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“"QUINHENTOS ANOS DE CONTATO":
POR UMA TEORIA ETNOGRAFICA
DA (CONTRA)MESTICAGEM

Marcio Goldman

Apresentacao

E com muita satisfacdo que publicamos na secio Documenta de Mana a
conferéncia proferida pelo Prof. Marcio Goldman durante seu concurso para
Professor Titular do Departamento de Antropologia do Museu Nacional/UFRJ.

A conferéncia teve lugar no Museu Nacional, no dia 16 de marco de
2015, diante da banca examinadora formada pelos professores Otavio Velho,
Gemma Orobitg, José Carlos Rodrigues, Pedro Pitarch e Sylvia Caiuby e de
uma audiéncia de colegas, alunos, ex-alunos e muitos outros interessados.

Nela, o autor opta por explorar o que denomina provisoriamente de
“relacdo afroindigena”, termo usado para designar os agenciamentos entre
afrodescendentes e indigenas no continente americano. Apresentando o que
o autor chama de "um caréater incerto e aberto"”, a conferéncia oferece-nos a
possibilidade de acompanhar o momento de amadurecimento dessa reflexao
ainda em curso, ndo deixando de registrar o quanto ela se ancora em so6lida
e longa trajetdria de pesquisa, formacao e orientacdo. Densidade etnogra-
fica e tedrica combinam-se, desse modo, com vivacidade em um texto que
coloca sob desconfianca as sinteses e as redugdes. Como destaca Goldman,
pensar sobre a relacdo afroindigena é pensar sobre uma relagdo com “alto
potencial de desestabilizacdo do nosso pensamento e que, por isso mesmo,
deve estar no coracao de uma antropologia que encara as diferencas, que
leva a sério o que as pessoas pensam, que € capaz de se manter afastada
dos clichés que nos assolam e, assim, pensar diferente”.
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O texto que se segue possui, ainda, um carater incerto e aberto, uma vez
que diz respeito a um tema com o qual comecei a trabalhar apenas recen-
temente e que denominei, provisoriamente, de "“relacdo afroindigena”
(sem hifen — ver Goldman 2015) — em poucas palavras, os agenciamentos
entre afrodescendentes e amerindios. Tema que certamente deriva de meu
campo empirico de investigacdo, o candomblé de nacdo angola, com seus
infindaveis debates sobre origens e sincretismos, mas que aparecera apenas
no inicio da apresentacao.

Apés algumas observagdes iniciais e a apresentacdo algo abstrata da
questdo da relacdo afroindigena, procurarei extrair algumas conclusoes
provisorias a partir da justaposicéo de dois casos etnograficos especificos.
O objetivo é comecar a testar a possibilidade de pensar essa relacdo apli-
cando a ela o que Bruno Latour denominou principio de irreducdo: néo
reduzi-la de antemdo a uma pura questdo identitdria; e, ao mesmo tempo,
néo negar a priori que a identidade possa ser uma dimensao do fen6meno.
Trata-se, basicamente, de pensar a relacdo afroindigena de um modo que
nao a reduza a simples reacdo a dominacdo branca, nem a mera oposicao
entre duas identidades — ndo importa se tidas como "“primordiais” ou como
constituidas por “contraste”. Ao contrdrio, trata-se de pensar essa relacdo a
partir das alteridades imanentes que cada coletivo comporta e que devem
ser relacionadas com as alteridades imanentes de outros coletivos, tracando
espacos de intersecdo em que as chamadas relagdes interétnicas ndo sdo
redutiveis nem a ignorancia reciproca, nem a violéncia aberta, e nem a fusao
homogeneizadora (ver Losonczy 1997).

Comeco com a lembranca de um estranho conto de Jorge Luis Borges,
intitulado “O atroz redentor Lazarus Morell”, no qual o autor assinala, de
modo irbnico, um dos paradoxos que marcam a invasao do futuro continente
americano pelos europeus:

