitariam a
medicina oferecida pelos padres, mas nio abriam mao da atuagao
do bari e das crengas ligadas ao bope; poderiam incorporar os no-
mes cristaos mas nao deixariam de utilizar os seus.

Obviamente esta possibilidade de incorporagao de tragos cul-
turais que ndo substituissemn 0s anteriores estava, de certa forma,
restrita aos membros adultos da sociedade bororo. Exatamente por
isto, as grandes esperangas dos missiondrios estavam depositadas
nas novas geragoes que, através do sistema de internato, ji seriam
socializadas numa cultura diversa daquela de seus pais.

Indios batizados e indios pagéos, indios que ja haviam feito a
primeira comunhao, filhos de casais que haviam passado pelo sa-
cramento do matrimonio, todas estas eram categorias utilizadas pe-
los salesianos para cobrar dos bororos um “comportamento
cristio”. Por outro lado, se estas categorias ndo eram do mesmo
modo incorporadas pelos bororos, eram certamente usadas por eles
proprios para justificar o seu apego aos “velhos costumes”. “Quan-
do formos batizados comeremos de tudo”, diziam eles para justifi-
carem a necessidade do bari benzer certos alimentos.

Os préprios missiondrios reconheciam que, embora os adultos
Nao se opusessem aos ensinamentos cristaos, continuavam em seus
costumes “diabdlicos e selvagens”, que deveriam, os padres o sa-
biam bem, serem aceitos sem grandes admoesta¢oes. Mas de uma

52. De Certeau, 1985:199-200.
53. Balzola, 1932:185.
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coisa os missiondrios ndo abriam mao — dos frutos que imaginavam
estar colhendo nas novas geragdes criadas sob sua influéncia e
exemplo.

Estas novas geragdes eram, para os missionérios, o verdadeiro
espelho de seus esforgos, a prova ndo apenas da viabilidade mas,
fundamentalmente, da legitimidade de sua missao. Geragdes que,
tendo abandonado, supunham os salesianos, a estupidez caracteris-
tica dos costumes de seus pais, j4 ndo constituiam imagens forjadas
de um devir, mas sim a realidade concreta de uma sociedade, resul-
tado de uma agfo disciplinadora sistematica, para a qual os salesia-
nos nio mediram esforgos.

Um caso tipico ocorreu com um rapaz de nome Romano,
educado no internato dos padres, e que, tendo ja feito a sua primei-
ra comunhio, era visto como muito promissor, pela sua religiosida-
de. O pai deste rapaz queria que ele fosse iniciado e passasse pela
cerimdnia do aije. Dom Balzola nega ao pai este direito: “Gli rispo-
si di no, che il figlio non aveva piu bisogno di tali sciocchezze”.

O pai nio se conforma e leva o filho a aldeia, onde Dom Bal-
zola vai encontri-lo, junto com outros quatro rapazes que, ji sem
roupas e pintados de urucu, se preparavam para a cerimodnia. “Mi
mostrai malcontento che stessero pitturando quei giovani che gia
avevano ricevuto il battesimo.” O bari e o capitdo se desculpam e
dizem ao padre que aquela cerimdnia era absolutamente necessiria
e que seria realizada pela altima vez. O maximo que Dom Balzola
conseguiu foi dar aos quatro jovens um pedago de sabdo para que,
terminada a funcio, eles pudessem se lavar™.

Nio se deixando abater, os missionidrios continuam suas in-
vestidas preparando as novas geracgdes. Antes de dar a primeira
comunhio a um grupo de jovens rapazes, Dom Balzola lhes pede
que prometam “di restar sempre con Lui e gli giurassero di non ri-
tornare piu ai barbari costumi che dispiacevano tanto al padre
Grande, Gesu, alla Madre Grande Maria”*. A cerimdnia da pri-
meira comunhio foi solene, entremeada de cantos gregorianos e
marchas religiosas entoadas pela banda dos indios. Mas os padres
logo comecam a ouvir os cantos dos bororos que iam cagar no dia

54. Idem: 1932:169.
55. Idem: 175.
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seguinte, € novamente tém que se conformar com esta convivéncia
imperativa das duas culturas.

Introduzir uma nova cultura implicava fazer com que todas
aquelas representagdes da cultura ocidental, vistas como “naturais”
para os que a viviam, fossem incorporadas pelos indios. Entre estas
inimeras representagdes, a que certamente mais parece ter gratifi-
cado aos padres foi a incorporagdo do pudor: “[...] ma non appena
s’avanzavano un poco nella civilta e per qualche tempo ebbero di
che coppirsi, sentivano fortissima tutta la forza naturale del pudore
e soffrivano a mostrarsi senza un cencio”>.

O sucesso da ag¢io missiondria entre os bororos ji era passivel
de ser divulgado nos grandes centros urbanos, onde, através do efei-
to demonstragao, os salesianos conseguiriam fundos que permitis-
sem a continuidade e a expansido de suas atividades para outras so-
ciedades indigenas. Em 1908 foi realizada no Rio de Janeiro uma
grande exposi¢do, promovida pelo governo federal, a fim de come-
morar o centendrio da iniciativa de Dom Jodo VI, que abrira os
portos brasileiros ao comércio internacional.

Dom Malan, missionério de iniciativas e o principal propaga-
dor da obra das missoes pelos grandes centros urbanos, vé nesta
exposigdo a oportunidade de angariar os fundos de que necessitava
para a continuidade dos trabalhos junto aos indios e, a0 mesmo
tempo, divulgar a obra missiondria.

Ja ha algum tempo os salesianos haviam percebido o interes-
se que os bororos demonstravam com relagdo 4 miisica. Percebe-
ram que este seria um campo frutifero de investimento e que, cer-
tamente, poderia se contrapor com mais eficiéncia aos infindéveis
rituais que os bororos insistiam em continuar fazendo.

Dom Malan, inspetor dos salesianos, teve entio a idéia, ja nos
finais de 1907, de enviar os meninos bororos, participantes da ban-
da de misica, da col6nia do Sagrado Coragdo de Jesus, a se apre-
sentarem no Rio de Janeiro. Os jovens foram ensaiados pelo alfaia-
te chefe do colégio de Cuiab4, que era também um bom maestro de
musica. Receberam uniformes e foram dispensados dos trabalhos
agricolas. Toda a viagem foi custeada pelo governo.

56. Idem: 180,
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Dos 21 miisicos bororos que partiram com Dom Malan para a
exposi¢do no Rio de Janeiro, trés morreram ao longo da viagem, o
que vinha a confirmar as previsoes feitas pelo bari antes da viagem.
Mas, apesar da apreensdo dos missiondrios quanto a reagdo que o
fato causaria entre os bororos, os salesianos puderam respirar ali-
viados ao perceberem que os indios ndo responsabilizavam os mis-
sion4rios pelas epidemias que grassavam no Rio de Janeiro®.

No salao da Sociedade Geogréfica do Rio de Janeiro, padre
Malan faz uma conferéncia em que apresenta dados sobre a socie-
dade bororo e sobre o trabalho desenvolvido pelos missionarios
junto aos indios. Procura mostrar a sociedade carioca que o traba-
lho missiondrio é também uma iniciativa do governo, interessado
em p6r um fim aos inimeros conflitos entre brancos e indios que se
sucediam em Mato Grosso e que se intensificam a partir do final do
século XIX.

Ao falar sobre os bororos, enfatiza as suas qualidades que
mais os aproximam 3 moral cristd, como o apego 2 castidade, o fato
de ndo violarem as prisioneiras e o fato de nao serem antrop6fagos.
Mas falta-lhes uma caracteristica bdsica, € que € exatamente um
dos principais alvos da agdo missiondria: o trabalho. Certamente
caga, pesca € coleta nao sdo vistos como atividades que meregam
este nome ¢ é neste sentido que se enfatiza a necessidade de intro-
ducao das atividades agricolas e das dificuldades ligadas a elas. Refe-
re-se 4 necessidade de formagao de jovens capazes de dominar uma
atividade profissional como as artes das oficinas de trabalho: carpin-
taria e marcenaria, trabalhos de mecénica, cortume, costura etc.

Mostra a necessidade e oportunidade da a¢do missiondria en-
tre eles: “Supersticiosos em extremo, criangas eternas na maioria
dos costumes, seriam felizes se lhes bafejasse a existéncia a idéia do
Deus verdadeiro e soubessem amar a pétria: cujos destinos, limites
e encantos desconhecem”®.

Demonstrar a eficiéncia da agio missiondria € também de-
monstrar 0 apagamento de uma cultura e a sua substitui¢ao por ou-
tra, certamente vista como superior. E assim que Dom Malan apre-
senta os indios educados nas missoes:

57. Missioni Salesiane, 1925:76-80.
58. Revista Santa Cruz, Anno IX, n® 2, novembro de 1908, p. 67
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Em trés centros distinctos, se 14 fosseis, verieis alguns centenares de ex-indios, reu-
nidos em torno de padres, irmaos leigos, mestres de artes, expontaneamente dedicaram-se
ao amanho da terra amiga, encarregaram-se do servi¢o do gado, pouco a pouco compene-
trados da nogdo de propriedade, do bem, da constituigio christa e social da familia, cuida-
dosos da prole que a quatro passos, 14 mesmo no sertdo, educamos em escolas, Gnicas no
genero. Uma pleiade emfim de novos christdos e novos cidadios® .

Por outro lado, Dom Malan parece estar consciente dos des-
caminhos da colonizag¢do e da fei¢do pacificatoria que a missdo de-
Ve assumir.

E a cruzada justa, é a cruzada santa da restituigdo de uma paz, da qual fomos nés os
primeiros perturbadores; restituigio de uma liberdade de que fomos nés, os civilisados, os
primeires violaderes; restituigdo de uma patria que lhes foi roubada em nome de uma falsa
civilisagdo conquistadora, liberticida. Patria, scnhores, de que sfo elles os verdadeiros do-
nos, e que saberdo amar, defender e illustrar, sc isto Ihes ensinarmos com o nosso esforgo e
0 Nosso excmplof'o.

A conferéncia, que ao final se transforma em inflamado dis-
curso, com todas as contradigbes que o permeiam, foi inlimeras ve-
zes aplaudida, por um piblico “selecto”. Nesta exposi¢io nacional
de 1908, em que “a Republica novissima suplantava os eventos si-
milares do velho Império em fausto, neoclassicismo e luzes feéri-
cas’®!, seres selvagens cediam seu lugar a misicos talentosos. A
chave de ouro € a apresentacio final dos bororos com sua banda de
muisica.

A ida dos bororos a exposic¢do nacional do Rio de Janeiro e
os discursos do padre Malan condensam, nitidamente, as imagens
que os missiondrios tinham destas sociedades e a possibilidade de
reenquadré-las num novo referencial, que de certo modo anula o
anterior — a realidade de uma nova sociedade que surge como re-
sultado da agao salesiana.

Como dotar de credibilidade esta nova sociedade que os sale-
sianos apresentam em 1908? Como produzir, a partir dai, um “efei-
to multiplicador” que, através da obtencao de verbas, poderia trans-
formar em realidade a atuac¢ao missionaria em outras sociedades?

59. Idem: 70.
60. Idemn: 72.
61. Foot Hardman 1988:95
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Como bem afirma de Certeau, os elementos que injetam cre-
dibilidade a qualquer aparato vem de duas fontes tradicionais: a
politica e a religido®. O éxito dos salesianos decorre, exatamente,
da utilizacdo de elementos vindos de ambas as fontes. E através da
religido, da evangelizagdo e da introdugdo da fé que os salesianos,
apoiados pelo governo, diziam poder transformar os bororos em
verdadeiros cidadios. Cidadaos que agora, como adverte padre Ma-
lan ao final de sua conferéncia, encarnam os verdadeiros valores da
cidadania, mais do que os préprios “civilizados”, que, movidos por
principios anticristaos de cobiga e violéncia, acabaram por instaurar
nio apenas a desordem, mas a chacina desenfreada, em que pere-
ceram indios e nédo indios.

Esta nova “realidade” da sociedade bororo € tornada visivel
através dos jovens milsicos que se apresentam no Rio de Janeiro e
que enunciam, pela sua propria presenga, uma sociedade que cor-
responde aos valores que se espera, identifiquem os verdadeiros ci-
dadios: o trabalho, a moral cristd, o amor e respeito a patria.

Da Imagem ao Simulacro

Ao analisar as diferengas entre a simulagdo e a representagao,
Baudrillard afirma que esta Gltima parte do principio de equivalén-
cia entre o signo e o real e, segundo este autor, mesmo no caso des-
ta equivaléncia ser utépica ela é um axioma fundamental. A simu-
lagao, por outro lado, parte nao do principio de equivaléncia, mas
da negagdo radical do signo como valor. “Alors que la représenta-
tion tente d’absorber la simulation en 'interpretant comme fausse
représentation, la simulation enveloppe tout I'édifice de la repré-
sentation comme simulacre.”

Segundo Baudrillard, as imagens se constituem através de fa-
ses sucessivas, que ele enuncia da seguinte forma:

62. “In the first, the overdevelopment of administrative bodies and framework takes the place of mo-
bility or reflux of convictions among militants. In the second, on the contrary, institutions in the
process of decaying or of isolating themselves atlow the beliefs that they had long fomented, main-
tained and controlled to become dissipated” {De Certeau, 1985:149).
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« elle est le reflet d’une réalité profonde

« elie masque et dénature une réalité profonde

« clle masque I'absence de la réalité profonde

« elle est sans rapport & quelque réalité que ce soit: elle est son propre simulacre pur"’3

Estes conceitos sao importantes para compreendermos, na
histéria da relagéo entre os bororos e os salesianos, como represen-
tagdo e simulacro aparecem na constituicio das imagens que cada
um destes segmentos populacionais faz a respeito de si € do outro.
Em determinados momentos da histéria desta relagio, aquilo que é
representagdo para um € vivido como simulacro para outro, e vice-
versa, como pretendemos demonstrar através de alguns fatos con-
cretos que condensam alguns momentos importantes desta con-
vivéncia. Vejamos um destes eventos,

O padre Colbacchini foi quem substituiu Dom Balzola na di-
re¢do da col6nia do Sagrado Coragao de Jesus. Interessava-se mui-
to pela cultura bororo; foi ele o autor da primeira monografia sobre
esta sociedade. Mas, a0 mesmo tempo, era um salesiano extrema-
mente consciente da sua miss@o, da necessidade de levar aos indios
os verdadeiros valores cristdos.

Escrevia freqilientemente a seus superiores, mostrando como
0s bororos haviam, finalmente, se transformado num manso reba-
nho. E o que mostra este trecho de sua carta a Dom Rua, datada de
novembro de 1907.

E bello ¢ fa piacere il vederli in ordine ed in silenzio, obbedire al suone della cam-
pana che li chiama alla preghiera o al lavoro, ¢ tavolta, nello stesso bolar del giuoco, vederli

cessar di botto i loro trastuli e correre con aria ilare e disinvolta ad ascoltare la voce del

missionario che li chiama®.

Quem conhece a monografia de Colbacchini sobre esta socie-
dade percebe, de imediato, a distadncia entre a etnografia que ele
traca desta sociedade e as cartas enviadas a seus superiores. Como
explicar esta ndo coincidéncia da percep¢io que Colbacchini tem
sobre a sociedade bororo e que se exprime através de imagens tdo
diferentes? Qual delas seria iluséria, qual a percep¢do que mais es-

63. Cf. Baudrillard, 1978:6-7.
64. Bollettino Salesiano. Anno XXXII, n® 4, aprile 1908, p. 116.
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taria “colada” ao real? Certamente ambas, pois elas nao sdao exclu-
dentes. Uma descreve o real, tal como ele € percebido, a outra ins-
creve no real o sentide que para ele se almeja.

Na monografia sobre os bororos, Colbacchini procura tragar
um quadro “objetivo” desta sociedade; sdo anotagdes de quem ob-
serva e relata, sem necessariamente interpretar os dados enuncia-
dos. Nas cartas a seus superiores, Colbacchini procura demonstrar
nio a sociedade bororo tal como ela é, mas sim a “realidade” ad-
quirida por esta sociedade através da agdo missiondria, uma socie-
dade retratada a partir de um futuro que ja se apresenta como que
inscrito no presente e onde o “passado™ (a tradigdo, a cultura bo-
rord “original”, descritos na monografia por ele elaborada) certa-
mente foi proscrito.

Se comparamos as cartas escritas pelos salesianos no come-
¢o do século XX, referentes ao trabalho missiondrio entre os indios,
e, fundamentalmente entre as novas geragdes que eles estavam
criando, com as cartas escritas por Anchieta, tratando do mesmo
assunto, mas em meados do século XVI, veremos uma grande dife-
renca.

Anchieta parece mais licido quanto as dificuldades de substi-
tuir uma cultura por outra, mais consciente da resisténcia da cultura
indigena. Depois de explicar a seu superior o método catequético
adotado entre os meninos, ele desabafa: “Comtudo tememos que
elles, quando chegarem a edade adulta, condescendendo com a
vontade dos paes, ou no tumulto da guerra, a qual dizem que fre-
quentemente se faz, e quebrada a paz entre elles e os christaos, vol-
tem aos antigos costumes”®,

Também com relagdo ao come tratar os indios, Anchieta e
Colbacchini diferem. Nio no tratamento efetivo que a eles dispen-
sam, mas no modo como se referem a esta relagdo. Naquela carta
que Colbacchini escreve a Dom Rua ele diz que “[...] non ¢ 1a forza,
non la violenza, non il timore che li riduce cosi, amatissimo padre; a
tutto questo sono ribelli. Chi li vince € la carita di Don Bosco. [...]
Son selvaggi e barbari ancora, ma hanno un cuore delicato™.

65. Anchieta, (1584) 1900:51.
66. Roilettino Salesiano. Anno XXXII, n® 4, aprile, 1908,
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JA Anchieta diz textualmente: “Por temor se hdo de conver-
ter, muito mais do que por amor”. Isto nio quer dizer que os méto-
dos empregados por jesuitas e salesianos diferissem em esséncia, ou
que os trés séculos que os separam possam explicar alguma diferen-
¢a entre as duas catequeses. Pelo contrério, hd enormes semelhan-
¢as no modo pelo qual as diferentes ordens da igreja catélica atua-
ram, em diferentes épocas ¢ com as vdrias sociedades indigenas
com que entraram em contato.

Na acgao jesuitica a disciplina sistemdtica era explicitamente
assumida pelos missiondrios que atuavam junto aos indios. Os sale-
sianos, apesar -de ndo abrirem mdo de métodos disciplinadores
(como o internato, castigos € recompensas etc.) tinham como mo-
delo de atuagio explicita a vida de Dom Bosco e sua dedicagio aos
meninos de rua, que através da caridade, expressa numa tentativa
de formacao profissional, procurava configurar para aquelas crian-
¢as uma nova possibilidade de vida.

Um episédio bastante significativo foi a destrui¢do da casa
dos homens — o bai mana gejewu, ou baito - e que é uma das prin-
cipais institui¢bes da sociedade bororo, que congrega o conselho
dos homens e onde se realizam grande parte dos rituais desta so-
ciedade. A destruigao do baito foi narrada por padre Colbacchini,
numa de suas cartas reproduzidas depois pelo Boletim Salesiano®.

Esta casa, localizada no centro da aldeia, era pelos missiona-
rios vista como um “templo do demdnio”. “Causava-nos grande pe-
na vé-lo sempre mui freqiientado e nao cessavamos de pedir a Deus
que Se dignasse, num dia ndc muito remoto, tird-lo desta nossa
missdo.”® Chiara Vangelista, numa comunicagio apresentada ao
Congresso dos' Latinoamericanistas na Hungria, em 1988, afirma,
com precisdo, que “a forma circular da aldeia indigena, com o
edificio das reunides ao centro é, na visio do mission4rio, a ex-
pressdo de uma cultura fechada em si, horizontal, ndo ordenada
numa hierarquia de valores sociais e espirituais que possa relacio-
nar 0 homem com o céu” (Vangelista, 1988:4).

Os missiondrios tiveram que esperar cerca de vinte anos, des-
de 1895, quando comeg¢am a missdo, até 1914, quando se da este

67. Anno XIV, vol. VI, n? 2, margo-abril, 1915
68. fdem: 47.
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epis6dio, para se verem livres deste importante espago coletivo, que
deveria ser substituido por aqueles subordinados & missdo, como a
igreja e a escola.

Dois ‘dias antes da festa de Nossa Senhora da Conceigao
“veiu-me a inspiragdo de propor aos indios a destruigao d’aquella
cabana”®. Nesta carta padre Colbacchini diz nao se lembrar das
razdes apresentadas aos indios (sabemos também que vérias das
cartas publicadas nos boletins, tanto na Itdlia, quanto, posterior-
mente no Brasil, tinham trechos censurados, a pedido de seus auto-
res). Mas padre Colbacchini vé nos indios sinais de aprovagido a sua
iniciativa e os indios, perguntados sobre o fato respondem:

- “8im, sim, queremos, respoderam a uma. Abaixo a casa do demonio!”