Em 1517, o padre Bartolomé de las Casas compadeceu-se dos indios que se
extenuavam nos laboriosos infernos das minas de ouro antilhanas, e propds ao
imperador Carlos V a importagdo de negros, que se extenuassem nos laboriosos
infernos das minas de ouro antilhanas. A essa curiosa variacdao de um filantropo
devemos infinitos fatos: os blues de Handy, o sucesso alcancado em Paris pelo
pintor-doutor uruguaio D. Pedro Figari, a boa prosa agreste do também oriental
D. Vicente Rossi, a dimensdo mitoldgica de Abraham Lincoln, os quinhentos
mil mortos da Guerra da Secessdo, os trés mil e trezentos milhdes gastos em
pensdes militares, a estadtua do imagindrio Falucho, a admissao do verbo linchar
na décima terceira edicao do Dicionario da Academia Espanhola, o impetuoso

filme Aleluya, a fornida carga de baionetas levada por Soler a frente de seus
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Pardos y Morenos em Cerrito, a graga da senhorita de Tal, o negro que assassinou
Martin Fierro, a deplordvel rumba EI Manisero, o napoleonismo embargado e
encarcerado de Toussaint Louverture, a cruz e a serpente no Haiti, o sangue
das cabras degoladas pelo machado dos papaloi, a habanera méae do tango,
o candombe. Além disso: a culpéavel e magnifica existéncia do atroz redentor
Lazarus Morell (Borges 1974:295).

A isso, conclui Borges, devemos "“infinitos fatos”, dos "quinhentos mil
mortos da Guerra da Secessdao”, da “"admissao do verbo linchar na décima
terceira edicdo do Diciondrio da Academia Espanhola”, dos “trés mil e
trezentos milhdes gastos em pensdes militares”, aos "blues de Handy";
“a habanera méae do tango"; "o candombe"; "a graca de algumas senhori-
tas"; "a cruz e a serpente no Haiti"; o sangue das cabras degoladas pelo
machado dos papaloi".

De forma sem duvida menos irdnica que Borges, e sem qualquer refe-
réncia ao universo indigena, o mesmo ponto também foi levantado por Félix
Guattari ao falar do jazz, que:

Nasceu de um mergulho caésmico, catastréfico, que foi a escravizacdo das
populacdes negras nos continentes norte e sul-americano. E, depois, houve
uma conjuncao de ritmos, de linhas melddicas, com o imaginario religioso do
cristianismo, com dimensées residuais do imagindrio das etnias africanas, com
um novo tipo de instrumentacdo, com um novo tipo de socializagdo no préprio
seio da escraviddo e, em seguida, com encontros intersubjetivos com as musicas
folk brancas que estavam por 14; houve, entdo, uma espécie de recomposicao
dos territérios existenciais e subjetivos no seio dos quais néo s6 se afirmou uma
subjetividade de resisténcia por parte dos negros, mas que, além do mais, abriu

linhas de potencialidade para toda a histéria da musica (Guattari 1993:120).

Ora, como o jazz, o blues, a habanera e o candombe, as religides de
matriz africana — tema com o qual trabalho hd quase quarenta anos — sdo
um dos resultados desse criativo processo de reterritorializacdo que se seguiu
a brutal desterritorializacdo de milhdes de pessoas no movimento de origem
do capitalismo com a exploracdo das Américas pela utilizacdo do trabalho es-
cravo. Em face dessa experiéncia mortal, articularam-se agenciamentos que
combinaram, por um lado, dimensdées de diferentes pensamentos de origem
africana com aspectos dos imagindrios religiosos cristaos e do pensamento
amerindio e, por outro, formas de organizacao social tornadas inviaveis pela
escravizacdo com todas aquelas que puderam ser utilizadas, dando origem a
novas formas cognitivas, perceptivas, afetivas e organizacionais. Tratou-se,
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assim, de uma recomposicdo, em novas bases, de territérios existenciais
aparentemente perdidos, do desenvolvimento de subjetividades ligadas a
uma resisténcia as forcas dominantes que nunca deixaram de tentar sua
eliminacao e/ou captura.

Pedindo perdao pela obviedade, a expressao "“religides de matriz afri-
cana" designa, pois, de forma algo grosseira, um conjunto heterdclito, mas
articulado, de praticas e concepgoes religiosas cujas linhas de forca principais
foram trazidas pelos escravos africanos para as Américas. Provavelmente
formadas ao longo do século XIX, essas religides, como as conhecemos
hoje, incorporaram, assim, ao longo de sua histéria, em maior ou menor
grau, elementos das cosmologias e das praticas indigenas, do catolicismo
popular e do espiritismo de origem europeia. Esses elementos foram se
transformando na medida em que iam sendo combinados e foram sendo
combinados na medida em que se transformavam, gerando uma infinidade de
variantes religiosas muito parecidas quando olhadas de uma certa distancia
e bem diferentes quando olhadas de outra. Pode-se, assim, observar uma
bem marcada diversidade entre os diferentes grupos de culto, diversidade
ligada a regido da Africa de onde provém a maior parte do repertério de cada
grupo, assim como as modalidades e intensidades de suas conexdes tidas
por “sincréticas" com outras tradicoes religiosas. Meu trabalho etnografico
diz respeito a uma dessas variantes, o candomblé, mais especificamente
um terreiro de nagdo angola, situado na cidade de Ilhéus, no sul do estado
da Bahia, no nordeste brasileiro. Nao obstante, acredito que o que tentarei
dizer aqui também seja valido para outros casos, ainda que com o custo de
algumas transformacoes.

O processo histérico de constituicdo dessas religides parece explicar,
ao menos em parte, o fato de serem ininterruptamente atravessadas por um
duplo sistema de forcas: centripetas, codificando e unificando os cultos;
centrifugas, fazendo pluralizar as variantes, acentuando suas diferencas
e engendrando linhas divergentes. Mas o ponto fundamental é que essas
forcas estdo sempre em coexisténcia e que elas ndo podem ser dispostas
segundo um esquema histdrico linear indo da unificacdo a desagregacao
ou desta para a primeira. A insisténcia em distribuir pela histéria forcas
sempre em coexisténcia costuma redundar em uma va tentativa de apagar
contradicdes aparentes, mas acaba, na verdade, apagando a heterogeneidade
constitutiva do sistema.

E também em funcao dessa dualidade de forcas que prefiro empregar
a férmula "“religi6es de matriz africana no Brasil” em lugar das tradicionais
expressoes "religides africanas no Brasil”, "religides afro-brasileiras"” ou,
pior, "“cultos afro-brasileiros". Isto porque o termo “matriz" tem a vantagem
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de poder ser entendido, simultaneamente, em seu sentido de algo que “déa
origem a alguma coisa" — o que respeita, além de utilizar, o uso nativo,
sempre preocupado em relacionar essas religides com uma Africa que nao
acredito ser nem real, nem imagindria, nem simbolica, mas dotada de um
sentido existencial — e em seu sentido matematico ou topolégico (“matriz
de transformacoées”), que aponta para o tipo de relacdo que acredito existir
entre as diferentes atualizacoes dessas religioes e, ao mesmo tempo, para o
método transformacional que penso necessario para seu tratamento analitico.

Retornemos, contudo, as observacoes de Borges e de Guattari. De fato, e
ainda que os numeros sejam algo controversos, ndo é nada improvavel que ao
longo de cerca de 300 anos quase 10 milhdes de pessoas tenham sido embar-
cadas a forca da Africa para as Américas, na maior migracao transocednica da
histéria. O ponto que eu gostaria de sublinhar aqui é que os cerca de 4 milhdes
de pessoas que podem ter chegado ao que hoje chamamos de Brasil encontraram
milhées de indigenas, vitimas de um genocidio paralelo a didspora africana,
processos que, nunca é demasiado lembrar, sustentam a constituicdo desse
mundo chamado de moderno. E nessa histéria, que é a de todos noés, que coe-
xistem os poderes mortais da aniquilacdo e as poténcias vitais da criatividade.

Nesse sentido, aquilo que eu gostaria de explorar tentativamente aqui —
o encontro entre afros e indigenas nas Américas — é o resultado do maior
processo de desterritorializacdo e reterritorializacdo da histéria da huma-
nidade, e é bastante notadvel que um fend6meno dessa envergadura tenha
recebido relativamente tdo pouca atengéo, ou que tenha recebido um tipo de
atencao que desconsidera completamente o que eu chamaria de dimensao
transcendental desse encontro.