Vendo-os tio enthusiasmados, fiquei commovido e exclamei com forga:

- “Se realmente quereis que o demonio nde continue a reinar no meio de vés, ide
buscar as machadas e a picareta e deitae abaixo aquelle centro de todo o mal e pegae-lhe
fogo.

No local onde estava a casa dos homens ergueram uma pe-
sada cruz, “symbolo perenne do triumpho de Christo sobre Sa-
tanaz””.

A destruigao da casa dos homens significou um marco impor-
tante na consecugio dos objetivos que os salesianos se propunham,
E este fato que cristaliza, na visdo dos missiondrios, a vitéria do sa-
grado nido sobre o simples profano, mas sobre o verdadeiramente
diabdélico; a implantacao da cruz na aldeia, pelos préprios bororos,
é, neste sentido, simbolicamente importante. As vinte familias da
colénia ainda consideradas pagas foram, naquele ano de 1914, bati-
zadas e incorporadas ao rebanho da igreja. A divisdo entre indios
cristdos, que tinham por centro a igreja, e indios pagaos, que se
reuniam nesta casa dos homens, “il regno del Bari che giornalmen-
te consultava il suo Bope”, péde ser superada. Transformado em
escombros o baimanagejewu, visto pelos salesianos como o verda-
deiro templo de Satands, j4 ndo aparecia aos missionarios ¢omo 0
contraponto a casa de Deus, de onde saiam os “ligubres” cantos

69. Idem.
0. Idem: 48.
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que eram entoados simultaneamente aos cantos sacros que vinham
da igreja™,

Este epis6dio, ocorrido vinte anos ap6s a chegada dos mis-
siondrios, pode ser analisado de uma dupla perspectiva. Do ponto
de vista dos salesianos, a destrui¢do da casa dos homens e a implan-
ta¢do da cruz no seu lugar representam, efetivamente, a conquista
daquilo por que eles tanto lutaram — a vitéria de Cristo sobre Sa-
tands, a realizagdo de sua missdo. H4, para eles, uma equivaléncia
entre a “cruz” (o signo) e o seu referente, a realidade a que ela re-
mete (a verdade de Cristo que se impoe).

Do ponto de vista dos bororos nao h4, necessariamente, uma
equivaléncia imediata entre o signo e o real. A cruz como signo nido
tem, para os bororos, o valor que os salesianos a ela atribuem. Num
certo sentido, ela € seu proprio simulacro, um referente desreferen-
cializado. Ou, como diz de Certeau: “The simulacrum is what the
relationship of the visible to the real becomes when the postulate of
an invisible immensity of Being (or beings) hidden behind appea-
rances crumbles™™.

A cruz permanece no local onde foi instalada, sua presenca é
visivel e de alguma forma os valores a que ela remete foram sendo
gradativamente incorporados. Nao na dimensao ou do mesmo mo-
do que os missiondrios supunham e, muito menos, em detrimento
da realidade anterior. A casa dos homens foi reconstrufda pelos bo-
roros, longe das vistas dos padres; seus rituais e, fundamentalmente
os funerais, que tanto horrorizavam os salesianos, continuaram
sendo realizados.

Os Salesianos Avaliam os Frutos Colhidos

A partir de 1915 comegam a escassear, nos Boletins Salesianos
publicados no Brasil e na Itélia, as noticias sobre a atuagao dos mis-
siondrios entre os bororos. Sao mencionados, principalmente, os
trabalhos sobre a cultura bororo que alguns dos padres desenvol-

71. Outros dados a respeito deste episddio podem ser encontrados em Missioni Salesiane, Prelatura di
Registro di Araguaya. Torino, 1925,
72, De Certeau, 1985:153.
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viam — tem-se noticia dos varios passos para a elaboragdo da Enci-
clopédia Bororo, de Albisetti ¢ Venturelli, da publicagio da obra do
padre Colbacchini: I Bororo Orientali e da criagdo de um centro de
pesquisa em Campo Grande.

Os bororos pareciam, aos olhos dos missiondrios, estar “paci-
ficados”, como deixam entrever as cartas do padre Colbacchini, a
que aludimos péginas atrds. As trevas que envolviam aqueles selva-
gens foram substituidas pelas luzes da civilizagdo e do progresso.
Além da igreja, outros simbolos bastante visiveis atestavam estas
transformagodes: “Agora também a noite se tem uma agradavel sur-
presa, quando aparecem as ldmpadas elétricas que brilham como
um farol amigo na escuridao da noite, anunciando a proximidade
de um posto avangado da civilizag¢do e do progresso™™.

A missao salesiana no Brasil comega, a partir desta época, a
investir em outras regides, € € a cronica desta nova fase de atuacao
que sera noticiada nos boletins da congregacao.

Em 1915 Dom Balzola é transferido para o rio Negro, onde
os salesianos recebem do papa a incumbéncia de atuar entre os in-
dios da regido, que entre os séculos XVI e XVIII haviam vivido sob
a vigildncia dos carmelitas.

Na década de 30 deste século, animados com a conversio dos
bororos do rio Barreiro, os salesianos resolvem iniciar sua atuagio
entre os xavantes que se situavam préximos as margens do rio das
Mortes.

O massacre pelos xavantes de dois padres salesianos — Dom
Fuchs e Dom Sacilotti, em 1934™ —, as dificuldades advindas da
Segunda Guerra e os inimeros problemas de locomogdo na érea,
fizeram com que apenas em 1948 os salesianos se estabelecessem
em Xavantina, préxima ao rio das Mortes, e iniciassem seus traba-
lhos junto aos xavantes.

Para que o trabalho missionario pudesse se expandir, novas
verbas seriam necessarias. E exatamente com o objetivo de angariar
fundos para as missdées que Dom Malan realiza, em 1917, uma via-
gem ao Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Minas Gerais.

73. Albisctti, 1944;11.
74. Narrado nos boletins da época e no Bollettino Salesiano, anno 88, n® 21, novembre 1964.
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Para angariar recursos e divulgar o trabalho missionario,
Dom Malan fazia conferéncias de carater privado sobre a cateque-
se, ou se dirigia aos estabelecimentos educacionais e as pardquias
que visitava. Nas varias cidades por que passou recebeu doagdes em
dinheiro, sacas de café, cobertores e verdadeiros enxovais de roupas
para os {ndios. Estes enxovais eram feitos por alunas de colégios
conceituados de Sdo Paulo, como Sion, Des Qiseaux, Santa Inés.
O Correio Paullistano e a aristocracia paulista realizam o Festival
Pré-Bororos, nos luxuosos saldoes do Trianon, onde conseguem ar-
recadar 6 107 800 réis. Em Juiz de Fora, algumas operérias evangé-
licas criam o Vestidria Pr6-Bororos — associagao formada por da-
mas aristocréticas, que se reuniam uma vez por més para terminar
o trabalho que realizavam em suas casas, com metros de fazenda,
“quasi sempre obtida nas lojas generosamente, restos invendaveis,
mas utilissimos para o caso, ou conseguida de outra forma™”.

Nesta “via sacra” de Dom Malan, os bororos das missdes sao
apresentados como o cartdo de visita do trabalho missiondrio, a
ilustragdo daquilo que os salesianos poderiam conseguir se lhes fos-
sem oferecidos os meios para atuar entre outras tribos indigenas.

Que frutos sdo estes que os missionarios cothiam, como os sa-
lesianos avaliavam os resultados de seu trabalho entre os bororos?

Numa publicagio salesiana, os bororos sdo assim apresenta-
dos:

Assim foi que, de meiados do anno passado em diante, o viandante que pousasse na
colonia do Rio Barreiro, teria ali notado o espeticulo de 245 bordros distribuidos por fami-
lias em ranchos distintos, obedientes, submissos, trabalhadores ¢ industriosos, ja em meio
cam_"iglho da civilisagdo, com pequenas officinas de carpintaria, ferraria, sabdo, cortume
cte.

Este resultado, tdo calcado no modelo salesiano de agdo pro-
posto ja por Dom Bosco, s6 poderia ter sido conseguido através da
educagio regular, a que os missiondrios se dedicavam com grande
empenho, e para a qual ndo poderiam prescindir do regime de in-
ternato.

75. Boletim Salesiano, vol. VIII, 0° 6, nov.-dez. 1917, pp. 152-162.
76. Missdes Salesianas em Matto Grosso, 1912_:9.
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[...] Distribuidas as creangas menores em duas grandes secgdes, iniciamos, com a re-
gularidade possivel, as aulas efementares de primeiras letras, seguidas do ensino da historia
patria, da arithmetica etc., para os do sexo masculino; as meninas, além d’essas disciplinas,
dedicam-se ao servigo de costura, € outras proprias do sexo’’.

Este tipo de educagdo, tdo alheio aos bororos, s6 poderia ser
levado a cabo através do regime de internato, pelo qual os salesia-
nos foram, inclusive na época, muito criticados. Interferir na familia
indigena, separando pais e filhos, era para os salesianos impres-
cindivel. “Como, de facto, civilizar a crean¢a deixando-a nos lares
da barbarie? [...]”

Para os missionarios parecia impossivel civilizar os indios sem
modificar-lhes os hébitos, e eles respondem as criticas que lhes sdo
dirigidas ndo sé em tom irdnico, mas utilizando-se de toda a lingua-
gem cientificista da época, como mostra esta passagem, retirada da
mesma publicagio a que j4 aludimos:

[...] confessamol-o ingenuamente, ndo assurge o nosso bestunto, € tanto comprehendemos a
possibilidade de educar e humanizar barbaros sem extirpar-lhes o barbarismo, quanto polir
gemmas brutas sem tirar-thes a bruteza, endireitar arbustos sem tirar-lhes a tortura, ou cor-

rigir um membro sem curar-lhe o desvio. Si isto ndo € a quadratura do circulo, ndo sabemos

0 que seja-"s.

A ironia da resposta salesiana as criticas que lhes sao dirigi-
das é interessante exatamente por permitir explicitar a represen-
tagdo que estes missionarios (e ndo apenas eles) faziam acerca da
cultura indigena. Certamente nao se tratava de “cultura”; ¢ sim de
deformidades do comportamento que, s6 poderiam ser corrigidas, a
partir de métodos muito especificos. Métodos que implicavam, para
os adultos, um tratamento “ortopédico”, que corrigisse as deformi-
dades desta cultura vista como ‘“corpo deformado” e, para as crian-
¢as, na exposi¢do a um novo conjunto de valores, que, necessaria-
mente, deveriam substituir os de seus pais, comn quem o contato de-
veria ser evitado o méximo possivel.

Além de evitar o contato das criangas com a cultura de seus
pais, o internato propiciava esta exposi¢io a um novo conjunto de

T71. Idem, ibidem.
T8. Idem: 31-32.
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valores, através de uma maior proximidade com os filhos de civili-
zados da regido que eram enviados para serem educados pelos mis-
siondrios. No internato sdo educados, além dos pequenos bororos,
cerca de oitenta criangas ndo indias: os filhos de pequenos agricul-
tores e criadores locais ¢ os filhos de garimpeiros, que haviam acor-
rido 2 regido para a exploragdo do diamante. Estes eram alunos
que pagavam pelo ensino € que de alguma forma contribuiam para
o custeio do internato.

“E agraddvel verificar a boa camaradagem que fazem, no
colégio, os pequenos boréros e os filhos dos civilizados, com os
quais porfiam nos estudos e no comportamento.””

Tanto o internato para as meninas, a cargo das irmds, como o
dos meninos, dirigido pelos padres, obedecia ao mesmo horério:

Mattino Sera
Ore 5,15 — Scuola 11,30 - Scuola
Ore 5,30 — Messa 3 — Merenda
Ore 6,15 — Pulizia e Colazione 3,30 - Lavoro
Ore 8,30 — Lavoro 5,30 - Canto-ricreazione
Ore 10,30 - Bagno 6,15 — Cena-ricreazione
Ore 11 — Pranzo-ricreazione 7.30 - Orazioni-Riposo

Através destes métodos, os bororos teriam, assim, deixado a
“vida ndmade e selvagem”, que tanto atemorizava a populagio lo-
cal matogrossense. Até mesmo 0s homens adultos se “encaminham,
doceis e activos, ao trabalho das rogas de mandioca, de feijao, mi-
lho, canna, de plantio de arvores fructiferas, parreiras, cafezaes etc.
guiados pelo exemplo dos Directores”®.

As transformacgées produzidas pelos salesianos se expressa-
vam também na nova configuragdoe espacial que a colonia passava a
apresentar. Chiara Vangelista (1988), na comunicacio que aludi-
mos atras, mostra a evolugio da organizagio espacial nas colénias
salesianas — a disposicdo das aldeias ¢ das edificagdes da missio,
que passam da forma circular ao quadrado e, deste, 4 forma de na-
ve, signo que toma a prépria forma do espago da igreja como signi-

79. Albisetti, 1944:15.
80. Cf. Missioni Salesiane, 1925:97, 9.
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ficante de uma nova sociedade, recriada a partir do modelo cristio.
“A nova organiza¢io do espago serd um instrumento ideolégico na
medida em que pode significar um modelo de ordem moral e civil”,
afirma Vangelista.

Datam desta época uma série de fotos que encontrei nos ar-
quivos da Inspetoria Salesiana de Sdo Paulo. Nestas fotos apare-
cem, “objetivados”, os resultados deste trabalho missionario. Sio
cerca de cem fotos, com temas muito recorrentes, que procuram
tornar visivel as possibilidades do método salesiano.

Em virias delas, mulheres bororos vestidas com uma bata, co-
locam-se em frente a grandes teares, tendo a seu lado uma freira.
Em outras, sao os homens, também vestidos, com enxadas e carri-
nhos de trabalho, fotografados nas suas atividades agricolas, sempre
tendo ao lado um padre salesiano.

Das vérias missoes salesianas entre os bororos, a que mais pa-
recia prosperar era a de Sangradouro, que ficou por quase vinte
anos sob a diregdo do padre Cesar Albisetti (1926-1934, 1935-1947).

Padre Albisetti era um missiondrio extremamente dedicado
aos bororos e profundo conhecedor da cultura desta sociedade. Na
década de 30 ele comega a se aperceber das dificuldades da acio
missiondria restrita a um tinico nicleo. Nesta época também, os bo-
roros comegam a ser solicitados, num ritmo mais intenso, para tra-
balhar nas fazendas vizinhas, o que fez com que vérias familias
abandonassem as missdes.

Passados mais de trinta anos do estabelecimento das missées,
a regido havia se transformado por completo. Dados apresentados
em Missioni Salesiane (1925:122-123) mostram que, em 1902, havia
em toda a regido cerca de 409 brancos, a maioria ao longo da linha
telegrafica ou nas proximidades da col6nia Sdo José. Em 1923 j4 se
contavam 11 247 civilizados no territdrio sob a jurisdi¢ao das trés
coldnias.

Segundo o préprio padre Albisetti®, muitas destas familias
ndo se habituaram a esta nova vida, seja nas fazendas, seja nas ci-
dades vizinhas e acabaram voltando a seus antigos costumes, indo
se estabelecer em aldeias muito distantes das missoes.

81. Vide Bollettino Salesiano. Anno LIX, n® 1, gennaio, 1935



186 JOGO DE ESPELHOS

Em vista destas dificuldades padre Albisetti resolve oficializar
algo que ja era préitica entre os salesianos, desde a época de Dom
Balzola (e que os salesianos até hoje continuam) , e que ele deno-
mina de “catequese volante”. E tendo isto em vista que ele realiza,
em 1935, uma viagem de dois meses pelas vdrias aldeias bororos,
onde faz o recenseamento da populagao visitada e, como nao pode-
ria deixar de ser, administra os varios sacramentos,

Seu recenseamento apresenta os seguintes nimeros:

Toriparu 68
Aijeri 23
Jarudori 108
Pobori 140
Porogi 124
Rondondpolis 5

Un totale di 468 persone, cosi suddivisc: 70 sotto i 12 anni; 73 dai 12 ai 20 anni; 28
dai 20 aj 55 anni; 39 al di sopra dci 535 anni %

Embora os missiondrios julgassem ter atingido grande parte
de seus objetivos, as dificuldades continuavam para os bororos. Os
conflitos com os xavantes perduraram até por volta de 1935, resul-
tando em mortes de ambos os lados. Também para os bororos que
nio viviam sob a influéncia das missdes a situagao era grave. A par-
tir da década de 40 inicia-se um periodo que se caracterizou “pela
aita taxa de mortalidade e extin¢ao de vérias aldeias, pela perda de
maior parte do territorio tradicional de explorag¢ao e pela subordi-
nagéo total do grupo aocs agentes da dominagdo (SPI e FUNAI)”®.

As fazendas de criagao de gado e a intensifica¢io de extragio
de minérios nas dreas de garimpo vao, gradativamente, impondo
aos bororos um contato maior com a populagio regional. Muitas
das familias que se concentravam nas missdes comegam a se disper-
sar. Além disso, o contato dos bororos com os civilizados € intensi-
ficado pelo préprio regime de internato, pois para 14, como disse-
mos, eram mandados os filhos dos regionais.

82. Idem: 23.
83. Serpa, 1988:336.
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Os conflitos entre indios e fazendeiros, em todo o estado de
Mato Grosso, aceleram-se em ritmos cada vez mais intensos a par-
tir da década de 50. Na verdade, estes conflitos, como mostraram
Davis (1978) e Martins (1986), ndo se restringem a este estado,
sendo a realidade de toda a regido Norte e Centro-Oeste e algumas
areas do Sul e Nordeste, principalmente a partir da ditadura mili-
tar. Transformam-se por completo as politicas de ocupagdo do pais,
criando-se novos modelos de desenvolvimento, que afetam, nao so
a situagdo das populagdes rurais de pequenos agricultores, mas
também, diretamente, a situagio de inimeras sociedades indigenas.

Em toda parte, o rompimento da dependéncia pessoal, pela proletarizagdo, pelo
trabalho temporirio, pela expropriagio, pela violéncia etc., revelou a irracionalidade da
propriedade. Revelou o mistério politico da propriedade. E nessa descoberta que se alicerga
a luta pela terra. E por isso, também, que & forte a luta pela terra ¢ & fraca a luta pela re-
forma agriria (Martins, 1988:96).

Por outro lado, h4, por parte da igreja cat6lica, uma tomada
de posi¢ao frente a situagao nacional, que faz com que seus agentes
procurem reorientar a sua atuagao. E destas questdes que pretendo
tratar no préximo capitulo.



6

OS SALESIANOS E A IGREJA PROGRESSISTA
A REELABORACAO DE UMA IMAGEM



Conflitos nos Anos 70

Os anos 70 sdo um marco na histéria recente do Brasil e ja
mereceram anélises de inimeros especialistas. Dentre estes, os tra-
balhos que provavelmente mais interessam aos antrop6logos que
trabalham com sociedades indigenas no Brasil sio o de Shelton
Davis (1978) e o de José de Souza Martins (1986).

Davis procura tragar o quadro da politica econdémica brasilei-
ra e os movimentos de ocupacio da Amazdnia a partir da déca-
da de 40. Seu foco principal € a politica indigenista do Brasil
contempordneo, especialmente durante os anos da ditadura mili-
tar ¢, como o proprioc nome do livro indica, demonstrar a situa-
¢do das populacdes indigenas no pafs, as grandes vitimas do mi-
lagre.

Os projetos de desenvolvimento econémico, promovidos pelo
governo militar nesta época, afetam diretamente a situagdo das po-
pulagdes indigenas brasileiras. Sdo grandes projetos, que visam a
ocupag¢iao dos chamados “espagos vazios” da nagdo, onde, certa-
mente, a presenga de sociedades indigenas é ignorada. A abertura
de estradas como a Perimetral Norte e a Rodovia Manaus-Boa Vis- .
ta, o apoio macigo as atividades de pecudria e & agroindistria, os
grandes investimentos nos setores mineral e nuclear, principalmen-
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te ap6s os levantamentos aerofotogramétricos do projeto RADAM,
localizando, freqiientemente em territérios indigenas, jazidas de
ouro, diamante, urdnio, cassiterita etc., irdo impor a iniimeras so-
ciedades indigenas um novo cendrio, onde o conflito é uma cons-
tante.

O desenvolvimento do pais seria viabilizado através de pla-
nos, arquitetados nos gabinetes ministeriais, que se encarregariam
também de obter recursos para estes projetos. O Brasil vai se tornar
conhecido por se utilizar, cada vez mais, dos recursos obtidos
através dos chamados “incentivos fiscais”.

O Plano de Integragdo Nacional, anunciado pelo presidente
Médici em 1970, tinha como principal objetivo transferir para a
Amazo6nia levas de colonos nordestinos sem terra para cultivar em
seus locais de origem. Este programa, que previa a colonizagdo
camponesa as margens da Transamazonica, €, a partir da segunda
metade da década de 70, seguido pelo programa Polamazodnia. Sao
grandes projetos agroindustriais que visam a extragdo sistemética
da madeira e ao apoio as grandes fazendas de gado j4 estabelecidas
no Brasil central. Os colonos transferidos mais uma vez se véem na
situagio de mio-de-obra sobrante’'.