Como jé observava Roger Bastide em 1973, "“os antropdlogos se interes-
saram sobretudo pelos fené6menos de adaptacao dos candomblés africanos
a sociedade dos brancos e a cultura luso-catélica” (Bastide 1976:32). O que
quer dizer, por um lado, que nédo se escreveu tanto assim sobre o que Basti-
de chamava de “encontro e casamento dos deuses africanos e dos espiritos
indigenas no Brasil". Mas quer dizer sobretudo que aquilo que foi escrito,
em geral, o foi a partir de um ponto de vista que subordinava a relac¢éo afroin-
digena a um terceiro elemento que estruturava o campo de investigacdo na
mesma medida em que dominava o campo sociopolitico: o “branco europeu”.
Na prépria obra de Bastide, a questao central talvez seja justamente a da
famosa "integracdao do negro na sociedade de classes". Tudo se passa entao,
como acontece frequentemente demais na antropologia, como se o ponto de
vista do Estado, com seus problemas de nation building, levasse a melhor,
impondo essa espécie de certeza, que parece durar até hoje, de que a Unica
identidade legitima é a identidade nacional.

645



646

DOCUMENTA

E claro que a estatizacéo, ou o branqueamento, da relacao afroindigena
ndo marcou apenas as investigacdes académicas. Como bem se sabe, no caso
brasileiro, assim como em muitos outros, o encontro e a relacdo afroindigena
foram devidamente submetidos a “sociedade dos brancos" e pensados na
forma daquilo que se convencionou chamar “mito das trés ragas”. Mito,
inutil lembrar, que elabora, justamente, a “contribuicdo” de cada uma dessas
“racas" para a constituicdo da “nacao brasileira”, mas segundo uma légica
e um processo em que o veértice superior do triangulo das ragas so pode ser,
claro, encabecado pelos brancos.

Quanto a antropologia, em especial a brasileira, a questdo que se coloca
é bem simples. Por que, afinal de contas, a proximidade entre amerindios e
afro-americanos — ou seja, o fato inelutavel de que, ao longo dos séculos, e
ainda hoje, eles ndo puderam deixar de estabelecer e de pensar suas rela-
¢des — sempre esteve acompanhada de um afastamento teérico que faz com
que dessa relacao ndo saibamos quase nada ou saibamos apenas o menos
interessante? Pois é esse afastamento que fez com que esses coletivos e suas
cosmopoliticas tenham sido tdo raramente estudados e/ou analisados em
conjunto, preferindo-se, em geral, aproximacgdes tedricas com outras terras,
a Melanésia, a Sibéria ou mesmo a propria Africa. Contra essa pobreza
antropolégica muitas etnografias recentes vém mostrando a riqueza com a
qual a relacdo afroindigena é pensada pelos coletivos nela interessados e
que nado encontra nenhum paralelo digno na reflexdo académica.

O primeiro passo, sem duvida, consistiria em um movimento para
libertar a relacdo afroindigena da dominacdo e do ofuscamento teérico-
-ideolégicos produzidos pela presenca dessa variavel “maior”, os “brancos”,
o que significa tentar praticar aquilo que, seguindo o exemplo do autor
de teatro Carmelo Bene, Deleuze denominou operacdo de “minoracdo”: a
subtracdo da variavel majoritdria dominante de uma trama faz com que esta
possa se desenvolver de um modo completamente diferente, atualizando as
virtualidades bloqueadas pela varidvel dominante e permitindo reescrever
toda a trama (Deleuze & Bene 1979:97-101). Em poucas palavras e grosso
modo: como ficaria o mito das trés racas se dele suprimissemos néo o fato
histérico, politico e intelectual do encontro, mas o vértice “maior" do tridn-
gulo, os "brancos"? Como apareceriam afros e indigenas sem este elemento
sobrecodificador?

Antes, contudo, como costuma dizer Isabelle Stengers, talvez seja
preciso ir um pouco mais devagar e comecar sublinhando os riscos desse
empreendimento. Para isso, é necessario deixar claro as imagens que eu
ndo gostaria que o termo afroindigena evocasse, os clichés que eu ndo gos-
taria que ele desencadeasse. O ponto central é que néo se trata de pensar a
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relacdo afroindigena nem de um ponto de vista genético (no sentido amplo
do termo), nem a partir de um modelo tipoldégico. Nao se trata de génese
porque nao se trata de determinar o que seria afro, o que seria indigena e
o que seria resultado de sua mistura — ou, eventualmente, o que néao seria
nem uma coisa nem outra. E isso seja em um sentido propriamente biolégico
ou genealdgico, seja em sentido cultural, social etc. Nao se trata, portanto,
de um problema de identidade, muitas vezes, alids, confundido com o das
origens, o que pode nao ser tao facil quanto parece, porque a primeira coi-
sa que somos tentados a fazer toda vez que nos deparamos com situacoes
“afroindigenas” sdo exatamente essas triagens que eu gostaria de evitar.

Por outro lado, ndo é nada incomum que, ao evitar o fogo da génese,
os antropélogos caiam na frigideira da tipologia, onde, fingindo fazer abs-
tracdo das conexdes genéticas, acabam chegando exatamente no mesmo
lugar. Estabelecer um tipo (ideal ou néao, pouco importa) afro puro, um tipo
indigena puro, e quantos tipos intermedidarios forem néo ¢, de modo algum,
0 que importa. Nem os modelos historicistas, nem os estrutural-funciona-
listas, em suas variantes explicitas ou mais ou menos disfarcadas, possuem
qualquer utilidade aqui. Pois ndo se trata, na verdade, de identificar e/ou
contrastar aspectos histoéricos, sociais ou culturais em si, mas principios e
funcionamentos que podem ser denominados amerindios e afro-americanos
em funcao das condicdes objetivas de seu encontro, o que significa que nao
sdo tracos, aspectos ou agrupamentos culturais que devem ser comparados,
mas os principios a eles imanentes.

Observemos, igualmente, que esse enfoque privilegiando comparagoes
e interacdes afroindigenas poderia também conduzir & produgédo de contri-
buicdes inovadoras para o campo das chamadas “relacdes interétnicas”.
Sabe-se bem como a histéria de diversos paises americanos foi contada,
em uma chave ideoldgica, com énfase sobre o encontro das “trés racas"
que teriam harmoniosamente constituido a nacéo. E supérfluo denunciar
o cardter mistificador deste tipo de narrativa, mas talvez valha a pena as-
sinalar que ela reelabora um fen6meno que indubitavelmente nao pode
deixar de ter ocorrido. Como também escreveu Roger Bastide (1960:20),
“nao sao as civilizagdes que estdo em contato, mas os homens" — ou as
pessoas — e cabe a nés tentar descobrir e pensar o que aconteceu e ainda
acontece nesses encontros — que, alids, ndo sao apenas entre pessoas, mas
também com deuses, objetos, lugares, musicas, dancas etc. Por outro lado,
como vimos, nunca se enfatizou suficientemente que a natureza das relacoes
que unem os vértices do tridngulo das “trés ragas” ndo pode ser a mesma,
caso se considerem as relacoes entre dominantes e dominados ou apenas
aquelas entre os segundos.
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Ora, essas relacoes se estabelecem entre elaboracoes que se situam em
diversas dimensoées: sociolégicas, mitoldgicas, religiosas, epistemoldgicas,
ontoldgicas, cosmopoliticas. Trata-se, em ultima instancia, de mapear as
premissas imanentes aos discursos nativos, extraindo consequéncias tedrico-
-experimentais efetivas das criticas antropolégicas que, ao longo dos ultimos
cem anos, vém insistindo na impossibilidade de determinacdo de qualquer
"grande divisor" capaz de distinguir substantivamente os coletivos humanos
entre si. Impossibilidade tanto mais evidente quanto as transformagoes em-
piricas em curso na paisagem sociocultural do planeta mostram a aceleracdo
simultanea dos processos aparentemente contraditérios de convergéncia e
divergéncia, mimetismo e diferenciacéo, dissolucdo e endurecimento das
fronteiras (tanto objetivas como subjetivas) entre os coletivos. Estas dificul-
dades devem ser levadas a sério, permitindo a elaboracdo de abordagens
alternativas que afirmem a fecundidade epistemolégica de tais impasses e
os situem no coracao da producédo antropolégica.

Se quisermos escapar do cliché antropolégico que quer nos prender
a mera determinacdo de variedades culturais e universais humanas, o que
deve ser visado é o mapeamento das premissas epistemoldgicas, ontoldgi-
cas, cosmopoliticas imanentes aos discursos nativos, o que, de imediato,
revela que ndo ha nenhuma razdo para confinar o procedimento a uma area
etnografica ou a um “tipo"” de sociedade. Trata-se de explorar — a luz de
contribuigdes tedricas recentes em torno da “antropologia simétrica" e dos
"grandes divisores" — a questao da potencialidade tedrica e/ou heuristica
dessas distincoes entre sociedades, e a de sua superacdo. E trata-se em
seguida de estimular um didlogo que, retomando a melhor tradicdo antro-
poldgica, confronte as contribuicdes especificas das pesquisas realizadas em
sociedades "indigenas" e “complexas”, a fim de que possam se fecundar
reciprocamente, escapando do aprisionamento em circulos restritos de es-
pecialistas e das excessivas concessdes aos clichés dominantes.