Apoiado principalmente em relatério elaborado por Dom
Pedro Casaldaliga, Uma Igreja da Amazdnia em Conflito com o
Latifindio e a Marginaliza¢ao Social (Mato Grosso, 1971), Shelton
Davis mostra como os grandes projetos ligados a expansdo da pe-
cuéria em Mato Grosso agravam ainda mais os conflitos entre {n-
dios, posseiros e fazendeiros. Ndo sdo diferentes as colocagdes de
Martins:

A grande cmpresa passou a expulsar a0 mesmo tempo camponeses € indios, ou a
jogar camponeses contra indios, como forma de se livrar dos dois |...] Outras vezes, terras
piblicas ou terras indigenas foram transformadas em terras particulares mediante a falsifi-
cagio de documentos, corrupgido de funciondrios governamentais ou simples expulsdo vio-
lenta dos ocupantes da terra (Martins, 1986:19)2.

1. Sobre estes projetos de desenvolvimento ¢ seus reflexos na situagio das populagdes da regiao, vide
o capitulo 2 ¢ 3 de Davis, 1978, Sobre o efeito destes projetos, especificamente sobre as populagdes
indigenas, vide o capitulo 1 de Martins, 1986.

2. E o caso de uma 4rea em pleno territério bororo (reserva indigena Teresa Cristina) comprada pelo
paulista Figueiredo Ferraz, que conseguiu uma certiddo negativa (atestado de que aquela ndo ¢
drea indigena) expedida pela FUNALJ, e que até hoje nio foi devolvida aos bororos.
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Barra do Gargas e Luciara, dois municipios do Estado, con-
centram grandes investidores e uma enorme massa de trabalhado-
res, vindos de outras regides com a promessa de trabalho e enri-
quecimento f4cil. Posseiros sdao expulsos das terras pelas novas fa-
zendas que af se instalam.

A FUNAI, por seu turno, sob a presidéncia do general Ban-
deira de Mello, havia explicitamente optado por colocar em pratica
a politica indigenista oficial de integragao das comunidades indige-
nas, que nao mais deveriam aparecer como obstdculos ao desenvol-
vimento pretendido. E neste quadro que se inserem os conflitos
com os indios xavantes de Sangradouro, Sdo Marcos (ambas reser-
vas sob influéncia dos salesianos) e Couto Magalhdes®.

Também neste contexto se enquadram os conflitos que leva-
ram, em julho de 1976, 2 morte o bororo Simio e o padre salesiano
Rodolfo Lunkenbein, da reserva indigena Meruri. Munidos de titu-
los fornecidos pelo Estado, pequenos e grandes fazendeiros, ha al-
gum tempo, estavam invadindo a reserva indigena. Apoiados pelos
missiondrios, os bororos comecam a exigir da FUNAI a demarcagio
da drea, 0 que s6 se iniciou em 1976. Os invasores resolvem embar-
gar a demarcac¢do e nao aceitar nenhuma proposta de indenizagio.

Segundo noticias publicadas nos jornais, 72 civilizados, a
mando de fazendeiros de Barra do Gargas, invadiram a reserva de
Meruri, onde a firma Plantel estava realizando os trabalhos para a
demarcagio das terras®.

O padre Rodolfo, diretor da missdo, tentou dialogar com os
invasores, mas foi morto a tiros por Jodo Mineiro, lider do grupo.
Cinco indios, que tentaram defender o padre diretor, também sai-
ram feridos, e um deles morreu no avido, antes que pudesse receber
socorro médico.

Temendo as repercussoes internacionais do assassinato do
padre, de origem alemd, e “para evitar exploragoes politicas inter-
nacionais”, as autoridades brasileiras procuram convencer os fami-
liares do padre a realizar seu enterro na prdopria missdo, argumen-

3. Vide Davis, 1978:148-151 ¢ Menezes, 1984:367-379,
4. Folha de S. Paulo, 16 de julho de 1976, p. 7. Sobre a chacina do Meruri, vide também Bordignon,
1987:36-38 e Miguez, 1980.
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tando que os Bororo haviam solicitado fazer o enterro “no folcléri-
co ritual de sua tribo™.

Os jornais anunciam ainda uma outra ameaga: a intengao dos
xavantes de se aliarem aos bororos na tentativa de vingar o ocorri-
do. Na cidade de General Carneiro, préxima 4 missao, ‘“muitas mu-
lheres agarraram as filhas, juntando apressadamente o pouco que
tinham e fugiram para as matas”, temerosas das ameagas de que 0s
fndios fariam justi¢a com as proprias maos®.

Os conflitos do Meruri repercutiram em todo o pais. A asses-
soria de comunica¢do social da FUNAL, apés pesquisar as matérias
saidas nos oito principais jornais do Brasil, das cidades de Brasilia,
de Sio Paulo e do Rio de Janeiro, mostra que, entre 16 e 30 de ju-
lho de 1976, estes didrios publicaram 88 matérias, o que correspon-
de a “13,3% de quantas foram publicadas sobre temas indigenas em
todo o primeiro semestre do corrente ano de 1976”.

Este fato repercute nio apenas nos jornais € na opiniao pi-
blica de modo geral, mas na prépria concep¢do que os salesianos
tém de sua missdo. Repercute, também, no modo pelo qual os bo-
roros elaboram a sua auto-imagem, sua relagdo com os civilizados e
com os proprios salesianos.

A Igreja Catolica e sua Oﬁgc’io Preferencial pelos Pobres

Para entender as mudangas que comegam a ocorrer no modo
pelo qual os salesianos se relacionam com os bororos, € necessario
ter em mente nao s6 as relagdes entre a igreja catolica, a sociedade
e o Estado brasileiro, mas também os valores que, difundidos a par-
tir de Roma, sdo interpretados pelo Terceiro Mundo € passam a
nortear a acgio da Igreja.

A partir dos anos 50, no Brasil, a Igreja catdlica volta-se para
a evangelizagdo dos diferentes setores da sociedade — operérios,
estudantes, universitarios, profissionais liberais, trabalhadores agri-
colas. Surgem, assim, os movimentos de agdo catélica especializada
~ JOC, JTUC, JEC -, que se contrapdem 2 atuagdo exclusiva-

5. Folka de S. Paulo, 17 de julho de 1976, p. 1.
6. Jornal da Tarde, 19 de julho de 1976, p. 10.
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mente paroquial que a Igreja até entdo exercera. Estes movimentos
implicam a presenga marcante dos leigos no apostolado e, portanto,
de uma insergao privilegiada da Igreja nestes setores da sociedade.

Em 1962, o Concilio Vaticano II inicia um processo de auto-
critica da Igreja catélica que, se sempre se definira como “Povo de
Deus”, redefine, neste concilio, quais os segmentos populacionais
que se enquadram nesta categoria. Em 1968, os bispos reunidos em
Medellin, durante a II Conferéncia Geral do Episcopado Latino-
americano, entendem esta definigdo, na perspectiva do Terceiro
Mundo, como a opg¢do que a Igreja deveria fazer — uma opgéo pre-
ferencial pelo “povo oprimido”.

Embora em Medellin os bispos ndo tenham focalizado especi-
ficamente a questdo indigena, “esta ‘opgao preferencial pelo opri-
mido’ facilitou uma pastoral indigenista ndo conservadora e de de-
fesa dos direitos dos indios™’.

Em termos de Brasil, o modelo politico econémico implanta-
do pelo governo militar implicava, com a acumulag¢io rdpida do ca-
pital e a compressio salarial, uma enorme massa de pobres e opri-
midos, “levando a igreja a uma virtual ruptura com o.regime”.

Os movimentos da A¢iao Catélica, esteio da a¢do da Igreja
em todo o periodo anterior, foram praticamente extintos, “pela
a¢do conjugada do Estado, de elementos conservadores dentro da
Igreja, pela desagregagdo e desarticulagao interna dos préprios mo-
vimentos’.

O documento dos bispos reunidos em Medellin nao repercu-
te, pelos varios setores da Igreja brasileira, com a mesma intensida-
de. “No inicio a Igreja do Nordeste, a drea mais pobre do pais, pa-
receu ter ficado sozinha.” Mesmo quando, no final dos anos 60 e
inicio da década de 70, a Igreja do Sul se une a seus irmaos nordes-
tinos (a0 apoiar, por exemplo, a greve dos operarios de Osasco em
1968), “a hierarquia conservadora do clero estendia ramos de ‘oli-
veira aos inimigos da igreja e do povo™.

Em janeiro de 1971, antrop6logos e intelectuais (entre os
quais Darcy Ribeiro, Georg Grunberg e Stefano Varese) reunidos

7. Ricardo, 1980:1.
8. Beozzo, 1979:9.
‘9, 'Cf, Della Cava, 1986:16-17.
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em Barbados langam um documento em que criticam as missdes
por sua conivéncia com o colonialismo e fazem um apelo as Igrejas
para que ponham fim a toda atividade missionaria. O indio deve ser
o protagonista de seu préprio destino.

A declaragio de Barbados atinge diretamente a Igreja mis-
siondria. Em margo de 1972, o Encontro Ecuménico de Assungio
termina com um documento que procura resituar a missdo da Igreja
no mundo.

A Missio € a verdadeira razdo de ser da Igreja... descobrir a presenga de Deus Sal-
vador em todo povo ¢ cultura... Nossas Igrejas t€ém sido soliddrias ou instrumentalizadas por
ideologias ¢ préticas opressoras do homem... A missdo exige o didlogo ecuménico, partici-
pacgio ativa dos indios na sua organizagio, a contribuicio de especialistas em ciéncias hu-
manas, a avaliacio das atividades da Igreja e a informagio & opinido piblica sobre a verda-
deira imagem dos povos indigenas e de seus direitos inalicnaveis'®.

Os religiosos envolvidos em atividades missiondrias junto aos
indios criam, em abril de 1972, o CIMI - Conselho Indigenista Mis-
siondrio —, 6rgao de assessoria ao trabalho missiondrio junto as
comunidades indigenas do Brasil. Criado no II1 Encontro sobre
Pastoral Indigena, promovido pela CNBB em Brasilia, o CIMI teve
como seu primeiro presidente e tesoureiro o padre Angelo Jayme
Venturelli, salesiano, co-autor da Enciclopédia Bororo, obra que
retne os dados colhidos por padre César Albisetti, que trabalhou
por cerca de quarenta anos entre os bororos.

O CIMI gozava de bastante autonomia com relagio a CNBB e
era, junto com as CEBs (Comunidades Eclesiais de Base) e com
a CPT (Comissdo Pastoral da Terra), criada em 1975, um é6rgao
que, através de demiincias freqiientes, permitia a mobilizagio de
seus fiéis na luta frente as atrocidades cometidas pelo regime mili- .
tar contra os varios setores da sociedade brasileira.

Estes trés 6rgaos refletem a incorporacgéo das novas diretrizes
de atuagio assumidas pela Igreja catdlica no Brasil. Uma atuagio
que procura impregnar-se da realidade destes setores mais oprimi-
dos da sociedade e que surge, para a Igreja missiondria (e acredito
que também para a Igreja ndo comprometida diretamente com os

10. Em Ricardo, 1980:3.
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indios), como a alternativa de sobrevivéncia face as criticas e ao
descrédito em que esta institui¢io se via submersa.

Além disso, “[...] era entre as classes menos favorecidas que a
‘presenga’ da Igreja vinha sendo severamente desafiada por fés e
ideologias que com ela competiam”!!, Vale lembrar que esta com-
peti¢do nao ocorria apenas nos setores urbanos; também as popu-
lagoes indigenas passaram a sofrer influéncia de outras missdes re-
ligiosas, principalmente protestantes.

Neste sentido, uma mudanga que reorientasse as formas de
atuagdo da Igreja, levando-a inclusive a se engajar de modo feroz
numa campanha de direitos humanos, era vital para que ela per-
manecesse como institui¢do pilar da sociedade brasileira .

Como assinala Della Cava, esta nova atuagio da Igreja so foi
possivel na medida em que ela conseguiu alterar o significado
simbolico da figura de Cristo. “Ou seja, alterando a imagem de
aceitagdo da miséria do mundo, como dada por Deus, para um sim-
bolo, através do qual, gragas a Cristo, se transformaria o mundo.” O
Cristo sofredor da Paixdo seria substituido por um simbolo oposto,
chamado de “Jesus Cristo, o Libertador”®.

Ao analisar a atuagdo das CEBs, Carmem Cinira de Macedo
(1986:57) mostra como a Igreja catdlica brasileira inicia o processo
de recuperagdo de uma moral em que o problema do pecado deslo-
ca-se do campo da ética para o campo da politica. O que as alas
mais progressistas da igreja denunciam sio as estruturas sociais in-
justas e “[...] a no¢do de libertagio vai se instalando, cada vez mais,
no seio da prépria historia e se configurando como uma proposta
de criag¢iio de uma vida nova, para todos, ainda neste mundo”.

Esta mesma postura das CEBs foi adotada tanto pela CPT,
quanto pelo CIMI. Espera-se dos oprimidos, sejam eles indios, pos-
seiros ou favelados, que assumam, efetivamente, o papel de prota-
gonistas de seu préprio destino. Ou seja, que abandonem a catego-
ria de sujeitos passivos e passem, coletivamente, a articular so-
lugoes para os problemas que os afligem. Solu¢des que implicam,
necessariamente, a uniiao, o enfrentamento, a ajuda matua, a cons-

11. Della Cava, 1986:20.
12. Jdem: 47.
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cientizagao, tragos, enfim, que passam a definir o nove modo do

g}

“ser cristdo”.

Os Salesianos e a Igreja Contemporanea

Ja vimos, paginas atrés, que, no comego do século, os salesia-
nos haviam se imbuido da necessidade de atuar entre os bororos, de
modo a corrigir as deformidades de seu comportamento, visto como
primitivo e selvagem, uma visao, alids, bem de acordo com as teo-
rias evolucionistas, ainda em pleno vigor naquela época.

Os mission4rios procuraram, como vimos, centrar seus esfor-
¢os na introdugdo de uma nova moral, na incorporagio do pudor
como virtude e, a partir daf, na concepgdo de uma nova organi-
zagao familiar que, substituindo a tradicional organizagio clnica,
levasse a constituigao daquilo que se considerava como a “moderna
familia crista”.

Uma das primeiras atitudes dos salesianos foi a introducio de
roupas, que deveriam cobrir a nudez daqueles corpos selvagens. O
pudor — recato, sentimento de vergonha, de mal-estar pelo que po-
de ferir a decéncia —, a honestidade ou a modéstia, sentimento que
esta também ligado a atos ou coisas relacionados 4 sexualidade® -
sentimento mais localizado em determinadas partes do corpo, mas
presente em todas as sociedades humanas — eram vistos pelos mis-
siondrios como valores ausentes entre 0s bororos™, -

O interessante a notar € que nao apenas os salesianos descon-
sideravam a presenga deste sentimento entre os bororos, como pro-
curaram atuar em vista de uma maior moralizagio:desta sociedade .
a partir de um trabalho sistemdtico com as mulheres. A ‘Ambigiiida-
de caracteristica da representagio da figura feminina, vista como
inclinada, “por sua prépria natureza” a ambigdo (o pecado dé Eva
¢, até hoje, um marco importante na representacio da figura femi-
nina) e, ao mesmo tempo, dotada de uma esséncia pura, digna e vir-

13. Em Buarque de Holanda, 1975:1165-1166.

14. “Appena il missionario si trovo a contatto coi Bororos, suo primo pensiero fu di vestire quei mise-
ri figli di Adamo coi soccorsi che gli avrebbe fornito la caritd di tante anime buone. Cio facendo,
non miro gid a dar lero la vernice dJi civiltd ma piuttosto a far stimare il pudore, fin allora assai po-
co apprezzato” (Albisetti, 1925:119).
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tuosa, levou os salesianos a um esforgo no sentido de fazer despertar
estes sentimentos que, nestas mulheres selvagens, estariam como
que adormecidos.

A instituicdo desta moderna familia cristd pelos salesianos
partia da prépria imagem que tinham estes missionérios sobre a or-
ganiza¢do familiar bororo. Se, de um lado, esta organizagdo fami-
liar poderia ser descrita objetivamente, como o fizeram varios mis-
siondrios, esta descri¢ao era interpretada A luz de conceitos ociden-
tais, de validade absoluta, nio apenas para a Igreja mas também
para 0 homem da rua, como mostra este trecho de um trabalho es-
crito pelo padre Albisetti:

I1 totemismo Bororo aggrupava le famiglie di un gruppo in una suola capanna; tre,
quattro famiglie che non avevano una fisionomia ed csistenza propria, ma quella del gruppo
a cui appartencvano. Quante conseguenze disastrose ne derivavano! La piu disastrosa era la
mancanza di consistenza nella famiglia stessa. Sotto il tetto della capanna dominavano |
pregiudizi e le convenienze della stirpe, non quelli della famiglia. Di piu 'uomo passava la
maggior parte del suo tempo alla caccia o al Bahyto e faceva quasi una vita diversa da quclla
della moglic (Albisetti, 1925:122).

Note-se que nesta descri¢do que padre Albisetti faz da familia
bororo, os elementos ai presentes nio se articulam do mesmo modo
como estdo articulados na concep¢do que tanto os salesianos quan-
to o simples homem da rua fazem destes mesmos elementos. Na
concepgdo vigente na época (e que alids se mantém até hoje, tanto
na igreja, quanto na sociedade de modo geral), h4 uma relacio ne-
cessaria entre familia e moral crista (que define o papel de um ho-
mem ¢ da sua mulher nesta instituigdo) e, correlatamente, entre
trabalho e cidadania. Sao estas concepgoes articuladas - de fami-
lia, moral crista, trabalho e cidadania - que orientam, até hoje, a
atuacao dos salesianos entre os bororos.

Esta nova familia implicava, para os missiondrios, a erradi-
cacdo de “crendices” e “supersti¢des” ligadas ao sistema de clas
totémicos, base da organizagdo social bororo, vistas pelos missiona-
rios como © sistema responsavel pelo papel secundério da familia
nuclear e pela fragilidade do vinculo entre marido e mulher.

Na tentativa de reforgar o vinculo matrimonial, os salesianos
procuravam oferecer ao jovem casal nio s6 a indumentéria para o
casamento, mas também o enxoval, instrumentos de trabalho, se-
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mentes para a lavoura, animais para criagio e tragéo. Ja que o obje-
tivo era destacar a familia nuclear do grupo totémico, dotando-a da
privacidade necessédria a familia cristd, era também preciso erradi-
car daquela sociedade o habito das familias de um mesmo cla com-
partilharem uma tinica casa.

Para os salesianos, a consagragio de seus esfor¢os na intro-
dugio da verdadeira moral concretizou-se no momento da des-
truicio da casa central, o baimana-gejewu, pois até entdo os mis-
sion4rios viam seu rebanho dividido entre familias cristds e familias
pagis, estas teimando em se reunir naquele espago profano.

Esta casa central significava também uma ameaga constante a
moral que deveria nortear a familia crista. E neste local que os jo-
vens se iniciavam em sua vida sexual e onde as mulheres tinham um
comportamento absolutamente incompativel com a virtude que se
esperava da mulher crista®”.

Além da introduc¢do de uma nova moral, com seus reflexos na
organizagio familiar, nos padrdes de residéncia, no pudor com re-
lagio ao corpo etc., os salesianos centraram esforgos na introdugao
de valores muito caros a sociedade ocidental — o trabalho e a pro-
priedade. Procuraram abolir os chamados “brindes”, presentes com
0s quais, no inicio de seu contato com 0s bororos, tentavam atrair
os indios. “O brinde nao catechisa.”*

As missoes instituem, a partir dos anos 20, 30 deste século, o
sistema de bdnus ou vales que os indios recebiam, em troca do tra-
balho realizado. “Pelo bonus, pela Missdo muito valorisado, o bo-

15. Para que se tenha idéia do horror que esta casa representava para os padres, reproduzo aqui da-
dos de campo (Tadarimana, 1985) que obtive com uma velha mulher do cld Baadojeba, a respeito
das aredu-baito, as mulheres que freqiientavam esta casa central. “Antigamente, os ipare (rapazes)
dormiam na casa central, numa fila de esteiras. Um homem da metade fugarege safa da casa ¢ ia
buscar uma mulher da metade ecerae. Na casa central ela se deitava com todos os homens fugare-
ge, um por um, mas cles ndo mexiam com ela, 56 deitavam. O homem que havia ido buscé-la fica-
va fora da casa, esperando. 56 depois que ela tivesse se deitado com todos € que cle entrava na ca-
sa central e ai dormia com ela a noite toda. No dia seguinte esta mulher era enfeitada por todos os
homens com quem havia se deitado e quando eles jam cagar ou pescar, todos Ihe traziam um pe-
dago de carne. Se a mulher engravidasse, a crianga seria considerada filha de todos os homens,
mas o pai mesmo seria 0 homem cujo ¢l tivesse uma relagio de iorubadare com o cld daquela mu-
lher. S¢ um homem ¢ uma mulher passassem a ter uma relagio estivel e exclusiva, este homem
nio mais dormiria na casa central ¢ apds avisar a todos que a mulher era sua esposa, mudava-se
para a casa dela.”