Isto significa, sobretudo, evitar o risco de simplesmente reproduzir,
num estilo talvez mais sofisticado, os classicos debates em torno do chamado
sincretismo religioso e, assim, isolar tracos de culturas originais puras que
teriam se mesclado formando cada manifestacdo sociocultural especifica.
Ao contrério, o ponto é a delimitacdo e o contraste de principios cosmologicos
de matriz amerindia ou africana, sem perder de vista nem sua especificidade,
nem as condicdes histéricas de seu encontro. Ou, em outros termos, trata-
-se de tentar colocar em didlogo producdes etnograficas e reflexdes tedricas
oriundas de dois dominios tradicionalmente separados da antropologia, na
esperanca de que, por meio desse didlogo, seja possivel trazer a luz novas
conexoes — e novas distin¢coes — entre eles.
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Se quiséssemos seguir um modelo, poderiamos denominé-lo, talvez,
transformacional, em um sentido andlogo, mas ndo idéntico ao que o ter-
mo possui nas Mitoldégicas, onde Lévi-Strauss (1964-1971) nado descarta as
conexodes histéricas, genéticas e mesmo tipoldgicas entre amerindios, mas
desenvolve um procedimento que visa contornar e superar essas obviedades.
Seguindo exemplos mais recentes, como o de Marilyn Strathern (1988) na
Melanésia, talvez seja possivel tratar desse modo materiais afro-americanos
em conexao com materiais amerindios.

Por outro lado, essas “transformacdes” também devem ser pensadas no
sentido deleuziano sugerido acima (o de um procedimento de minoragédo
por extracdo do elemento dominante) e em um sentido guattariano, porque
as conexoes que se pretende estabelecer ndo sao nem horizontais, nem
verticais, mas transversais. Ou seja, nao se trata de encarar as variacoes
nem como variedades irredutiveis umas as outras, nem como emanacgoes
de um universal qualquer conectando entidades homogéneas: as conexdes
se dao entre heterogéneos enquanto heterogéneos, as relagdes se dao entre
difereng¢as enquanto diferengas, como lembra Guattari (1992) ao falar de
heterogénese, conceito que tem como premissa fundamental a hipétese de
que o diferencial ndo pode ser encarado como mera negacdo e/ou oposicao,
uma vez que ele é sobretudo da ordem da criacdo ou da criatividade.

Isto significa também, diga-se de passagem, que talvez seja preciso
livrar a comparacao levistraussiana da nocao de estrutura, ou seja, abandonar
a ideia da realidade como um conjunto de atualizacbes parciais localmente
moduladas de um conjunto de possiveis que, uma vez nao atualizados, sdo
destinados a uma espécie de tranquila inexisténcia. Como se sabe, Deleuze
e Guattari propuseram uma perspectiva diferente sobre este ponto ao intro-
duzirem o conceito de virtual-real para se opor justamente a dupla nocao
estruturalista do possivel e do atual. Falar em virtual-real significa supor
que o que néo estd manifestamente atualizado continua a existir de alguma
forma, ou antes, continua a funcionar, podendo sempre ser recolocado em
jogo. Mais que um método transformacional, tratar-se-ia talvez de algo como
uma perspectiva transformacional, na qual ontologia se torna sinénimo de
diferenca, e epistemologia, de ética. Porque ndo h4 nenhuma razéo, a ndo
ser moral e politica, para subordinar a diferenca a identidade ou a ética a
epistemologia.

E preciso, pois, proceder com cautela, mas o esfor¢o para colocar em
didlogo materiais amerindios e afro-americanos tdo heterogéneos permite
desde ja entrever ao menos trés tipos de elaboracdo. Em primeiro lugar,
contextos nos quais os proprios coletivos se definem, mais ou menos dire-
tamente, como afroindigenas.
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Em segundo lugar, temos as situacoes em que coletivos autodefinidos
como amerindios e coletivos autodefinidos como afro-americanos se encon-
tram e interagem efetivamente — mesmo que, como costuma acontecer fre-
quentemente, esses encontros e essas interagdes possam ser tao codificados
que correm o risco de passar despercebidos.