16. Missdes Salesianas em Mato Grosso, 1912:20.
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réro, de maior edade, homem ou mulher, prové-se de roupa, fari-
nha, carne, sal, assucar, ferramenta, etc...” (idem) Segundo os sale-
sianos, o sistema de bonus: “Incute-lhe aos poucos a nogio do tra-
balho e do seu competente salario. Proporciona-lhe, pois, um pode-
roso estimulo para vencer as tradi¢des avitas de indolencia e con-
quistar o habito nobilitante e fecundo do trabalho™”.

O objetivo era sempre a introdugdo de novos hibitos, novos
costumes, considerados mais “nobres e civilizados”, que, na visdo
salesiana, poderiam substituir padroes de conduta v1stos como imo-
rais e primitivos.

Esta perspectiva de atuagio perdurou até meados dos anos
70. Em janeiro de 1977, seis meses portanto apés os conflitos des-
critos atrds, os salesianos publicam o Diretério da Missdo Salesiana
de Mato Grosso para a Atividade Missiondria junto as Populagies
Indzgenas Nesta publicagdo procuram tragar um plano pastoral pa-
a “integragdo dos indios numa Igreja particular, sem perder a iden-
tidadc na diversidade dos grupos envolventes” (p. 3). Este diret6rio
assim define o compromisso dos salesianos com o fndio: “A pro-
mog¢do humana visa a saiide do indio, sua auto-suficiéncia e sua al-
fabetizagdo. A evangelizacao evitard todo e qualquer condiciona-
mento”.

Ja néo se trata de substituigio de uma cultura por outra, ou
da corre¢do de padroes deformados de comportamento. O que se
busca € a promog¢do humana e a evangelizagdo. No entanto, se an-
tes poderiamos ver na atuagio missiondria uma coeréncia entre ob-
jetivos e formas de atuagdo, hoje parece haver, para os mission4-
rios, uma contradigéo insolavel.

A catequese parte agora de uma atitude de valorizagio da
cultura indigena tradicional. Os salesianos tentam, de certo modo,
recuperar valores e tragos culturais que, por anos, eles trabalharam
por destruir. Nas palavras de um mestre salesiano, extremamente
dedicado a sociedade bororo, onde atua desde meados dos anos 70,
“Os missiondrios, depois do Concilio Vaticano Il de 1965, comeca-
ram a dar apoio as justas reivindicagdes dos indios e a respeitar

17. Idem: 20-21.






Jovens bororos, recém-casados,
recebendo dos missiondrios
o scu enxeval. Foto 1SSP.
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mais seus valores culturais”®, o que estd de pleno acordo com as
novas diretrizes a que aludimos.

A catequese ndo pode proceder como quem corta, mas como quem enxcrta; nao
como quem substitui, mas como quem acrescenta algo mais; por isso a evangelizagfio seré
eficiente se nao abalar os fundamentos das crengas tribais ¢ se se apeiar no conjunto das
tradigdes tribais’®.

Como superar a contradi¢ao entre valorizagio da cultura tri-
bal tradicional e uma evangelizagdo que “enxerta”, que comple-
menta uma cultura que, sem esta atuagdo, seria incompleta? Uma
andlise, mesmo que sucinta, do diretério mencionado permite per-
ceber que, se os caminhos da atua¢io missiondria sdo renorteados,
a igreja mantém-se enquanto institui¢ao que se arroga portadora de
uma verdade universal. Cabe a ela conceder legitimidade s cultu-
ras existentes, demonstrando que também nelas Deus se faz presen-
te. O trecho seguinte, extraido do diretério aludido, é claro neste
aspecto:

[-] a atividade missiondria liberta dos contdgios malignos tudo quanto de verdade ¢ de gra-
¢a ji se acha entre os povos, numa como secreta presenca de Deus, e a restitui a Cristo, seu
autor, que derruba o império do diabo e afasta a muitiforme malicia do pecado. Tudo quan-
to de bem se encontra semeado no intimo dos homens ou nos préprios ritos ¢ culturas dos
povos, néo apenas permanece, mas € sanado, clevado € consumado 0,

Se em fins do século passado e inicio deste a cultura indigena
era vista como expressido de uma forma decaida de vida, com habi-
tos e comportamentos deformados, que deveriam ser extirpados ou
corrigidos, a nova postura da Igreja implicou também uma nova
concepgao de cultura. A cultura € agora vista como expressao parti-
cular da criatividade humana, que se concretiza nas virias di-
mensodes da vida social e psicologica dos grupos, sem que, no entan-
to, seja dotada de uma verdade prépria e auténoma. Pois toda e
qualquer cultura €, em esséncia, reflexo da criagao divina, velculo
da pregagao da palavra de Cristo aos povos?..

18. Bordignon, 1987:38,

19. Diretdrio...: 4-6.

20. Idem, p. 6.

21. Cf. Sedoc, julho-agosto 1974:107. Em Menezes, 1984:¥2.
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Esta nova concepgao de cultura implica, para os missionérios,
um estudo sistematico dos costumes e ritos dos povos com que tra-
balham. E também em fungio desta nova perspectiva que se volta a
incentivar que os missionarios aprendam a lingua indigena e os mi-
tos do grupo. Isto, de certo modo, ndo é novidade para missiondrios
que trabalham entre os indios — desde os jesuitas, no século XVI,
até vdarios dos préprios salesianos que trabalharam entre os boro-
ros e mesmo entre os xavantes. Muitos salesianos, como ja afirma-
mos, nao s6 se dedicaram a este aprendizado como também escre-
veram a respeito destas culturas. A novidade desta nova postura €
que este aprendizado ndo tem como objetivo o mero conhecimento
dos costumes de povos exo6ticos, ou um conhecimento que permita
uma intervenc¢io no sentido de corrigir suas deformidades. O obje-
tivo agora €, ao penetrar na cultura destas sociedades, descobrir as
diferentes expressdes da criagdo divina, a riqueza de uma humani-
dade que, apesar de prodigiosa na imensa diversidade que apresen-
ta, é fruto de uma tnica origem: a verdade que emana da vontade
de Deus.

Estas novas orientagdes das missoes salesianas que atuam en-
tre os bororos estdo intimamente relacionadas com 0s rumos assu-
midos pela Igreja catblica no Brasil durante os anos 70. Note-se,
por exemplo, que o Diretéorio da Missio Salesiana de Mato Grosso
para a Atividade Missionaria junto as Populagoes Indigenas, publica-
do em janeiro de 1977, é, nitidamente, o reflexo de uma nova pos-
tura que o CIMI ja defendia desde 1973, quando solicitava aos mis-
siondrios que relatassem as experiéncias que vinham introduzindo
nas sociedades tribais em que trabalhavam.

“Se ainda ndo arriscou nova experiéncia litdrgica, arrisque.
Promova, vocé também, uma liturgia encarnada na liturgia indige-
na. Missdo € caminhar ao encontro das riquezas que Deus semeou
nos povos, cultivando-o com todo o respeito.”?

Esta atitude da Igreja estava também presente nos grandes
centros urbanos e mesmo nas zonas rurais, onde os religiosos mais
progressistas procuravam aproximar-se cada vez mais das popu-
lagbes de baixa renda, tentando entender, aceitar e até mesmo in-

22. Boletim do CIMI n® 7, em Ricardo, 198(:6.
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corporar suas manifestagdes proprias de religiosidade, antes vistas
como crendices e supersti¢oes a serem erradicadas pela intervengéo
purificadora da Igreja. Nesta nova perspectiva, a intervengao da
Igreja nao busca erradicar estas expressoes de religiosidade consi-
deradas como pagas; ao incorpori-las na expressiao da “verdadeira
fé”, esta incorporagao, por si s6, tem o efeito purificador.

A nova expressao assumida pelas cerimdnias eclesidsticas te-
ve um papel extremamente importante nesta postura que a Igreja
procurou assumir. De certo modo, como ja assinalamos, esta postu-
ra simplesmente resgata (embora agora com outros objetivos) a
metodologia de catequese anunciada pelo papa Gregorio I em 601,
que orientava os religiosos a aproveitarem o maximo da cultura
paga que pudesse ser incorporada a vida crista®,

Os salesianos, partindo desta mesma atitude, introduzem en-
tre os bororos a liturgia indigenizada que, como veremos no capitu-
lo seguinte, passa a ter para eles um papel importante na sua identi-
fica¢do com esta cultura. Esta postura dos missiondrios salesianos é
claramente assumida e explicitamente por eles propagada, como
mostra este trecho de um texto de Zavattaro, um padre salesiano.

A proclamagio da mensagem evangélica deve assumir, na medida do possivel, as ca-
tegorias mentais e as expressdes culturais existentes, Deve a Palavra encarnar-se nestas ca-
tegorias. Dessa sorte pode purifici-las e ajuda-los a constituir-se em auténticas expressies
de fé.

Quanto & nova expressao das cerimdnias eclesidsticas, afirma
esse mesmo missionario:

A Tgreja ndo deseja impor na liturgia uma forma rigida e dnica para aquelas coisas
que nio dizem respeito A f€ ou ao bem de toda a comunidade.

Antes, cultiva ¢ desenvolve valores e 0s dotes de espirito das vérias nagdes e povos.
O que quer que nos costumes dos povos de fato ndo esteja ligado indissoluvelmente a su-
persticdes e erros, examina-o0 com benevoléncia e, se pode, o conserva intacto. Até, por ve-
zes, admite-o na prépria liturgia, conquanto esteja de acordo com as normas do verdadeiro
espirito ]itﬁrgicoz“.

23. O processo aculturativo deveria se dar através da “[...] reinterpretagdo de ritos e crengas, sem a
ruptura dos quadros institucionais € sem a desnecessiria substituigdo de materiais culturais assi-
mildveis” (Azevedo, 1976:367).

24, Zavattaro, s.d.: 34-35.



Padre Ochoa (o segundo em pé, da dircita para a esquerda)
cm mcio aos borores, que realizam um ritual funerdrio.
Foto SCN. Gargas, 1986.
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No Reino de Deus: Salesianos e Bororos Hoje

Nestes mais de oitenta anos de catequese, quais foram as mu-
dangas que realmente ocorreram na relagdo entre os salesianos e os
bororos? Nao me refiro, agora, a missao salesiana do ponto de vista
institucional, mas ao cotidiano que permeia estas relagdes entre
padres e indios. Certamente os missiondrios agem enquanto mem-
bros de uma instituigdo especifica, mas, agora, o que pretendo ana-
lisar é como estas reorientagdes, que marcam grandes setores da
Igreja catélica, repercutem em termos do comportamento concreto
que se observa na relagio entre missiondrios e indios®.

Embora estejam hoje mais conscientes das unidades bésicas
da organizagdo social bororo e da importincia da organizagio cla-
nica desta sociedade, os salesianos nao medem esforgos no sentido
de que prevalegam as normas morais que devem orientar aquilo
que entendem pela “moderna familia cristd”: a fidelidade, o vinculo
perene entre o casal que se une, 0 homem como o chefe da familia,
a necessidade de ajuda e solidariedade entre membros de uma
mesma “familia” (pai, mae, filhos e irmaos).

Todos os autores que escreveram sobre os bororos, inclusive
os salesianos, sao uninimes em enfatizar a fragilidade do vinculo
entre marido e mulher, as altas taxas de separagdo de casais, a im-
portincia secundiria da familia nuclear se comparada aos vinculos
que unem as pessoas de um mesmo cla.

Os casamentos religiosos nao sio hoje explicitamente impos-
tos e s se realizam a pedido dos préprios bororos. Unidos pelo sa-
cramento, estes casais passam a formar as “familias bem constitui-
das”, e dentre estes casais, que conheci no Meruri, foram bem pou-
cos os que haviam optado pela separagdo quando os conflitos
emergiam, A maioria deles vivia o cotidiano tipico que conhecemos
na nossa sociedade: os conflitos entre marido € mulher se arrastam
por anos a fio, os casos de adultério gradativamente vao se tornan-

25. Sc antes procurei reconstituir o histGrico do estabelecimento das missbes a partir de dados que vi-
nham principalmente de documentos dos préprios salesianos, os dados de que agora disponho pa-
ra fazer esta andlise foram colhidos por mim, nas diversas viagens de pesquisa que realizci as
missGes, entre 1972 e 1987. Além dos dados colhidos em campo, mantive-me, ac longo destes
anos, em comunicacic com alguns dos salesianos que atuam no Meruri, seja através de carta e te-
lefonemas, seja quando de suas vindas a Sao Paulo.
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do pablicos e motivo de conversas e mexericos, mas o casal perma-
nece unido, “até que a morte os separe”.

Os filhos destes casais sao batizados, em geral (mas nem
sempre) depois de terem passado pelo ritual de nominagio que os
bororos tradicionalmente fazem com suas criangas. Assisti no Me-
ruri, em 1985, a um destes batizados, realizado no mesmo dia do ri-
tual de nominagéo. O padre que celebrara o batismo confessou-me
nio entender o significado da nominagio bororo e de suas varias
partes. Mas ressaltou o fato de que a crianga, em todas as culturas,
que nascia para o pai e para a mae, precisava ter formalizado o seu
nascimento para a comunidade. Assim, o batismo que ele havia rea-
lizado ndo visava substituir um ritual pelo outro, mas completi-lo.
Este completar, segundo ele, ndo implicava ver a cultura bororo
como incompleta; deveria ser entendido num sentido religioso: “o
batismo € necessario para dar um complemento 4 nossa existéncia
de carne e 0ss0”.

As grandes mudangas na relagao concreta que os salesianos
passaram a estabelecer com os bororos sio decorrentes da nova
concepgao de cultura que os missiondrios incorporaram. Se no final
do sé€culo passado e até a segunda década deste o que eles se pro-
punham era ver triunfar o reino de Cristo sobre o reino de Satanis
(no que eles se julgaram vitoriosos), hoje sua missdo é, certamente,
colocar-se a servico daqueles que, oprimidos, constituem o verda-
deiro reino de Deus. E desta nova representagio, nio apenas dos
bororos, mas das sociedades indigenas em geral, que se pode de-
preender as iniciativas empreendidas pelos missiondrios, nas varias
esferas em que eles hoje atuam.

Se a cultura destes povos é hoje vista como “expressao parti-
cular da criatividade humana, reflexo da criacio divina e veiculo da
palavra de Cristo”, a atitude dos missiondarios, enquanto represen-
tantes na terra desta entidade superior, deve ser a de resguardar,
conservar e até mesmo tentar resgatar estes padroes culturais tradi-
cionais. Para que isto seja possivel, os antigos métodas de con-
versao e catequese devem ser abandonados definitivamente.

O regime de internato para os jovens e as criangas, certamen-

te um dos grandes instrumentos da catequese, deveria ser abolido.
J4 nao se trata de afastar as criangas dos exemplos nefastos que te-
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'fiam na convivéncia com seus pais, ou mesmo de expd-las aos mode-
los de civilidade que aprenderiam convivendo com os filhos de re-
gionais, também internos nas missoes. A educagdo formal continua
sendo oferecida pelos padres e pelas freiras, ndo hd mais “civiliza-
dos” entre os alunos; o internato foi abolido a partir de meados da
década de 70. Segundo uma das irmas salesianas, ap6s o assassinato
do padre, todos os civilizados que tinham filhos no internato foram
embora e “eram eles que seguravam os bororos no internato. Bororo
nao quer mais ser interno. Bororo quer ser livre” (Meruri, 1982).

Os trabalhos na area de educagido, desenvolvidos pelos sale-
sianos, contam agora com textos didéticos elaborados pelos mis-
sion4rios, especificamente para os bororos. Sao textos bastante ilus-
trados, sobre a histéria do contato, sobre os conhecimentos de zoo-
logia dos antigos bororos, cartilhas em bororo para alfabetizagio,
lendas bororos para os alunos ja alfabetizados etc.

As missas podem ser celebradas na lingua bororo, cantos reli-
giosos foram adaptados também na lingua indigena. Durante os
sermoes, nas missas didrias, além de um trabalho de conscienti-
zagio sobre a importéncia da defesa do territério, o celebrante fala
sobre o santo do dia, J4 o calenddrio litirgico e aconselha, através
de exemplos, como os bororos poderiam “melhorar de vida”. O
trabalho como virtude continua a ser enfatizado, ndo apenas nos
sermdes, mas também nas conversas didrias que padres e freiras
mantém com os indios. Sem o trabalho, principalmente as tarefas
agricolas, como poderia esta sociedade hoje sobreviver? E como
manter esta cultura, este testemunho da vontade de Deus, se ndo ha
individuos para torné-la viva e presente?

A preocupagio dos missiondrios salesianos que atuam no Me-
ruri, com relagio ao resgate e revigoragio da cultura tradicional, €
hoje uma constante. Registros de rituais através de fotos e gra-
vagdes somoras hi muito tempo sao realizados. Atualmente novas
técnicas de registro, como a filmagem em video VHS estao sendo
utilizadas, “nao para fins comerciais, mas culturais ¢ de intercimbio
com outras aldeias bororos, inclusive Meruri, que estd tentando re-
cuperar algo da cultura perdida, toda é impossivel, € muito comple-
xa”?%,

26. Carta de Mestre Mdrio Bordignan, 25 de maio de 1989.



OS SALESIANOS E A IGREIA PROGRESSISTA 213

No Meruri, a aldeia que mais diretamente viveu sob a in-
fluéncia missiondria, esta tentativa de resgate da cultura tradicional
é hoje estimulada pelos salesianos que, através de alguns dos velhos
bororos, ainda conhecedores das tradigbes culturais, procuram fa-
zer com que jovens e criangas participem de certos rituais. Estes ri-
tuais sdo realizados sempre que a ocasido se apresente. Se a oca-
sido ndo se “apresenta”, como nos funerais e ritos de nominagio,
datas comemorativas (religiosas ou nao) da nossa sociedade podem
servir de pretexto para que estes rituais ocorram. Dia do Indio, Dia
das Maies, Natal, Pascoa, o dia em que se rememora o assassinato
do padre Rodolfo e de Simao, enfim, datas ndo faltam para que os
bororos do Meruri possam se exercitar no desempenho de seu pa-
pel de indios. '

O ano de 1914 aparece, na crdnica salesiana, como a data que
marca simbolicamente a consagrac¢ido da missd@o a que os salesianos
se propuseram. A destrui¢do da casa central (o bai-mana-gejewu),
por sugestdo do padre Colbacchini, e a implantagio da cruz, no lo-
cal em que outrora reinava Satanas, € o triunfo da Redengao, se-
guido pela conversao das familias ainda consideradas pagas.

Setenta anos apos esta data, os salesianos promovem um
mesmo episédio, com a mesma estrutura, cujos elementos agora se
invertem. Em meados da década de 80, no espago central das duas
“ruas” ao longo das quais se dispéem as casas de alvenaria dos bo-
roros do Meruri, foi construido um bai-mana-gejewu, de palha, se-
guindo 0 mesmo estilo que se observa nas outras aldeias bororos.
“S6 um detalhe. Depois que foi feito o bai-mana-gejewu, foram fei-
tos dezoitos kioguaros, com a respectiva cerimdnia do batismo bo-
roro”, escreve-me mestre Mario, em carta de 3 de junho de 19867,
A casa dos homens, esteio central da sociedade e da cultura bororo,
expressdo da vontade divina, j4 nao pode ser vista como o espago
de onde emanam todos os males. Esta casa é agora, num certo sen-
tido, um espaco peculiar do Reino de Deus.

Neste processo atual de revigoragdo cultural, em que os mis-
siondrios que atuam no Meruri estimulam os indios a participarem

27. Ki = magreza; ogwa = auséncia; +o = sufixo designativo de a¢io. — o que leva 3 auséncia de ma-
greza - saiide, bem-estar. Kiogwaro € 0 nome genérico dado ao enfeite (feito de plumas e penas) .
confeccionado pelo pai da crianga € que sera usado por cla durante o seu ritwal de nominagio.
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de seus rituais, hd, aparentemente, uma atitude que se apresenta
como radicalmente oposta aquela que caracterizava a postura dos
salesianos do inicio deste século. Entretanto, subjacente a esta nova
postura, a mesma ideologia transparece. Apenas os termos em que
ela se coloca se invertem.

Representantes na terra dessa entidade superior, os padres s6
podem se representar como os portadores da Verdade e hoje, pas-
sados quase noventa anos de catequese, essa verdade se expressa
seja nas palavras de Cristo seja naquelas que Cristo colocou nos di-
ferentes povos da terra. Neste sentido, os missiondrios sdo agora os
guardides da cultura tradicional bororo, de uma cultura que, tal
como tudo aquilo que vem de Deus, estd imune as a¢des do tempo
e da historia. O sagrado € o tempo do eterno, onde tudo é perene e
nada se transforma. Num certo sentido, os missiondrios parecem ter
se apropriado da visdo mitica das sociedades indigenas, em que ha
sempre a possibilidade de um eterno retorno.