Enfim, terceira possibilidade: aquela em que, de alguma forma, o proprio
analista se faz, por assim dizer, afroindigena, promovendo e mesmo provocan-
do o encontro de materiais tradicionalmente destinados a incomunicabilidade,
devidamente fechados em seus nichos académicos de protecdo. Nao é dificil
imaginar como esse procedimento poderia enriquecer debates tradicionais
confrontando temédticas classicamente tidas como "indigenas” (totemismo,
xamanismo, multiplicidade de espiritos...) com outras, tidas por "afro-ameri-
canas" (sacrificio, possessao, pantedes hierarquizados de divindades e assim
por diante) e que, no entanto, todos sabemos poderem ser encontradas, de
acordo com distintas transformacdes, dos dois lados do divisor.

Trata-se, assim, de proceder a um confronto entre cosmopoliticas e cole-
tivos em principio heterogéneos que poderia servir para seu esclarecimento
mutuo, evitando o evolucionismo no plano histérico, o dualismo no plano
ontolégico, e o maniqueismo no plano ético. Essas cosmopoliticas e esses
coletivos devem, assim, ser tomados no que apresentam de desconhecido,
incerteza, indeterminacéao, ndo a partir daquilo que sabemos ou acreditamos
saber a seu respeito. Nao se trata tampouco de supor algum tipo de unida-
de ou identidade 14 onde se via apenas diferenca; trata-se, seguindo o que
Deleuze e Guattari chamam "método diferencial”, de buscar e analisar com
cuidado as “distincoes abstratas” a fim de que as “misturas concretas” se
tornem mais inteligiveis. Em outros termos, é preciso distinguir analitica-
mente bem para melhor entender as aliancas e os agenciamentos efetivos
que produzem as misturas concretas.

Isto ndo significa, contudo, abrir mao de um ponto essencial, o fato de
que, como escreveu em alguma parte Lévi-Strauss, a antropologia é uma
ciéncia empirica e que, nela, o material empirico deve guiar as problemati-
zagoes e as conceptualizagdes. Com o adendo de que esse material empirico
envolve necessariamente o que as pessoas pensam e tém a dizer sobre o que
acontece com elas mesmas e com os outros, uma vez que a antropologia deve
estar sempre subordinada a palavra nativa, de tal modo que seu discurso nao
tenha privilégio algum em face daqueles com quem trabalha. Nesse sentido,
o melhor procedimento inicial talvez seja tomar o termo “afroindigena"” nos
sentidos em que as préprias pessoas que gostam de pensar a si mesmas como
afroindigenas o utilizam. Ou o que é a mesma coisa, sublinhar que o termo
"afroindigena" tem, ou pode ser tomado como tendo, uma origem afroindigena.
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Desse modo, eu gostaria de utilizar algumas reflexoes nativas para apre-
sentar um pouco melhor o que estou propondo. Tentarei fazé-lo a partir da
maneira pela qual dois coletivos distintos elaboram a relacao afroindigena,
abrindo assim, talvez, a possibilidade de uma reflexdo antropolégica sobre
este tema. Esses dois coletivos, aparentemente muito heterogéneos, vivem
no extremo-sul e no sul baianos; o primeiro — os membros do movimento
cultural da cidade de Caravelas, estudados por Cecilia Mello (2003, 2010) —
se pensa decididamente como afroindigena; o sequndo, os Tupinambé da
Serra do Padeiro, estudados, entre outros, por Helen Ubinger (2012) — se
define resolutamente como indigena.

Quando foram apresentados pela primeira vez, h4 mais de dez anos,
nem o material etnografico, nem a andlise empirica e a tedrica de Cecilia
Mello se acomodavam muito bem a um certo cliché que parecia dominar o
pensamento antropoldgico, mas que, tudo indica, é cada vez mais dificil de
sustentar: a quase certeza de que nao temos nada de importante a apren-
der com as pessoas com quem convivemos durante nossas pesquisas, seja
porque elas realmente ndo seriam capazes de nos ensinar nada, seja porque
aquilo que elas eventualmente nos ensinam é de curto alcance, limitado ao
contexto paroquial em que vivem.