Este papel que alguns dos missiondrios assumem (aqueles
que se dedicaram a estuda-la), de “guardides” da cultura bororo
tradicional, é desempenhado de diferentes maneiras, ds vezes de
modo literal. Além das vérias formas de registro (fotos, filmes, vi-
deos etc.) de rituais, estes salesianos incentivam agora os jovens bo-
roros a que falem a lingua e aprendam, com os velhos, a confecgio
de objetos da cultura material, cantos, os cinones que presidem os
vérios rituais etc.®

Apesar das dificuldades para a confec¢ao de certos artefatos
plumdrios, alguns dos missionérios conseguiram que os bororos rea-
lizassemn um certo nimero destes objetos plumarios, como diade-
mas e viseiras. Estes objetos sdo guardados pelos missionarios e
usados pelos bororos sempre que ha ritvais. Na visao destes mis-
siondrios, caso estes objetos permanecessem nas mios dos indios,
o risco de que eles se estragassem, sumissem ou fossem vendidos

28. Os objetos tradicionais da cultura material bororo, principalmente os artigos que cnvolvem
plumaéria, vio sendo realizados cada vez com mais dificuldades. Além de seu intrincado compiexo
de confecgdo, que envolve o arranjo de padrdes de acordo com certos preceitos clinices, o princi-
pal problema € a escasscz de matéria-prima, pois as aves de onde sio retiradas as penas para estes
artefatos tornam-se cada vez mais raras. A respeito da arte plumadria bororo e, especificamente, da
enorme complexidade do diadema de plumas, o pariko, vide o trabalho de Dorta, 1981.
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por uma ninharia seria muito grande. Por isso preferem conserva-
los consigo®. _ '

As dificuldades e as contradigoes das iniciativas dos mission4-
rios ndo passam desapercebidas aos bororos, como se depreende
desta conversa que registrei em 1983, no Meruri, enquanto um bo-
roro carneava um porco que era distribuido ou vendido as pessoas

que iam

a sua casa. Transcrevo-o na integra, apesar de longo, por-

que ele dispensa comentdrios a respeito da lealdade aos missiona-
rios, de que os indios se julgam devedores e, simultaneamente, de-
monstra a “encruzilhada” em que os bororos do Meruri se situam.

Mulher 1
Homem 1
H 2
H 1

M1
H 1
H 2
H. 1
M. 1

H 1

H2

H. 1

Nés ndo somos mais nem indios e nem civilizados,

Neste ponto nés cstamos virando uma farofa, uma mistura danada.

Mas ¢ besteira voltar para trds, mais fidcil passar um camelo numa agulha.
Negdcio de estudar fora € a maior destrui¢io, porquc sai da tribo ¢ vai tornar-
s¢ alguém 14 fora. Dentro da comunidade ja tem discordincia, agora com gente
estudando fora é mais ainda. Se voltassem aqui para ensinar.os que estio aqui
seria melhor.

Séo estes mais estudados que fazem mais infernagiio aqui.

Nio questiono os padres, porque nossa comunidade deve muito a eles.

Mas padre nio deixava a gente falar em Bororo, agora voltar atrs ¢ tarde.
Eles vieram para catequizar. Tinham por obrigagiio proibir, Tinham razio.
Proibiam a lingua. Depois, com o desenvolvimento fomos compreendendo me-
lhor.

Sou a favor deles; eu que sou errada, que nio conhege o bem que cles fazem
para a gente.

A solugiio agora € os velhos ensinarem as criancgas dentro das culturas. Mas
eles ndo querem ensinar todos, sé os parentes proximos. Agora devia ser assim,
como meu pai que ensinava a todos sem distingdo. Mas isto ndo di, porque
ndo & todos que vio mandar os filhos aprender.

Eu nasci no mato, perto de Coxipd, longe dos cristios. Tocava chocalho desde
pequeno, mas aqui...

Eu queria que esta nova geragdo aprendesse. O padre estd ideando como eu.
Para os Bororo obedecer tem quc ser um branco, porque nés ndo abedecemos
um ac outro. Eles dizem: Vocé nido & padre, nio & irmi, ndo é meu pai. Preci-
sava de dinhciro para a roga; ndo temos ferramenta suficiente para trabalhar.
O que falta em nds é unido. Antigamente tinha mais uniio do que agora que
somos civilizados e aquele que tem mais olha com o canto dos olhos para o
que tcm menos. Financiamento todos tém capacidade, mas nenhum pode por-
que vai sc cntrcgar na bebida.

29. Esta atitude é exatamente andloga dquela dos salesianos 'do comego do século, que mantinham
consigo as roupas que os indios deveriam usar nas missas ¢ domingos. As roupas eram devolvidas
pelos indios aos salesianos, que cuidavam de lavé-las e entregd-las na proxima ocasiao em que de-
veriam ser vsadas.
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H. 2 A turma do Gargas ¢ mais unida. E mais cru mas é mais unida.

M. 1 Dinheiro que um pede para a comunidade fica s6 para a casa e para os paren-
tes.

H. 1 A FUNAI trabalha contra os indios; estes que estio na cabeceira trabalha con-
tra os indios. Esse Andreazza ¢ assim.

Enquanto dura a conversa o dono da casa vai vendendo o
porco que comprou. Corta em pedagos € vende-os. As pessoas pa-
gam em dinheiro, com colares ou com a resposta do anfitrido: “Nio
se esquece de mim quando vocé matar um porco”.

O que se percebe, passados noventa anos de catequese, € que
o resultado desta relagdo entre o0s salesianos e os bororos nao resul-
ta nem em substitui¢do de uma cultura pela outra, € nem em um
simples processo de adi¢do. Certamente certos valores e padroes de
comportamento sio assimilados, através de canais préprios de cada
uma das culturas em questdo (visto que a influéncia entre ambas,
embora ndo simétrica, é mitua). No entanto, tal como dissemos, as
falas e atitudes, seja dos bororos, seja dos salesianos, nao se encon-
tram na sua sincronia e sim reelaboradas e reinterpretadas apés um
convivio de geragdes, onde cada um destes dois grupos, ao se re-
pensar apoés este convivio, reelabora a sua imagem e as atitudes que
deveria manter na sua relagdo com o outro.

Do ponto de vista dos salesianos, a ideologia da encarnacio,
da incorporagao das formas especificas de expressao cultural de um
povo, deve ser entendida como parte da estratégia da Igreja de re-
estabelecer a unidade entre os povos e fazer da Igreja a expressao
desta unido, “a unido em Cristo”. Neste movimento, em que, como
diz Viveiros de Castro, se busca uma “fusdo mistica entre o sujeito
e 0 objeto, onde 0 sujeito transmigra para o objeto e o encarna |...],
anula-se e torna-se efetivamente dispensdvel a existéncia do outro,
como realidade diferente do eu” (Viveiros de Castro, 1980:3-4).

_As consideragdes de Carmem Cinira de Macedo, que toma
como evidéncia empirica a atuacdo da Igreja catdlica em contextos
urbanos, sao também enfaticas e esclarecedoras deste ponto de vista.

[.-] € impossivel ignorar como foi incorporada no imagindrio catélico uma predominéncia
da anterioridade do todo em rclagio &s partes, em que o individuo se torna “perdido” e “a-
tomizado”, a menos que se encontre e se realize no ser coletivo, “superior” a cada individuo
isolado.
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E preciso ter presente em qualquer anélise sobre o catolicismo que a questdo da
universalidade da Igreja passa pela constituigio de um mito, que & o da unidade. Este mito
da unidade fundamental da lgreja transborda para sua compreensio da coletividade huma-
na ¢ opera como se fosse um elemento “dado” naturalmente. A unidade da Igreja é “natu-

)

ral”, na medida em que é sacramental... posta com o Dom divino da graga (Macedo,
1986:62).

A necessidade de afirmagao, pela Igreja, de uma unidade
fundamental, como afirma Macedo, implica, no caso que estamos
analisando, a uniao visivel entre missiondrios e indios. Este modelo
de atuaglo supde, necessariamente, a identificacio dos salesianos
com a sociedade bororo, identificagdo que se objetiva, para os sale-
sianos, nos funerais do padre Rodolfo, que analisaremos no nosso
proximo capitulo.



7

MISSIONARIOS E INDIOS
A CRIAGAO DA IDENTIFICACAO ATRAVES DO MARTIRIO




Padre Rodolfo Lunkenbein,

na enfermaria do Meruri,

durante a vacinagio de adultos ¢ criangas
Foto SCN. Meruri, julho de 1972.



Homenagem a um Salesiano Assassinado

Em julho de 1986 foram celebrados, no Meruri, os dez anos
da morte do padre Rodolfo Lunkenbein, missiondrio salesiano as-
sassinado por Jodo Mineiro, em virtude de conflitos de terrd. Na
mesma data e no mesmo local realizava-se a assembléia anual do
CIMI - Conselho Indigenista Missionario —, com a presenga de
missionarios e leigos dedicados a causa indigena.

Na aldeia do Gargas (aldeia mais tradicional, que fica a vinte
quilémetros do Meruri) os bororos realizaram, com os ossos do pa-
dre assassinado, retirados do cemitério da missao, um funeral, tal
como fazem com os ossos dos mortos de sua sociedade. Para a rea-
lizagao deste funeral os missiondrios escreveram a familia do padre
Rodolfo na Alemanha, solicitando-lhe a devida autorizagio. Para
esta cerimdnia vieram da Europa o irmio de Rodolfo e seu filho;
na impossibilidade de entenderem o portugués, puderam contar
com um intérprete o tempo todo.

Alguns dados a respeito da ceriménia realizada sao importan-
tes, para que se possa ter uma melhor compreensio de seu alcance.
Nio descrevo aqui toda a etnografia do funeral bororo, que pode
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ser encontrada em outras obras’, apenas os dados essenciais para a
anélise que se segue.

“Logo apds a morte de um individuo, seus parentes clanicos
reinem-se para decidir quem serd o aroe-maiwu (literalmente “al-
ma nova” do finado). A escolha devera recair sobre um homem de
prestigio, da metade oposta & do finado” (Caiuby Novaes, 1983:307).

Seu corpo é enterrado, por homens da metade oposta, em co-
va rasa, aberta na parte central da aldeia, pelas mulheres do cla do
morto. Durante o periodo que vai do enterro dos ossos até sua or-
namentagdo, inimeros rituais sdo realizados, envolvendo nio s6 a
aldeia a que pertencia o morto como os bororos de outras aldeias,
convidados a participar das cerimonias.

“H4, durante o funeral, um reencontro da sociedade bororo
como um todo, pois dele participam vivos e mortos — evocados
através de seus parentes —, homens e her6is — em que se transfor-
mam os individuos mortos” (idem, p. 304).

Dentre os varios rituais, um dos mais importantes € o ritual de
iniciagdo dos rapazes, ritual que introduz formalmente o jovem pi-
bere i sociedade bororo. A iniciagao, realizada no terceiro dia do
triduo final do ritual funerdrio, marca ¢ momento a partir do qual o
jovem poderd gozar de certos direitos e estara sujeito as atribuigdes
de um homem adulto. O ritual estabelece nao apenas 0 momento a
partir do qual o rapaz estd apto para iniciar sua vida sexual, como,
ainda, as parceiras que ele poderé escolher. E esta transigio, de me-
nino a jovem adulto, que € dramatizada ritualmente através da apre-
sentagdo dos aije (termo que em bororo designa um animal fabuloso,
representado por zunidores de madeira e que, durante o ritual, é
“personificado” por membros de um determinado cla).

Como todos os “civilizados”, o padre pertence ao cla dos Bo-
kodori Ecerae, da metade ecerae. Por isto seus ossos foram retira-
dos do timulo por um homem Iwagudu, da metade oposta (tugare-
ge) e lavados por um homem Paiwoe (também tugaregedu), que
posteriormente verifiquei ter sido escolhido aroe-maiwu, represen-
tante social do morto. Todas as cerimdnias funerarias foram condu-
zidas por um homem Bokodori Ecerae, portanto do mesmo cla que

1. A respeito do funeral bororo vide, entre outros, os trabalhos de Viertler, 1982; Blocmer, 1980; ¢
Caiuby Novaes 1983 e 1986.
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o morto. Lavados e secos, os ossos foram envolvidos numa toalha
extremamente alva, destas que se usam na igreja, e colocados num
cesto de palha, onde ficaram provisoriamente.

No dia seguinte, a mulher do chefe de cerimdénias, uma mu-
lher do cla dos Paiwoe, comegou a fazer o kodo, um cesto de palha
destinado a abrigar definitivamente os ossos do falecido. Termina-
do o cesto ela chorou ritualmente em sua casa (no Meruri), tal co-
mo fazem tradicionalmente nestas ocasides.

No final da manha do dia 12 de julho chegaram 4 missao sale-
siana Herman e Konrad, respectivamente irmao e sobrinho do pa-
dre assassinado. No pédtio concentravam-se padres, freiras e empre-
gados da missdo, assim como um nimero muito grande dos baroros
do Gargas e do Meruri. A famosa banda do Meruri estava presente,
e vérias marchas foram tocadas para recepcionéi-los.

Sentados em duas cadeiras, colocadas sobre uma esteira, na
parte central da varanda da missdo, os recém-chegados foram sau-
dados com um choro ritual entoado por uma mulher que, em segui-
da, comegou a escarificar-se, deixando verter seu sangue ao redor
dos dois homens, tal como € feito tradicionalmente apés a chegada
de um parente que tenha se ausentado por um tempo muito longo.
O “chefe de ceriménias”, com os dois maracés, fez também a sua
homenagem, entoando um canto bororo. Seguem-se discursos de
boas-vindas dos bororos e do irmao do padre, que ¢ traduzido pelo
missiondario que faz o papel de intérprete.

Padre Ochoa, que ha mais de vinte anos vive com os bororos,
salienta em seu discurso que, ao visitar a mae de padre Rodolfo na
Alemanha, ela lhe dissera que agora aceitava o sacrificio de ter per-
dido seu filho e perdoava os inimigos. “Se tivesse um outro fitho mais
novo, que quisesse vir aqui para dar sua vida aos Bororo, ela nio re-
jeitaria este novo sacrificio de oferecer novamente este outro filho.”

Funeral Bororo para um Salesiano

Na manha do dia 13 de julho o cesto com os ossos foi levado
a aldeia do Gargas, onde se realizou o triduo final do funeral boro-
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ro, procedendo-se, assim, & ornamentagio dos o0ssos. Grande parte
dos religiosos que se reunira para a assembléia do CIMI assistiu ao 1l-
timo dia do triduo, e uma equipe de cineastas filmou todo o funeral.

Para participar dos funerais seguiu também para a aldeia do
Gargas a maioria dos bororos do Meruri, que durante os dias ante-
riores havia sido insistentemente avisada — pelo alto-falante da
missdo — da necessidade de se observar o respeito nestas ocasides,
sem rir, sem ficar fazendo “brincadeiras de moleque”. '

Oito jovens bororos do Meruri foram iniciados e introduzidos
ao aije; um chefe da aldeia do Gargas dirige-se a estes rapazes em
bororo e é depois traduzido por Frederico, o capitdo do Meruri,
que lhes fala da importancia deles seguirem as tradi¢oes boe.

Varios dos bororos do Meruri, muitos deles comumente cha-
mados de burae (civilizados, o que é considerado extremamente
ofensivo), pelos bororos do Gargas, participaram ativamente do fu-
neral, tendo tido, fregiientemente, a oportunidade de serem ensi-
nados pelos chefes “que sabem™.

Um casal de turistas franceses, ambos psicanalistas, de passa-
gem por Cuiab4, souberam por um bororo do Meruri da realizagdo
do funeral e dirigiram-se a aldeia do Gargas. Como eles ndo fala-
vam o portugués e nem os indios o francés, fui solicitada a servir de
intérprete. Os bororos queriam receber um pagamento pelo fato de
os franceses estarem assistindo ao funeral e eles, por sua vez, afir-
mavam que j4 haviam acertado tudo com as lideran¢as do Meruri.
Os chefes do Gargas ndo aceitaram o argumento, dizendo que, co-
mo eram eles que realizavam o funeral, também deveriam receber
a sua parte.

O casal permaneceu na aldeia durante os dois dltimos dias do
funeral; comentavam sobre as cerimodnias (cujo significado eles
queriam entender de imediato) e, mais ainda, sobre a “miséria hor-
rorosa” que os chocava muito. Pagaram e partiram, depois de in-
sistirem muito em querer saber de onde o0s bororos retiravam a ba-
se proteica de sua alimentagio, ja que, a seu ver, eram todos subnu-
“tridos.

Para as cerimOnias funerdrias, dois aroe-maiwu — “alma no-
va”, o representante social do morto - foram escolhidos entre os
homens da metade tugarege. Toda a longa coreografia do funeral



Os ossos, j4 ornamentados,

do padre Rodolfo s&o entregucs
pelos bororos is irmis salesianas.
Foto SCN. Gargas, 1986.
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bororo é seguida a risca. Assisti a vérios funerais bororos, nesta e
em outras aldeias, e posso afirmar que as diferengas entre este e 0s
outros que presenciei eram poucas. Neste um maior nimero de or-
namentos tradicionais era utilizado, e isto se deve ao fato de que
um dos missionarios do Meruri mantém, na missdo, varios pariko
(diadema de plumas) e outros ornamentos, que ele cede nestas oca-
sides. Outra diferenga é que neste funeral as pessoas pouco se esca-
rificavam, e o clima de tensdo que se verifica nestas ocasioes era
bem menor.

No iltimo dia, quando foram ornamentados os 0ssos no inte-
rior do bai-mana-gejewu {casa dos homens), mal se conseguia respi-
rar, pois para a casa central haviam ido muitos dos participantes da
assembléia do CIMI, os missiondrios do Meruri e outros salesianos
que trabalham em outras aldeias, os cineastas com seu equipamen-
to todo, os bororos do Meruri.

Tradicionalmente, depois que o crinio é ornamentado, colo-
cam-no sobre uma bandeja (baku) coberta por uma outra menor e
oferecem-no a cada um dos parentes do morto que, carregando-o
como se fosse uma crianga, devem chorar sobre ele, fazendo verter
o seu sangue através da escarificagdo. Neste funeral o baku fol pas-
sado aos homens e as mulheres Bokodori (do cld do morto) € aos
padres e 2s freiras presentes (vide foto).

Missa no Meruri

Finda a cerimOnia, os 0ssos ornamentados e ji no cesto (ko-
do) definitivo foram levados para a aldeia do Meruri, onde se cele-
braria uma missa. No Meruri, Herman e Konrad (que nao haviam
presenciado a ornamentagdo dos ossos), aguardavam a chegada do
cesto funeririo, ambos vestidos de branco.

O cesto foi levado pelos dois até o grande altar, previamente
montado no patio externo da missdo. No centro do altar uma ban-
deja bororo com as inscrigdes: “Eu vim para servir e dar a vida”, a
mesma frase, alids, escrita no timulo do padre (em portugués,
alemio e bororo).

A missa, realizada no exato local em que ocorrera o assassi-
nato, foi celebrada por treze padres e trés bispos e assistida por um
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grande nimero de religiosos, de indios e pelos participantes da as-
sembléia do CIMI. O canto Unidos Venceremos, antecipa o tom das
falas a serem proferidas durante a epistola.

Padre Ochoa ¢ designado para conduzir a missa e no introito
se refere ao “carinho, arte, devogio e piedade” com que os bororos
fizeram suas celebragbes. Lembra a imagem de Cristo Nosso Se-
nhor, “modelo que deu a forga para nossos irmios e cujo sacrificio
serd atualizado pela missa”. Na sua fala, padre Ochoa refere-se a
Cristo como martir e lembra que padre Rodolfo e Siméo (o bororo
assassinado neste mesmo epis6dio) sao também maértires.

DlZ que a missa € celebrada com a mie de Cristo “olhando
do céu”, a mie de Rodolfo “olhando de 14 da Alemanha” e presen-
ciada pela mae de Simao — “possivelmente representando as duas”
-, que havia sido testemunha do sacrificio de seu filho. “Também
ela sofreu a ferida sensivel em sua carne [pela escarificagao], jun-
tando seu sangue ao sangue de seu filho que se sacrificou neste
cendario.”

A missa, celebrada em bororo e seguida pelos presentes
através de livro preparado e publicado pelos missionarios, foi en-
tremeada por depoimentos, em alemédo e portugués, além de hinos
e cantos. Lourengo, um bororo que foi ferido na ocasido, lembrou a
todos a “confusdo e martirios” ocorridos em 1976. Releu a carta
que, na época, ele enviara ao mundo todo.

Serd que nds temos que pegar em armas ¢ atacar os brancos, como eles fizeram co-
nosco? Nao, os verdadeiros cristios nio agem assim. As armas sdo argumento dos covardes.
Queremos nos juntar e unir nossas forgas. Ndo aceitamos mais o dominio dos outros e a
manipulagio sobre nés. Exigimos sermos tratados como gente, pessoa humana ¢, sobretudo,
como cristdos.

O depoimento seguinte, de Herman, irmao do padre Rodolfo,
da uma répida biografia do missiondrio; transcrevo-o a partir da
gravacio que realizei:

Rodolfo nasceu em 1 de Abril de 1939, e fez seus estudos em Goringstadt. Apds a
quarta série disse ao irmdo que gostaria de ser sacerdote e estudar para isto. Dificuldades
financeiras fizeram-no esperar até a sétima série,

Apesar de aconselhado pela professora a niio scguir estes cstudos, pela seriedade com
que eram conduzidos, Rodolfo provou quetinha condigtes de enfrents-los e foi bem-sucedido.
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Chegou ao Brasil antes do noviciado, realizado em Pindamonhangaba, €, nos anos
seguintes, de estudante e de ensino prético, passou trés anos em Meruri. Em 1964 voltou a
Alemanha para os estudos teolégicos, onde terminou a ordena¢dio sacerdotal em 29 de Ju-
lho de 1969.

A primeira missa realizou-se em Goringstadt; toda a populagdo participou € por
uma semana inteira todos participaram da festa & semelhanga da festa de celebragio que
hoje se faz neste lugar.

Fez cursos de piloto de avido € outros cursos preparatérios, até voltar, no natal de
1969, para o Meruri.

Enfim, agradego a todos que estdo agui; creiam no padre Rodolfo, creiam que cle
ajuda, isto é certeza.

Segue-se um depoimento de Genoveva, irmd de Simdo, o bo-
roro assassinade com o missiondrio. Em poucas palavras ela relem-
bra o dia em que tudo ocorreu e o fato de que seu irmao vivia sem-
pre com os missiondrios, fazendo trabalhos de pedreiro e outros
Servigos.

Fala em seguida Dom Pedro Casaldiliga, que se refere ao
martirio do Meruri como a “alianga no sangue”. Relembra que,
dois anos antes daquele assassinato, havia se realizado no Meruri a
Primeira Assembléia dos Chefes Indigenas e que, ao celebrar a
missa, padre Rodolfo havia ungido a Dom Thomas e a Dom Pedro
com urucu. Dom Thomas comentara: “Pedro, € o sangue”.

Consciente, Dom Pedro adverte que a “confusdo” nao termi-
nou, pois hd ainda muitos inimigos da causa indigena, muitos cobi-
cadores da terra indigena, muitos desrespeitadores da identidade e
da autodeterminag¢ao dos povos indigenas.

Mas seu preniincio € otimista, possibilitado pela fé em Deus e
na vida, “no Deus de todas as culturas ¢ no Deus de todos os po-
vos”. Para ele “a causa indigena sobreviverd e vencerd”. Solicita
que todos cantem mais uma vez o Unidos Venceremos. “Unidos os
povos indigenas entre si, unidos entre si 0s missionérios, unidos os
missionarios e os indios, se for preciso até a morte, unidos no san-
gue, unidos na pascoa de Jesus.”

Segue-se um outro depoimento, em que um padre fala sobre
o amor ao trabalho e sobre a delicadeza do padre Rodolfo, apesar
de seu porte fisico (Rodolfo era um homem forte, com quase dois
metros de altura). Diz que a morte de Rodolfo e de Simao foram e
sio sementes de uma vida nova. Que o sangue deles havia sido der-
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ramado para que esta terra se tornasse fértil, produzisse alimentos
e para que aqueles que cultuam a morte pudessem fazer nascer a
vida, respondendo a4 morte e ao 6dio com a vida.

Ap6s a missa um jantar foi oferecido pela missdo aos mis-
siondrios presentes. Os bororos que haviam vindo da aldeia do
Gargas receberam das irmas pdo com mortadela e laranja. A noite
pude projetar dois filmes sobre os bororos, realizados por Dina e
Claude Lévi-Strauss em 1935.

No dia seguinte o cesto funerario foi colocado numa urna e
levado ao cemitério da missao por um cortejo.

Ao pé do timulo, padre Ochoa 1é uma explicagao daquilo que
foi realizado durante estes dias. Disse que o sacrificio de padre Ro-
dolfo teve como causa a demarcacdo da reserva indigena e que a
comunidade bororo havia decidido fazer para o padre todas as ce-
rimbnias que fazem com os o0ssos de seus finados. Tanto a familia
do padre quanto a missdo salesiana aceitaram e participaram dos
rituais.

Disse ainda que na urna foram depositados, além do cesto fu-
neréario contendo os 0ssos ja ornamentados, umas “prendas de rou-
pas, encontradas quase intactas junto com os ossos do padre”. Den-
tre aqueles que estavam presentes por ocasido da missa citou:

- 0 bispo da diocese local, Dom Antonio Sarco.

- o bispo de Guiratinga, Dom Camilo Parecim.

- 0 bispo de Sao Félix, Dom Pedro Casaldaliga.

o inspetor dos salesianos, padre José Marinoni.

- o diretor do Anthropos de Brasilia, padre Cesar.

. a irma inspetora das salesianas, irma Barreto, além de padres,
irmas e missiondrios leigos.

Disse ainda padre Ochoa que a missa, rezada em bororo, ha-
via sido organizada pelos padres e irmis de Meruri: padre José
Moschin, mestre Mério Bordignon, irma Elza Ribeiro, irma Elza
Zanetti, irma Divina Bento e os outros acima mencionados.

Esta declara¢ao, datada de 15 de julho de 1986, foi assinada
pelos bispos, autoridades provinciais, diretores das missdes e chefes
representantes das familias bororos e colocada, logo apés a sua lei-
tura, dentro da urna com o cesto funerério.
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Terminado o enterro foram entoados dois cantos bororos;
uma mulher entoando o choro ritual comecou a escarificar-se e foi
interrompida por padre Ochoa. Terminada a ceriménia no cemité-
rio, todos se retiraram.

Antes de iniciar alguns comentarios sobre as ceriménias rea-
lizadas, gostaria de descrever ainda as discussées que se sucederam,
entre os bororos, os missiondrios, os cineastas que haviam sido con-
tatados para a realizagdo do filme e eu prépria, que, como antropé-
loga, me vi questionada pelos bororos e pelos missionarios.

A Discussdao com os Cineastas e a Antropdloga

Durante a filmagem do funeral, vi, virias vezes, os bororos
perguntarem aos cineastas sobre o pagamento da filmagem. Os ci-
neastas respondiam dizendo que isto teria que ser acertado com
padre Thomas, que era quem havia solicitado a presenga deles 14,
O tempo todo os cineastas eram acompanhados por Ivo, um bororo
do Meruri.

Terminado o funeral, a missa e o enterro da urna, realizou-se,
finalmente, uma reunido para a discussdo do pagamento. Padre
Thomas, que havia chegado, convocou para esta reunido nao sé os
bororos do Meruri e do Gargas como também a equipe dos trés ci-
neastas, um casal ligado ao CIMI que havia filmado em videoteipe e
os outros que haviam fotografado, eu inclusive?.

Comecou falando Frederico, “capitio” da aldeia do Meruri,
um homem que viveu durante muito tempo entre os “civilizados”.
Disse que bororo j4 estava muito pesquisado, filmado e fotografado
e que, apesar disto tudo, os bororos continuavam sofrendo e viven-
do na miséria. Que ninguém, principalmente os antropélogos, se
importavam com eles, a ndo ser os missiondrios, que lhes dedica-
vam a vida. Que o filme havia sido feito, os cineastas ganhariam
com ele e os bororos exigiam um pagamento. Padre Thomas teria
que resolver como fazer, mas esta era uma exigéncia da qual eles
nao abriam mio.

2. Dado o clima tenso da reunido, decidi ndo gravd-la e o que descrevo aqui € o resultado de uma re-
constituigdo de memdria.
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Padre Thomas falou em seguida. Elogiou os bororos pela ati-
tude corajosa de fazerem valer os seus direitos, pelo fato deles ja
ndo mais abaixarem a cabega e passarem a fazer reivindicagdes por
si proprios. Mas afirmou que ele havia sido apenas o intermediario
e que, portanto, seria importante ouvir o chefe da equipe dos ci-
neastas.

Falou entao o cineasta Geraldo Sarno, explicando que aquele
era um filme sobre a Teologia da Libertagio na América Latina,
que eles ja haviam filmado no México e no Peru e que a CNBB lhe
havia solicitado que filmasse também as comemoragdes do Meruri.
Explicou ainda que aquele ndo era um filme comercial ¢ detalhou
as dificuldades para conseguir financiamento, as varias agéncias
que financiavam seu filme e o que ¢le pretendia com ele.

De sua parte prontificou-se a oferecer passagens e estadia pa-
ra que trés bororos fossem ao Rio de Janeiro, quando fossem editar
o que havia sido filmado e pudessem, assim, opinar sobre a monta-
gem do filme; uma cépia em 16 mm do filme ¢ uma em VT para a
aldeia. Disse ainda que se o filme fosse comercializado, os bororos
receberiam a porcentagem que lhes coubesse no borderd.

Frederico replicou que aquilo eram sé promessas, das quais
os indios ji estavam cansados, que eles queriam algo de muito con-
creto e imediato, pois a FUNAI ha muito ndo lhes enviava as verbas
prometidas e eles estavam passando necessidades.

Padre Thomas disse que entendia a posi¢gdo de Frederico e
concordava com ele, mas que seria interessante ouvir também as
outras pessoas presentes a reunido. Pediu entido que eu me pronun-
ciasse.

Eu falei entdo sobre o que fazia e como via o papel do an-
tropologo. Disse que conhecia antrop6logos mais ou menos com-
prometidos com a causa indigena mas que jamais havia conhecido
algum antropélogo que tivesse ficado rico as custas dos indios e que
também os cineastas que estavam na reuniio nao me pareciam que
ficariam miliondrios com o filme que haviam acabado de fazer.

Disse que concordava com padre Thomas quanto a ter che-
gado a hora de os indios nao mais abaixarem a cabega e, efetiva-
mente, exigirem seus direitos. Por isto mesmo eu achava importan-
te que os bororos fossem cobrar da prefeita de General Carneiro



232 JOGO DE ESPELHOS

que, sem ordem de ninguém da aldeia, construira uma ponte na re-
serva € sem que, por esta obra, os indios tivessem recebido qual-
quer indenizagao. Deveriam cobrar dos fazendeiros que deixavam
seu gado pastar na reserva, sem ao menos pagar o aluguel do pasto.
Deveriam “falar duro”, como eles mesmos dizem, com os invasores
de suas terras ¢ todos os seus inimigos. Eu s6 ndo achava queé os
inimigos fossem aqueles presentes ali naquela sala e que, portanto,
concordava com a forma do discurso, mas ndo com o alvo a que se
dirigia.

Padre Thomas sugeriu que os indios se reunissem sozinhos,
para discutirem entre si o que eles queriam e pudessem, entio,
apresentar suas reivindica¢des. Na reuniao do dia seguinte, quando
discutiriam novamente o que poderia ser feito, poderiam entio
contar com a preseng¢a de Antonio Brant, segundo padre Thomas o
verdadeiro responsével pela contratagido dos cineastas.

Saf de 14 atdnita e resolvida a nao participar de nenhuma ou-
tra reunido. Eu era, de todos os presentes, a Ginica que ndo manti-
nha vinculos com a igreja e, certamente, a corda quebraria no pon-
to mais fragil. Convenci-me mais ainda de minha decisdo quando
percebi a insisténcia com que padre Thomas tentava assegurar a
minha presenga na reunido do dia seguinte.

Soube depois que os bororos haviam apresentado suas reivin-
dicagbes na reunido a que €u nado comparecera, apesar de padre
Thomas ter andado quase um quilémetro para me buscar. A lista
das reivindicag¢oes que os bororos faziam aos cineastas e outros que
haviam fotografado correspondia a tudo o que eles ndo haviam ob-
tido com o projeto da FUNAI (que ha tempos nido liberava suas
verbas) e tudo o mais que eles desejavam.

Nio me lembro da lista completa, apenas de alguns itens: um
caminhdo, um sem nimero de litros de diesel, arame para cerca,
um trator com implementos etc. Como fosse absolutamente im-
possivel aos cineastas atender as reivindicagOes apresentadas, néao
lhes sobrou outra alternativa a nio ser devolver as latas de negativo
rodado.

Neste mesmo dia, enquanto se realizava a reunido, recebi a
visita de inlimeros bororos do Meruri, dizendo que o chefe estava
usando o nome da comunidade para falar por eles, mas que isto
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ndo correspondia 4 verdade pois apenas ele pensava assim. Um dos
lideres do Gargas me procurou para dizer que eles aguardavam
apenas a saida dos barae (civilizados) da reserva para destituirem o
chefe do Meruri e colocarem outro em seu lugar. Duas semanas
apos ter chegado a Sao Paulo soube, através de telefonema dos bo-
roros, que o capitdo havia caido e que o vice-chefe estava em seu
lugar, até que novas eleigoes se realizassem.

- Fiz uma descrigdo extensa das comemoragoes e das dis-
cussoes que se sucederam, sem poupar detalhes e sacrificando in-
clusive a elegincia do texto por diversas razdes. Em primeiro lugar,
porque acho que estes dados, quando descritos, chegam quase a fa-
lar por si e também porque eles permitem outras interpretagoes, di-
ferentes das que apresentarei a seguir. Além disso, creio que a si-
tua¢ao narrada retrata bem a a realidade de uma aldeia indigena
neste final de século, com os virios personagens a que os indios se
véem obrigados a conviver: missiondrios, antropologos, jornalistas,
turistas, cineastas etc.

Andlise e Comentdrios
O quadro tedrico

A descrigdo feita ndo dispensa, entretanto, a possibilidade de
uma série de comentarios e interpretagoes a partir dos dados expos-
tos e, neste sentido, gostaria de introduzir alguns referenciais teéri-
cos que deverdo nortear a andlise que se segue.

Em primeiro lugar, tanto a ornamentacgao dos ossos realizada
na aldeia do Gargas, quanto a missa e o enterro da urna no Meruri,
podem ser entendidos como uma ceriménia, no sentido que Dayan
e Katz atribuem a este conceito.

Para estes autores uma cerimdnia apresenta tanto tragos de
um espetdculo, como tragos de um festival. Por um lado, tal como o
espetdculo, a ceriménia tem um foco muito definido e uma dis-
tingdo muito clara entre aqueles que a desempenham - performers
— e aqueles que a assistem — respondents —, sendo que destes 1l-
timos se espera que respondam de forma especifica e, geralmente,
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tradicional. Por outro lado, tal como nos festivais, a existéncia de
uma cerimonia implica uma interagio entre a audiéncia e aqueles
que a desempenham (cf. Dayan e Katz, 1985:17).

Além deste conceito de cerimdnia, baseado numa tipologia de
formas de participagdo, interessa-nos reter o conceito de drama so-
cial, tal como elaborado por Victor Turner: “[...] the ‘social drama’
concept is within the brackets of positive structural assertions; it is
concerned mainly with relations between persons in their status-role
capacity and between groups and subgroups as structural segments”
(Turner, 1974:45-46).

Turner elabora este conceito para dar conta de uma anélise
processual (que inclui, segundo ele, tanto a andlise cultural, quanto
a estrutural-funcionalista), cuja énfase principal € a prdpria dindmi-
ca da vida social. Esta perspectiva permitird analisar o conflito e sua
contrapartida — a coesdo —, de um dngulo que nao ird privilegiar
um dos lados do processo em detrimento do outro. Os interesses de
cada grupo envolvido no drama social devem, neste sentido, ser
destrinchados.

Dois outros conceitos, ignalmente importantes para a analise
processual de Turner, sdo o de metdfora e o de simbolos multivocais.
Na metifora “we have two thoughts of different things active toge-
ther and supported by a single word, or phrase, whose meaning is a
resultant of their interaction” (Richards,1936:93) cita Turner, apro-
ximando-se do conceito de interaction view de 1. A. Richards. Esta
visio enfatiza a dinidmica inerente a4 metédfora, mostrando que:
“The two thoughts are active together, they ‘engender’ thought in
their coactivity” (Turner, 1974:29).

Na relagio metaférica assim concebida os dois elementos sao
simbolos multivocais de carater sistémico associados a uma série de
imagens, idéias, sentimentos, valores e esteredtipos. Os componen-

“tes de um sistema entram em relagdo dindmica com os componen-
tes do outro sistema e, neste processo, associam-se ao sistema prin-
cipal as implicagbes caracteristicas do sistema subsidiario.

Os simbolos, por sua vez, sdo 0s elementos que instigam a
agéo social, dando suporte as mudangas temporais nas relagoes so-
ciais (idem: 55). Os simbolos rituais sao, segundo Turner, “multivo-
cais”, suscetiveis de muitos significados, mas seus referentes ten-
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dem a polarizar entre fendémenos fisiologicos (como o sangue) e va-
lores normativos dos fatos morais (reciprocidade, generosidade,
respeito aos mais velhos, obediéncia as autoridades etc.). Na agio
ritual ha uma troca entre estes dois pélos: os referentes biolégicos
sao dignificados e os referentes normativos dotados de significacio
emocional (cf. Turner, 1975 capitulo I).

D’Andrade (1987), ao fazer uma retrospectiva do conceito de
cultura nas varias acepgdes que este conceito recebeu nos diferen-
tes momentos do desenvolvimento da teoria antropolégica, mostra
a pertinéncia de se distinguir entre sistemas de significado (meaning
systems) e sistemas simbélicos (symbol systems). Trata-se de saber
onde estaria o significado, se ele seria inerente 4 mensagem ou se
se constituiria “by the interaction of a mind or a mechanism with a
message. [...] Where does one look for meaning - in culturally pro-
duced messages of various sorts or in the minds of the people who
interpret these messages?” (D’ Andrade, 1987:101-102).

Sao estas consideragdes que levam D’Andrade a distinguir
entre mensagem e significado, a partir da prépria ambigiiidade do
termo simbolo: “[...] the term symbol can refer to either the physical
thing that carries the meaning or to the meaning carried by the phy-
sical thing” (idem: 103). Por outro lado, se o significado nio é ne-
cessariamente inerente 4 mensagem, “meaning systems need mes-
sages to keep themselves alive” (idem: 105).

As reflexbes de D’Andrade nao se contrapéem aquelas apre-
sentadas por Turner, apenas introduzem uma maior sofisticacfio
aos conceitos. Exatamente por serem multivocais, como afirma
Turner, os simbolos presentes nas mensagens (rituais ou nio) sio
suscetiveis de muitos significados e devem ser analisados tanto do
ponto de vista de quem os emite como daqueles a quem estas men-
sagens sdo dirigidas (e que podem capti-los, como mostra D’An-
drade, interpretando-os diferentemente).

Uma outra perspectiva teérica, bastante préxima as andlises
propostas por Turner, através do conceito de drama social e aquela
elaborada por Van Velsen (1967), a partir da nogéo de situagio so-
cial foi apresentada por Oliveira Filho (1988) em obra que trata da
relagdo entre os ticunas e o regime tutelar (SPI e FUNAI). Esta
perspectiva interessa-nos diretamente, por abordar as diferentes fa-
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cetas assumidas pelas relagdes de poder em situagdes de contato in-
terétnico.

Ao retomar a anilise sobre os mais de 150 anos de histéria
zulu, elaborada por Gluckman (1939), Oliveira Filho aponta o inte-
resse deste autor em “captar os diferentes padroes de interde-
pendéncia entre os zulus e os brancos, [...] interdependéncia que
nio implica uma reciprocidade balanceada, uma condigdo de sime-
tria entre grupos e pessoas envolvidas” (Oliveira Filho, 1988:57). A
questio da intencionalidade, dos interesses e ideologias dos atores
envolvidos, é passo fundamental para que se possa entender esta in-
terdependéncia.

Apesar de retomar o quadro tedrico elaborado por.Gluck-
man, Oliveira Filho prefere a expressdo situacdo histérica, “nogao
que ndo se refere a eventos isolados, mas a modelos ou esquemas
de distribuigio de poder entre diversos atores sociais” (idem, ibi-
dem). Segundo este autor, esta nogdo € suficientemente abrangente
para permitir tratar, tanto de situagdes em que a politica é uma es-
fera especializada em eventos e atividades, quanto daquelas si-
tuagdes em que a politica estd embutida em outros dominios da vi-
da social.

A partir da concepgao de situacdo histdrica, o contato interét-
nico é pensado como “um conjunto de relagdes entre atores sociais
vinculados a diferentes grupos étnicos” (idem, p. 58). Na situagdo
de contato nao hd uma adesdo automdtica ao coédigo cultural do
ator. Deste ponto de vista, hd uma “desnaturalizagio” dos c6digos
culturais em que a pessoa foi socializada; as normas de ag¢éo apare-
cem como possibilidades alternativas de conduta, onde os valores
de orientacao ficam como componentes de ideologias alternativas’,

Tendo situado o referencial tedrico que deverd nortear minha
anailise, tentarei, agora, identificar os diferentes interesses que esta-
vam em jogo na situagao descrita. Devo dizer que estes interesses
foram por mim deduzidos, uma vez que, embora eu tivesse solicita-
do aos missiondrios:que me concedessem uma entrevista, para que
eu pudesse fielmente registrar seu ponto de vista, eles esquivaram-
se por muito tempo, até que, explicitamente, recusaram-se a con-
cedé-la.

3. Vide Oliveira Filho, 1988, principalmente pp. 54-59.
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Os salesianos reforcam uma nova auto-imagem

J4 nos referimos ao processo que levou a igreja contempora-
nea, principalmente suas alas mais progressistas, ligadas a Teologia
da Libertagio, a fazer uma “opg¢ao pelos pobres”. Nesta categoria
de “pobres e oprimidos”, os padres incluem também os indios, por
todo o processo de dominagao histérica a que eles foram submeti-
dos e, ainda, pelo esbulho que, até hoje, a sociedade nacional faz
sobre suas terras.

Sabe-se, também, que das vérias ordens e congregagdes reli-
giosas atuantes no Brasil os salesianos eram tidos, até na opinido de
padres de outras ordens, como 0s mais conservadores. Alvo de
inimeras criticas por parte da opinido puablica®, interessava, aos sa-
lesianos, estabelecer uma nova imagem da congregagio, principal-
mente frente as alas mais progressistas da Igreja.

Neste sentido, rememorar os dez anos do assassinato do pa-
dre Rodolfo e, realizar, simultaneamente, a assembléia do CIMI
significava criar uma situagdo estratégica para fazer circular, entre
os proprios membros da igreja, esta nova imagem.

Para que se tenha uma idéia da dimensio e do significado da
realizagio de um funeral bororo com os ossos de um missionario
salesiano, basta retomar o que os préprios salesianos diziam, em
1925, ao avaliar seu trabalho de catequese:

Chi puo descrivere il bacururu? Uno spirito maligno lo presiede, lo fomenta, lo nu-
trisce: I’ignoranza e il setvaggiume lo accende; la superstizionc e il fanatismo 1o perpetuano
e magnetizzano. Il Bari (stregone) si contorce, si dibatte invocando Bope (satana); con voce
cavernosa intona la compassata sinfonia, € un circolo di compagni risponde all’'unissono a
quella voce muggito, a quell'ululato di belva. E mentre la terribile voce del Bari soprassale,
le altre s’armonizzano a coro di iene assalite furenti, agonizzanti, poi di nuovo rabbiose, of-
fensive, crudeli...’

Além de uma mudanga radical na percepgio deste rito fu-
nerdrio, os salesianos puderam mostrar, tal como explicitam os dis-

4. O jornal Folha de S. Paulo publicou, em abril de 1981, uma séric d¢ dendncias sobre a atuagio dos
salesianos entre os indios do Rio Negro e virias outras matérias, no mesmo teor, sairam em outros
jornais. Sobre a violéncia da missio salesiana do Alto Rio Negro vide em Aconteceu Especial n® 10,
de abril de 1982:91, o depoimento do missiondrio salesiano Eduardo Lagdrio, que 1 trabalhou por
38 anos.

5. Missioni Salesiane, 1925:94.
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cursos proferidos pelos missiondrios durante a missa e o enterro da
urna, que a morte do padre estd intimamente relacionada ao con-
texto mais contemporaneo.da luta pela terra e ao profundo enga-
jamento da Igreja nas questdes fundidrias do pais. Esta tentativa
dos salesianos de uma maior aproximagdo as alas da Igreja identifi-
cadas a Teologia da Libertagdo implica, a meu ver, duas condi¢oes
necessarias:

1. Unido com aqueles por quem a Igreja progressista optou: os po-
bres e, no caso mais especifico, os indios bororos.

2. Esta unido é viabilizada, simbolicamente, pela identificacio en-
tre os missionarios salesianos e os indios bororos, identificagio
que deve ser tornada visivel.

Em todas as falas transcritas, tanto nos discursos dos padres
que participaram das ceriménias, quanto no discurso dos bororos
durante a missa, aparece esta identificagdo entre missiondrios e in-
dios. Lourengo fala em “uniao de forgas” e na necessidade de os
{ndios serem tratados como “cristaos”. Genoveva, irma de Simao (o
bororo assassinado naguele mesmo dia), relembra a convivéncia in-
tima que seu irmio sempre mantivera com 0s Missionarios.

Mais elucidativos desta necessidade de identificacdo sdo os
discursos proferidos por padre Ochoa e Dom Pedro Casaldaliga.
Logo na chegada dos parentes de padre Rodolfo 4 missao, padre
Ochoa refere-se 3 mae do homenageado como uma mulher que,
consciente da grandeza da causa de seu filho, resolve aceitar o sa-
crificio de perdé-lo, perdoando inclusive os seus inimigos.

No inicio da missa campal, padre Ochoa estabelece a primei-
ra relacao de identidade entre os atores envolvidos na ceriménia:
a mae de Cristo (“que olha do céu”), a mae do padre Rodolfo
(“olhando de 14 da Alemanha”) e a mae de Simdao (que, na cerimo-
nia, representa as duas).

A figura da méae €, neste contexto, importante para caracteri-
zar a dimensdo do homem enquanto martir. Um homem que morre
¢ um homem qualquer, a ndo ser que ele morra por uma causa no-
bre (e ai se transforma em heréi) ou que alguém sofra profunda-
mente a perda que seu desaparecimento causa. Assim, é o senti-
mento da mie pela perda de seu filho e sua aceitagao plena desta
perda (eximindo-se, inclusive, de culpar seus causadores) que carac-
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terizam o sacrificio enquanto tal e, ao mesmo tempo, permitem en-
tender os atos de um homem a partir da idéia de martirio, do sa-
crificio que ele se impde em funcao da legitimidade que atribui a
determinadas idéias, crengas e atitudes.

“Per essere martiri bisogna essere uccisse in odio a Gesu
Cristo e alla sua Chiesa” (Baizola, 1932:44). O maértir cristido é
aquele que sofre por difundir a obra de Cristo, atitude que o leva,
tal como no modelo que ele segue, a sua propria morte.

Como mostra Turner (1974:122-124) a histéria repete os
grandes mitos da cultura “generated in great social crises, at turning
points of change”. Embora Turner esteja, neste seu artigo, tratando
dos personagens centrais da revolugdo mexicana, suas conclusdes
referem-se também a estes processos que permitem ver certos
eventos histéricos como um grande drama social, onde os atores
devem assumir papéis em que eles agem e falam de modo supra-
pessoal ou “representativo”. Esta atuac¢do é uma preparagio para o
climax dado num certo mito central, da morte ou vitéria de um
heréi ou herbis.

Padre Ochoa € extremamente explicito ao fazer a aproxi-
macgio entre o0 evento € 0 mito, aproximagio que é também estraté-
gica no sentido de reforgar a identifica¢do indios/missionarios. Ao
iniciar a missa ele alude 4 imagem de Cristo Nosso Senhor, “mode-
lo que deu a forga para nossos irmdos e cujo sacrificio serd atuali-
zado pela missa”. Refere-se a Cristo como martir e lembra a todos
que Rodolfo e Simao sdo também martires.

Tanto padre Ochoa quanto Dom Pedro Casaldiliga fazem
uso, em seus discursos, de um simbolo vital (no sentido literal e me-
taférico) — o sangue — a partir do qual é possivel pensar a a¢io so-
cial onde indios € missiondrios possam se perceber, nio como me-
ros aliados, mas como uma inica ¢ mesma pessoa. Como os mis-
siondrios representam esta uniao?

O assassinato do padre e de Simio levou ao derramamento de
sangue; pela escarificagio, também os parentes de Simdo, seguindo
as tradigoes bororos, infligem a si a “ferida sensivel” a que se refere
padre Ochea, juntando seu sangue ao sangue dos mortos.

Dom Pedro Casaldiliga refere-se aos epis6dios do Meruri
' como a “alianga no sangue”. Ele mesmo associa o urucu, usado pe-
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los bororos para a pintura corporal, ao sangue. As referéncias a fi-
gura da “mae”, a que ja nos referimos, sdo igualmente importantes
neste processo de criagdo de mecanismos de identificagdo. Durante
a missa a associagio é extremamente precisa:

CRISTO MISSIONARIOS BORORO

sangue de Cristo sangue derramado escarificagio / urucu
pelo assassinato

Mie de Cristo Mie de Rodolfo Mie de Simcao

H4, aqui, uma clara dignificacdo do referente bioldgico —
sangue — e a atribui¢do de um significado emocional ao referente
normativo, tal como mostrou Turner. Neste processo metaférico re-
forga-se, em primeiro lugar, a autoridade da igreja e o respeito aos
seus representantes (“Creiam no padre Rodolfo, creiam que ele
ajuda, isto é certeza”, diz Herman, irmio de Rodolfo ao terminar
seu discurso). Em segundo lugar, 0 que se reforga, fundamental-
mente, € a identificacio, unido e necessidade de alianga entre in-
dios e missiondarios (e o fim do discurso de Casaldaliga é explicito
neste sentido). Neste sentido, 0o essencial nesta associa¢do san-
gue/urucu, mae de Cristo/mée de Rodolfo/mae de Simdo ¢ a pos-
sibilidade de identificagdo entre todos os atores envolvidos, o que
permite 2 igreja, através dos salesianos e dos bororos, assumir pu-
blica e objetivamente a sua Verdade.

A breve biografia de Rodolfo, apresentada durante a mis-
sa por seu irmio, fala de um homem simples que, por dedicagio
e persisténcia, consegue vencer os obstaculos (dificuldades finan-
ceiras, a seriedade dos estudos) e dedicar sua vida a uma causa al-
truista. Qutros ressaltam seus tragos de personalidade, como ho-
mem dedicado ao trabalho, amavel e delicado, “apesar de seu pot-
te fisico”.

Fala-se, aqui, de um homem que representa plenamente o
ideal de um homem cristdo. No seu breve percurso pela vida (e esta
brevidade é também importante para a analogia ai implicita) Ro-
dolfo identifica-se ao arquétipo a ser seguido.
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“The Christ myth is here the model, not in a cognitive and
bloodless way, but in an existential and bloody way”, afirma Turner
(1974:123) numa passagem em que ele poderia perfeitamente estar
se referindo aos episédios de que estamos tratando.

Ainda pensando no modo pelo qual os mission4rios procuram
agir, de acordo com seus interesses, retomemos o conceito de ce-
riménia, de Dayan e Katz, a que ji aludimos.

A ceriménia, como o dissemos, tem um foco definido: no caso
trata-se da homenagem a um padre, assassinado h4 dez anos atris.
Além desse foco definido, a cerimdnia apresenta uma nitida dis-
tingdo entre aqueles que a realizam e os que a assistem, embora
pressuponha uma interagao entre estes dois grupos.

Neste sentido, a homenagem ao padre Rodolfo constituiu-se,
estrategicamente, numa ceriménia em duas fases: durante a orna-
mentacdo dos 0ssos 0s bororos eram “mestres de cerimdnia”, os
oficiantes. Aos missiondrios cabia o papel de “parentes do morto”,
que assistem e interagem, a partir de modelos definidos pela cultu-
ra bororo, com o0s que desempenham a cerimonia. Algumas das fo-
tos ilustram bem a distingdo entre estes dois grupos.

A segunda fase da ceriménia ocorreu durante a missa, oficia-
da por padres e bispos e da qual participou a comunidade bororo.

Neste sentido, tanto indios quanto missiondrios participaram
das cerimoénias enquanto assistentes e performers, o que coloca, pelo
menos no plano formal, a igualdade entre estes dois grupos e que,
alids, como veremos posteriormente, pode interessar a ambos.

A afirmagio desta igualdade formal é importante, do ponto
de vista dos missionarios, para o estabelecimento da alianga e
“uniao” entre eles e os indios. Na visio dos missionarios a unidgo
(e este é um atributo caro ao discurso cristdo) é a verdadeira ar-
ma do enfrentamento. Ndo a luta armada, contréria aos principios
cristdos, mas a luta através da unido. Como coloca Casaldiliga:
“a unido dos indios entre si, unidos entre si 0s missionérios, uni-
dos os missiondrios e os indios, se for preciso até a morte, unidos

no sangue, unidos na pdscoa de Jesus”. Como o funeral boro-
ro, através das vérias fases de seus rituais, promove a unido entre
todos os membros de sua sociedade, vivos e mortos, homens e
her6is, a unido que os salesianos estabeleceram nio se restringiu
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aos bororos presentes a cerimdnia, € sim & sociedade bororo como
um todo. :
Esta unido implica, como vimos, uma identificagio total entre
indios e missiondrios, que enfatiza, certamente, nao as diferengas
6bvias entre estes dois segmentos, mas a possibilidade de percepgdo
das semelhangas a eles subjacentes, fundamentais para a viabili-
zagdo de uma agio conjunta. Semelhanga que, no discurso mis-
siondrio, se explicita no simbolo mais vital — o sangue do martirio
que é, em todos os sentidos que se o tomar, o simbolo das grandes
transformagdes (vida/morte/ressurreigao; separagao/uniao; opres-
sdo/libertagao).

O martirio é, assim, nio apenas elemento da identificagio en-
tre indios e missiondrios mas, fundamentalmente, a possibilidade
de expressdo da Verdade que a unidade da igreja encarna. As men-
sagens contidas nos depoimentos dos padres durante a missa e os
simbolos ai presentes, dirigiam-se nao apenas aos bororos, mas,
fundamentalmente, aos préprios membros da igreja, presentes a ce-
riménia.

As comemoragées, do ponto de vista dos bororos

Qual o significado deste evento, do ponto de vista dos boro-
ros? Como poderiamos entender sua ativa participacdo nas cerimé-
nias celebradas em homenagem ao missionario? Alguns dados so-
bre esta sociedade sdo necessarios para que possamos balizar nossa
interpretagio.

No inicio do estabelecimento das missées um dos objetivos
era concentrar, sob a influéncia dos missiondrios, ¢ maior nimerc
possivel de indios, o que acarretava uma série de problemas, como
a maior facilidade de contigio em épocas de epidemias, as dificul-
dades de alimentacgdo etc.

Meruri, a aldeia que, até hoje, mais diretamente sofre a in-
fluéncia das missoes, continua sendo a mais populosa, e, embora
nio haja atualmente epidemias, como as que eclodiam no inicio do
século, os problemas desta grande concentragdo populacional numa
tinica aldeia continuam. A assisténcia prestada pelos missionérios
continua sendo um fator de afluéncia dos bororos para a reserva do
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Meruri. Além da assisténcia que prestam no setor de saidde (e que é
muito melhor do que a que recebe qualquer outro grupo bororo
que nao esteja na 4rea das missdes), os salesianos continuam se de-
batendo com o problema do alcdolismo, que faz eclodir as inime-
ras tensées e conflitos que parecem estar em permanente estado la-
tente, principalmente no Meruri. A auséncia de liderangas fortes é
também uma marca presente em Meruri, e sempre lembrada, tanto
pelos bororos, como pelos salesianos.

Em 1910, o recenseamento realizado pelo padre Bélzola re-
gistra 1 143 bororos, nas doze aldeias por ele visitadas. Dados demo-
graficos sobre a populagao bororo, coletados por padre Ochoa em
outubro de 1979, e dados de 1986, apresentados por mestre Mario
Bordignon, mostram a seguinte distribuigdo da populagio bororo:

1979 1986
Meruri 167 260
Gargas 61 100
Sangradouro 24 25
Jarudori 15
Tadarimana 105 736
Gomes Carneiro 152 162
Perigara 102 86
Total 626 706

Note-se que, em 1979, numa populagio total de 626 pessoas,
40% (252) se encontravam em Meruri, Garg¢as e Sangradouro, exa-
tamente as aldeias sob jurisdicio da missdo salesiana. Sete anos
apos este recenseamento, em 1986, a populagdo bororo havia au-
mentado em 12 7%, passou a 706 individuos, dos quais 54% (385)
na 4rea das missoes’.

A andlise deste quadro mostra também que nesses sete anos, se
a populagao bororo cresceu 12,7%, a populagao sob influéncia das
missdes aumentou em 55% no Meruri e 96% no Gargas. Das aldeias
que nao estio sob influéncia dos salesianos, Jarudori foi abandonada

6. Tadarimana 48, Pobori 15, Paulista 10.
7. Dados comparativos sobre o contingente demogréifico bororo podem ser encomrados em Bordig-
nan, 1986, de onde extraimos estes que apresentamos ¢ também em Serpa, 1988,
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e todas as outras tiveram sua populagido diminuida, com excegiao de
Corrego Grande, que nestes sete anos cresceu apenas (,6%.

'Em julho de 1986, o ultimo levantamento demogrifico que
realizei em nove aldeias bororos apresentava uma populagio com
um total de 730 individuos. A aldeia do Meruri € a mais populosa,
com 292 individuos; a aldeia do Gargas, nesta mesma €poca conta-
va com 73 pessoas®.

Estive na reserva indigena do Meruri em julho de 1972 e ju-
lho de 1977; janeiro e fevereiro de 1982, dezembro de 1983, julho
de 1985 e julho de 1986. Pude gravar vérios depoimentos e dis-
cussoes que eram realizadas entre eles, assim como acompanhar, ao
longo desses anos, o desenrolar da relagdo entre as aldeias de Me-
ruri e Gargas, e destes dois grupos com os salesianos.

As vezes pediam-me para ligar o gravador a fim de manda-
rem um recado “para o governo” ou a alguém de direito que in-
tercedesse em seu favor. Reproduzo aqui alguns trechos de um
depoimento gravado em dezembro de 1983 por um dos chefes da
aldeia do Gargas e que expde, de modo preciso, a luta dos boro-
ros contra 0 “apagamento” a que vém sendo historicamente subme-
tidos.

O tal de indio borecro € indio original, auténtico, primeiro brasileiro legitimo, o tal
de bororo [...] Mas fico admirado! Serd que os brancos bobos, o governo que € tio abando-
nado de nds, né? Os brancos quer indios bororos fica sem nada! Fica sem nada, nenhum
grao de areia, nenhum grao de terra. Na marra, no dure que nds estamos aqui no Brasil,
nosso Brasil, nosso Matogrossense [por esforgo prdprio eles resistem). Entdo o senhor gover-
nador dos Estados Unidos, governador de Sio Paulo, governador de outro pais, Alemanha,
Itdlia, que deveriam ajudar nds aqui, nds estamos sabendo vocés 14 [que vocés estdo Id] e
vocés deveriam saber nds estamos aqui.

Os FUNAI daqui, o governador daqui do Brasil, ndo estd ajudando nés. Pelo que
nossos choros, nossos gritos, nds estd achando alguma coisa aqui no Mato Grosso, aqui no

8. Fiz, desde 1970, uma série de levantamentos demogréficos sobre a populacio bororo. Em todos os
levantamentos, Meruri € sempre a aldeia mais populosa, como mostram os dados a seguir: Perigara
= julho de 1971: 90 pessoas; julho de 1986: 99 pessoas. Meruri — julho de 1972; 201 pessoas; julho
de 1982: 223 pessoas; julho de 1986: 292 pessoas. Gargas — janeiro de 1982: 69 pessoas; julho de
1982: 101 pessoas; julho de 1985: 87 pessoas; julho de 1986: 73 pessoas. Tadarimana - outubro de
1975: 48 pessoas; fevereiro 1985: 50 pessoas; julho de 1986: 39 pessoas, mais 24 no Pobori ¢ 13 na
Paulista. Jarudori — julho de 1977: 25 pessoas. Cémrego Grande — julho de 1970: 104 pessoas; julho
de 1971: 70 pessoas; setembro de 1973: 139 pessoas; novembro de 1975: 116 pessoas; julho de 1977:
143 pessoas; julho de 1985: 114 pessoas; julho de 1986: 126 pessoas, mais 42 no Piebaga.
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Brasil. Entdo nés vai procurar uma outra idéia, governador da Alemanha, Itilia, dos Esta-
dos Unidos, de S3o Paulo, ajudasse aqui no Mato Grosso [refere-se & possibilidade de conse-
guir recursos financeiros através de projetos enviados ao exterior].

Indios, nés somos indios, queria que lembrasse nés. Nunca indios bororos apareceu
na televisdo, na radiola, na casa do... do... da cidade, estado, dnibus, 0 caminhdo, o aviio,
nem nada. Nés estamos sumidos. Agora que estd mais clareado outros indigenas: xavante,
outros mais. E bororo que era primeiro [no mito os bororos sdo os primeiros a serem cria-
dos] cadé? Deveria lembrar!

Tornar-se visivel é algo fundamental numa sociedade compe-
titiva como a nossa. Os bororos tém plena consciéncia deste fato e
sabem que € apenas como indios que eles tém condig¢des de figurar
como grupo, sem se perderem na massa da populagio brasileira.

Eu gostava muito de conversar com um velho bororo, j4 fale-
cido, que insistia comigo neste fato. Em 1982, conversando na va-
randa da missdo, enquanto a missa nio comecava, ele me disse:

Nés ia escondide antigamente fazer bakorord [funeral]. Agora, quando padre Jodo
Falcon trouxe estes do Pobojari, dai animou mais a nossa cultura. E eles também véo viven-
do cultura de brue [civilizados] -~ faz roga, cria gado, uns so motoristas. Estes aqui do Gar-
¢as estio conservando nossa cultura. Eu de vez em quando vou no Gargas porque gosto de
participar.

Perceber as vantagens da assimilagdo de novos padrdes de
adapta¢do, assim como a importincia de uma cultura diferenciada
que deve ndo s6 permanecer viva, mas tornar-se visivel aos olhos da
sociedade envolvente, € a sabedoria deste velho bororo, que conti-
nua seu depoimento:

Gosto de sair no retrato, agora nem gosto mais nio, acho que é porque estou fican-
do velho. Mas s6 gosto de sair no retrato quando estou com todo o enfeite, tudo enfeitado,
como nos antigos. Gosto mesmo, porque acho que é bom para mim e € bom para os boro-
ros também. Pode ser que algum dia vai piblico. Uma vez perguntei para o padre por que é
que s6 os xavantes sai publicado. Ele falou que é porque os xavantes sdo muitos e os boro-
ros t4 pouco. Mas & por isso mesmo que devia publicar..,

Ha4, também, por parte dos bororos, uma profunda conscién-
cia da despropor¢do demogrifica que caracteriza as relagdes entre
eles e a sociedade brasileira. Em 1985 me dizia, no Gargas, um che-
fe bororo:
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Os boe ji experimentou virar como os brancos. Mas néo vai dar jeito para virar. Pa-
ra virar mesmo o0s boe somem no meio dos brancos. Mas estudando aqui, ficando aqui sem
sumir no meio dos brancos, os borores ndo vio virar brancos. O finado Tiag09 pelejou para
virar branco. Estudou no colégio, saiu para fora, para a Alemanha, foi na Itlia ¢ estudou
ainda para ser padre. Voltou, ndo deu para ser padre; voltou para ser chefe dos bororos, es-
crever lendas, histérias. Aqui € para ele ser grande.

Royce mostra que as andlises mais pertinentes sobre as re-
lagoes interétnicas giram, necessariamente, em torno de trés fato-
res: poder, percep¢ao e intencionalidade (purpose). Em termos de
poder, “subordinate groups have been able to use the fact of their
subordination as a weapon in interaction with guilt-ridden members
of dominant groups” (Royce,1982:4).

Grupos dominados tém, em geral, mais consciéncia de sua si-
tuagao. “The view from below is quite different — to survive at all,
to get ahead, requires knowledge of the subtleties of institutional
structure, as well as knowledge of the thoughts and values of the
dominant group.” (idem, ibidem)

Neste sentido, creiorque podemos entender a participa¢io dos
bororos nas cerimdnias em homenagem ao padre Rodolfo a partir
da necessidade, desta sociedade, de garantir o seu espago — num
sentido amplo: assisténcia em termos de saide e educagao, garan-
tias de seu territério, recursos financeiros, visibilidade e reconheci-
mento social etc. — no quadro atual da sociedade brasileira envol-
vente.

A garantia deste espago implica, necessariamente:

1. Estabelecimento de aliangas com alguns grupos de nossa socie-
dade que podem ter pouca ou nenhuma afinidade entre si, como
missiondrios, antropélogos, membros de entidades de apoio a lu-
ta indigena, jornalistas etc.

2. Manutengio de sua identidade enquanto um grupo diferenciado.

Situadas a vinte quilébmetros de distdncia uma da outra, as al-
deias de Meruri e Gargas apresentam as caracteristicas necessarias
para esta estratégia. Pela sua maior facilidade de contato com os
barae (civilizados), os bororos do Meruri viabilizaram as aliangas
com as virias personagens que participaram da cerimonia: foram

9. Tiago Marques Aipobureu, um bororo criado pelos missionérios salesianos e cuja histéria foi anali-
sada por Florestan Fernandes, 1946 e Herbert Baldus, 1979,
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eles que entraram em contato com o0s missionarios, com os cineas-
tas para fazer o filme, com os turistas que eles trouxeram de
Cuiab4, assim como com o0s pesquisadores e os participantes da as-
sembléia do CIMI que haviam fotografado ou filmado em video.

Por outro lado, por serem os bororos do Gargas os grandes
conhecedores das tradi¢des que informam a complicada coreografia
do funeral bororo, apenas eles poderiam desempenhar, para fora, o
seu “papel de indios”.

Os bororos sabem, melhor do que ninguém, que sua cultura é
o que eles tém de mais precioso, principalmente quando se tem em
mente que esta € uma sociedade que, desde inicios do século XVI-
I, mantém contato com a sociedade regional.

Por isso mesmo, para os bororos do Meruri, a proximidade
com a aldeia do Gargas € estratégica. Mas, nem sempre os bororos
do Meruri sentem-se bem recebidos no Gargas, pois ai sdo discri-
minados pelo fato de nao dominarem bem os intrincados cédigos
da cultura bororo. Em 1982, no Meruri, uma velha bororo, também
ja falecida, explicou-me o que ela sentia com rela¢do aos bororos
do Gargas:

Eu fico um pouco sem graga no meio deles [no Gargas], porque eu nédo sei chorar
fchoro ritual], ndo sei cantar. Dizem que 14 nds estd como cigarra, que ndo tem ldgrima para
sair do olho da gente. Isso me docu, mesmo eu [sendo] velha. Cigarra ndo sabe chorar, mas
canta, né?

Agora os outros [do Gargas| ndo querem ensinar ¢ ficam brigando. Dizem que a
gente chora que nem lobinho. Eles dizem: vocés sido que nem bamedu [civilizados] - isso €
um xingamento, ofensivo.

.. O funeral, realizado em homenagem a um missionério sale-
siano (portanto um “civilizado™) e a Simdo, um bororo do Meruri,
constituiu-se numa excelente oportunidade para os rapazes do Me-
ruri serem iniciados e formalmente introduzidos na categoria de
boe (indios bororos), deixando para trs a categoria de barae (civili-
zados). Rituais s6 podem ser desempenhados por quem realmente
conhece as tradigdes e as celebragdes garantiram, assim, 0 acesso
dos rapazes do Meruri aos mestres da aldeia do Gargas.

Esta era também uma oportunidade de os bororos consegun-
rem recursos financeiros para seus projetos, hd muito tempo deixa-
dos de lado pelo fato de a FUNAI ndo lhes enviar as verbas solici-
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tadas. Isso fica claro na relagio que eles mantém com os turistas
franceses; af ndo se trata de uma ceriménia, e sim de um espetdculo,
pelo qual os franceses teriam que pagar.

Esta mesma estratégia — conseguir recursos — foi tentada
ap6s a realizagdo das cerimdnias, durante as discussées que os bo-
IOros € 0s missiondrios tiveram com os cineastas € a antropéloga.
Note-se que, tal como os turistas, também estas duas categorias nio
tinham um papel definido em nenhuma das ceriménias, nem como
performers, nem como participantes. :

Registrar as ceriménias, papel assumido pelos cineastas e por
mim, €, num certo sentido, tornar possivel a sua exibigdo enquanto
espetdculo e, nesta perspectiva, ele deve ser pago. Obviamente, as
consideragbes aventadas por nés — de que este registro seria im-
portante para a propria estratégia de resisténcia dos bororos en-
quanto uma sociedade diferenciada, a ser respeitada na sua dife-
renca — ndo foram levadas em consideragao.

A anilise elaborada por Dayan e Katz (1985), apesar de ter
como foco as implicag¢des introduzidas pela divulgagio, através da
televisdo, de determinadas ceriménias, sdo bastante esclarecedoras
da reagdo que tanto os bororos como certamente também (e prin-
cipalmente, embora nao de modo explicito) os missionarios tiveram
neste episédio.

Em primeiro lugar, nos espetdculos, embora se incentive uma
participagdo da audiéncia, de modo algum se permite que ela se
transforme em elemento definidor do espeticulo. Numa ceriménia,
que como dissemos no inicio, tem para estes autores tragos de /s-
peticulos e festivais a interagio entre performers e audiéncia segue
regras-estabelecidas pela tradigéo.

This interaction offers a charismatic legitimation of the proposed event. It legitimizes
by being a “proper” reaction, and thus safe from the risk of “wrong” reaction. [...] By tur-
ning into a spectacle, an interactive ceremony undergoes an obvious impoverishment. The
surprise is that, while televivion represents an occasion, and therefore flattens it into a spec-
tacle, it gives itself a new mission: that of offering an equivalent to the lost participatory di-
mension. Thus, while destroying interaction by its very similarity to cinema, television per-
forms (or simulates) it anew {Dayan ¢ Katz, 1985:23-24, grifos dos autores).

Estas consideragoes, a meu ver, esclarecem as reagdes dos
missiondrios e dos prdprios bororos que, no momento mesmo da
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discussdo, eu ndo tinha condigées de entender. O registro de uma
cerimdnia (em video ou TV) aparece reproduzido no seu todo, ti-
rando a especificidade da participa¢io de cada um dos grupos en-
volvidos. Além disso, o registro introduz a presenca discreta do nar-
rador: ao registrar ¢ difundir o evento ele fala sobre seus valores e
prolonga-o para além da conotagio ¢ mesmo da denotagio daquilo
que foi registrado.

A presenca daquele que registra e narra é vista de modo
ambiguo pelos participantes da ceriménia. Por um lado, deseja-se
que ela venha a piblico (e os bororos, como mostramos, sdo expli-
citos nesta necessidade de uma maior visibilidade social). Por outro
lado, este registro e os comentarios sobre o ocorrido escapam do
controle dos participantes, transformando de modo radical a natu-
reza do préprio evento. Ao difundir, através do video, o conteiido
da ceriménia para um piblico que dele néo participou, o video as-
sume a funcdo fatica (phatic) da comunica¢ao®, criando, estabele-
cendo ¢ mantendo um contato com o interlocutor. A partir desta
perspectiva, e seguindo as reflexdes destes autores, a cerimonia dei-
xa de ser o locus de exercicios semi6ticos préprios aos grupos en-
volvidos e sua difusdo permite uma continuidade espacial onde a
dramaturgia do texto aparece como um comentario imanente ao
préprio texto'. Se os participantes da cerimonia - os salesianos e
os bororos — ndo tém condigbes de controlar os comentérios que
sobre ela serdo feitos, este registro pode ser percebido como um fa-
to que extravasa as finalidades que levaram a realizagdo das cele-
bragées.

Dayan ¢ Katz mostram como a televisio estd substituindo a
natureza “teatral” do evento publico, onde hd uma interagio real
entre a audiéncia e os oficiantes da cerimodnia (como as que ocor-
rem em catedrais, igrejas, parlamentos e tribunais), “by a new mode

10. Dayan e Katz (1985: 29-31) referem-se as trés funcgdes da comunicagdo: referencial (relativa ao
conteiido do que € dito), expressiva (manifesta pele locutor) ¢ conativa (o apelo feito ac destinaté-
rio), as quais Jakobson (1960) acrescentou outras trés: meralingiiistica (a referéncia a seu proprio
c6digo, que a maior parte dos enunciados comporta), poética (o valor intrinseco do enunciado em
sua estrutura material) e fdtica (o esforgo para estabelecer ¢ manter o contato com o interlocutor,
dai o fato de que a fala seja vivida como constitutiva, por sua prépria existéncia, de um liame so-
cial ou afetivo). A respeito das fungdes ¢ atos da comunicagio, vide Ducrot ¢ Todorov, 1988,

11. O que, num certo sentido, corresponde ao que acabamos de realizar, ao analisar a cerimdnia.
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of publicness based on the potential separation of performers and
audiences, and on the rhetoric of narrative rather than the virtue of
contact”. As suspeitas e desconfiangas que recaem sobre aquele
que registra sdo muitas, “since its dynamics lead to substitute simu-
lation for representation, and since simulation, when endowed with
authority, may turn into what Austin called “performative”, and
thus constitute a social reality” (Dayan e Katz, 1985:32).

Esta possibilidade de reproducdo ad infinitum de todo e qual-
quer evento ou obra, abstraindo do original as suas inteng¢des pri-
meiras, leva por sua vez, ao fenémeno do simulacro, cada vez mais
presente na nossa sociedade, fendmeno a que nos referimos no
capitulo 2.

Para os atores envolvidos (missiondrios, indios, e até mesmo
antrop6logos) o simulacro sé6 pode ser admitido como estratégia pa-
ra a afirmagdo das verdades que sao préprias de cada uma destas
categorias. Na sua esséncia o simulacro é um fenémeno destituido
de legitimidade, para qualquer uma destas trés categorias que, ndo
por coincidéncia, sdo todas elas esferas de produgao de verdades.

As vdrias faces da situacdo de contato

Certas esferas culturais — e os rituais religiosos em especial

- podem servir de “alavanca” para manifesta¢des de carater politi-

_co. Nas ceriménias em homenagem ao padre Rodolfo, tanto os bo-
roros, como os salesianos puderam fazer uso de um discurso reli-
gioso para uma manifestacio de cariter eminentemente politico.
Tal como vimos, 0 objetivo de cada um dos grupos em questdo era
diferente, mas o mesmo modelo de agdo pdde ser utilizado. Como a
ceriménia foi dividida em duas etapas — o funeral bororo e a missa
- foi também possivel evitar seja o_confronto, seja uma cerimdnia
“sincretizada”.

Neste evento, os atores envolvidos pareciam imbuidos de uma
estratégia bem articulada. Que estratégia era esta? Vimos que tan-
to um grupo quanto o outro pdde utilizar o seu quadro de referén-
cia cultural para expressar seus valores. Para os bororos a possibili-
dade de afirmacdo de uma cultura diferenciada, com significados
préprios que devem guiar os homens na sua relagdo com a vida e a
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morte, de reconhecimento e visibilidade desta diferenca era a
questao central. Internamente 2 sociedade bororo, a possibilidade
de redimensionar a relagdo entre os bororos do Meruri (menos co-
nhecedores das tradi¢des de sua sociedade, mas com maiores possi-
bilidades de dominar o codige do mundo dos brancos) € os bororos
do Gargas (mais “tradicionais”) era também um objetivo importan-
te que pbde ser alcangado.

Para os missiondrios o ritual permitia, fundamentalmente, a
afirmagdo da unidade de uma igreja que se pretende universal e, por
outro lado, de uma perspectiva interna a esta instituicdo, a identifi-
cagdo dos salesianos com as alas mais progressistas da Igreja.

O resultado desta estratégia, de interesse para ambos os gru-
pos envolvidos, foi, por um lado, o refor¢o de uma alianga (indios
e missiondrios) que, pelo menos no plano formal, se expressava pe-
la afirmagio de reconhecimento dos padroes culturais dos dois gru-
pos envolvidos e, neste sentido, na autonomia em que esta alian-
¢a deve se basear. Esta estratégia é comum aos dois grupos; os in-
teresses especificos de cada um nao foram deixados de lado e tive-
ram também o seu espag¢o assegurado, tal como procuramos de-
monstrar.

Esta andlise mostra como o discurso dos agentes sociais en-
volvidos numa situagao histérica especifica e 0 significado que dele
emerge sao elementos fundamentais em termos da constitui¢io da
realidade onde se inscreve sua prética social. A anilise deste dis-
curso permite perceber como as representagées ai presentes orien-
tam e ddo um sentido préprio 4 praxis social’?. Como diz Maria Lu-
cia Montes, também apoiando-se em Geertz, “[...] Nio h4 ‘real’ sem
o discurso que lhe confere uma ‘realidade’ especifica, assim como
ndo hé agio sobre o real sem uma ‘representacio’ dele”. Por outro
lado, continua a mesma autora, “Néo h4 aglo politica fora da prati-
ca de atores sociais, € ndo ha pritica, exceto no universo da ideolo-
gia” (Montes, 1981:62-63).

Neste mesmo artigo, Montes mostra como, apés 1964, o po-
der que se instala na sociedade brasileira retira do Estado o espago

12. A respeito da relagdo entre agdo e representagdo e da cultura como sistema simbélico, através da
qual os homens orientam e dao significado 4s suas acdes, vide Geertz, 1978, especialmente pp. 15,
27,57 c 64.
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no qual se articulava o discurso populista, que dava ao povo sua
identidade politica. Nos dias atuais este discurso deve ser buscado
nao mais no Estado e sim “nos setores mais progressistas da igreja”,
também uma instincia de forte poder na sociedade brasileira atual,
de onde se enuncia “a voz que fala pelo povo, pelos humildes, a
quem est4 reservado o reino de Deus” (idem, p. 75). Tal como no
discurso populista do Estado que antecede 1964, o discurso da igre-
ja funciona “segundo uma légica contraditéria, no duplo registro
em que ¢ decifrado, pelo seu emissor e pelo seu receptor (... abrin-
do) espaco ao popular no momento mesmo em que procura co-
optd-lo e portanto tolh&-lo a servico da dominagdo de classe”
(idem, p. 74).

Pessoa e altendade

A literatura antropolégica sobre os bororos mostra que nesta
sociedade, dividida em duas metades exogdmicas (fugarege e ece-
rae), é literalmente através do outro (alguém da metade oposta a
sua) que um individuo existe socialmente e pode, através dos ri-
tuais, tornar-se concretamente visivel para a sociedade.

A relagio entre os oito clis que compdem a sociedade bororo
(quatro'em cada metade) é uma relagio definida em tempos miti-
cos, bastante complexa, expressa nas vérias esferas da vida social.
Em trabalho anterior (1983) mostrei como, através dos processos
de confecgido e circulagio de certos objetos da cultura material bo-
roro, presentes no funeral, é possivel perceber, nitidamente, a ne-
cessidade do outro para a constitui¢do do eu social. Desta perspecti-
va, 0 eu social entre os bororos é a expressdo da transformagéo e
transcendéncia do individuo enquanto “objeto no mundo”, o sujeito
empirico que fala e atua®.

Este modelo de constitui¢io do eu social transparece nao
apenas nos elaborados objetos da cuitura material bororo, mas em
inimeras outras insténcias, das quais citarei apenas algumas.

13. A respeito das duas acepgdes do termo individuo, enquanto: A) o ser empirico que fala, pensa ¢
deseja, presente em todas as sociedades humanas e, B) o individuo enguante valor, ser moral in-
dependente, autdnomo e portador de valores supremos, tal como o define a nossa ideologia mo-
derna, de homem e sociedade, vide Dumont, 1985.
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Sendo esta uma sociedade de metades exogimicas e des-
cendéncia matrilinear, € um homem de um cla especifico que,
através do esquema das aliancas matrimoniais (também definidas
em tempos miticos), permite a reprodugéo bioldgica e social de um
cla da metade oposta & sua. O modelo de produgio e reproducio
da vida nesta sociedade é também aquele utilizado quando se trata
de lidar com a morte. Sdo individuos da metade oposta 3 do morto
que deverdo cuidar de seu cadédver, no elaborado sistema funeririo
desta sociedade e € também um homem da metade oposta a sua
que deverd ser o seu representante social (aroe maiwu) ap6s a sua
morte.

Todos os inimeros cantos e rituais (fiinebres ou nao) sio con-
siderados como patriménio especifico de um dos oito clis da socie-
dade bororo. Cantos e rituais de um determinado cla s6 podem ser
entoados ou representados por individuos de um cli da metade
oposta. Os individuos do cla “proprietdrio” destes rituais deverio
oferecer a matéria-prima — urucu, genipapo e tabatinga para a pin-
tura facial e corporal, penas especificas para os objetos plumdrios
etc. — necessdria & ornamenta¢do daquele individuo (ou indivi-
duos) que desempenhard o ritual e tornar4, literalmente, visivel a
sua presenga social'.

Se para os bororos, como dissemos, a afirmacgio do eu social
é, necessariamente, a expressao da transformagio e transcendéncia
do individuo enquanto “objeto no mundo”, o sujeito empirico que
fala e atua, também a igreja pensa de modo semelhante com re-
lagdo ao individuo cristio. Como mostra Dumont,

A fraternidade do amor em Cristo ¢ por Cristo, e a igualdade que daf resulta [...]
existe puramente na presenga de Deus. Em termos socioldgicos, a emancipagio do indivi-
duo por uma transcendéncia pessoal, e a unifio de individuos-fora-do-mundo numa comuni-
dade que caminha na terra mas tem seu coragio no céu, eis, talvez, uma férmula passével,
do cristianismo {Dumont, 1985:44).

Para os cristdos, as relagdes entre os homens envolvem sujei-

tos feitos & imagem de Deus e que a ¢le se unem apés sua fugaz
passagem pela terra. E esta totalidade, esta unido entre todos os

14. Vide, a este respeito, Crocker, 1969, 1977a, 1977b, 1985 ¢ Caiuby Novaes, 1983,
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homens que a igreja simboliza e representa como verdade primeira
e universal. Sem se contrapor a este ponto fundamental da f€ crista,
a igreja progressista procura fazer com que os individuos se tornem
sujeitos de sua prépria histéria, mostrando-lhes, por outro lado, que
é como sujeitos coletivos que se reconhecem no outro € que se
unem na adversidade que terdo condigdes de enfrentar sua situagdo
de sujeitos politicamente dominados. '

Como é através da igreja que esta unido se viabiliza, que estes
vérios outros se transcendem e atuam a partir de uma nova trajeto-
ria, pode-se perceber a compatibilidade entre a l6gica da agdo e da
afirmacgao social que ordena as relagdes entre o0s bororos e aquela
que orienta a acdo da igreja. E é exatamente a necessidade de
transcendéncia do eu que, de diferentes perspectivas, aproxima a
versao mitica que d4 sentido a sociedade bororo, da verdade sagra-
da que a igreja encarna.

apenas neste nivel — ideoldgico — que podemos falar em

identidades contrastivas. Sdo ai como que dois espelhos colocados
paralelamente, em que aquele que olha s6 consegue ver a sua pro-
pria imagem (e sua propria verdade), reproduzida ao infinito. Mas
se 0 espelho é Narciso, que, embevecido com sua propria imagem
refletida é levado ao desespero e & morte, os espelhos que se in-
terpoem entre os indios e os missiondrios passaram a ser, num certo
_ sentido, sua possibilidade de vida.
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