As pessoas que Cecilia estudou em Caravelas criaram e fazem parte de
um bloco de carnaval (0o Umbandaum), de um “Movimento Cultural” (o Arte
Manha) e de um Grupo Afroindigena de Antropologia Cultural — todos os
termos s@o deles. Neles, desenvolvem uma série de atividades que visam
“resgatar” a memoria afroindigena, usando para isso formas de expressao
artisticas, que envolvem a escultura, os entalhes em madeira, a pintura, mas
também o teatro e a danca. Além disso, e este ponto é fundamental, sua arte
resulta de pesquisas e debates coletivos sobre suas origens afroindigenas
e suas formas de expressao. As atividades do movimento se concretizam
também no Umbandaum, definido como “bloco-manifestacdo politica” que,
desde 1989, ocupa as ruas de Caravelas no sdbado de carnaval, apresentan-
do orixas, caboclos e personalidades histéricas marginalizadas da histdria
baiana. Esse desfile é definido como o que Cecilia (2013) denomina "um
teatro-performance, em que os componentes incorporam personagens e
traduzem suas caracteristicas através de expressdes faciais e corporais".

As mesmas pessoas que fazem o movimento cultural e o bloco sdo, ade-
mais, filiadas ao Partido dos Trabalhadores e desenvolvem intensa militancia
politico-eleitoral — tendo alguns se candidatado por diversas vezes a cargos
eletivos e mesmo ocupado algumas secretarias municipais. Além disso, boa
parte de seu tempo € tomado pela elaboracdo de belissimas obras de arte,
de esculturas a moveis chamados “rusticos”, criadas a partir da técnica
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que denominam “reaproveitamento da madeira"”, ou seja, a utilizacdo de
madeira considerada “morta"”, encontrada nas matas que ainda sobrevivem
aos eucaliptais que infestam a regido, madeira que, devidamente tratada,
adquire uma espécie de nova vida.

O ponto essencial aqui € que essas pessoas nao apenas se pensam (no
sentido forte da palavra) como “afroindigenas", como desenvolvem uma série
de complexas reflexdes sobre essa expressao e sobre a sua propria situacao
no mundo. Em lugar de pretender saber de antemao e "revelar"” o que seus
amigos estariam “realmente” querendo dizer ao se afirmarem afroindigenas,
Cecilia preferiu seguir de modo detalhado e profundo o que eles efetivamente
dizem, fazem e pensam a respeito de si mesmos, dos outros e dos mundos
de que participam. Porque a necessidade de que os outros pensem — para
usar uma expressdo de Deleuze retomada por Stengers — nao significa, é
claro, que devamos obrigd-los a pensar, muito menos tentar “esclarecé-los"
ou, no limite, lamentar que ndo pensem. A necessidade de que os outros
pensem é uma abertura para seu pensamento, a aceitacdo de que as pessoas
realmente pensam, mesmo, ou principalmente, quando pensam diferente de
nés. Desterritorializacdo do pensamento proprio por meio do pensamento de
outrem, espécie de participacéo, discurso livre indireto, inica justificativa,
talvez, para a pratica antropolégica.

Em lugar de ceder a tentacdo de julgar se seus amigos eram “de fato"
negros, indios, mesticos, pobres, ou o que quer que seja, a antropdloga
aprendeu que "afroindigena” nédo precisa necessariamente ser da ordem da
identidade, mas pode ser pensado como algo que se torna, que se transforma
em outra coisa diferente do que era, mas que, de algum modo, conserva uma
memoria do que se foi — como um devir, portanto.

Cecilia aprendeu também que o termo "“afroindigena” quer dizer muitas
coisas: um modo de descendéncia, sem duvida, mas também uma origem
explicitamente reconhecida como mitica e uma forma de expressao artistica,
ou seja, criativa; que nédo se trata da simples justaposicdo de influéncias ou
formas distintas e irredutiveis, mas de uma terceira forma, com caracte-
risticas proprias e ao mesmo tempo comuns as outras; que a relagdo entre
afros e indigenas nédo é pensada apenas como de proximidade entre mundos
paralelos, mas como uma intersecao entre esses mundos, como um encontro
entre indigenas e africanos. Que o encontro tenha sido real ou ndo — ou
que ele esteja sendo explorado em sua realidade historia ou ndo — pouco
importa. O que realmente importa é a virtualidade desse encontro, aquilo
que ele poderia ter produzido e que, por isso mesmo, ainda pode sé-lo.
Finalmente, Cecilia também aprendeu que o conceito foi elaborado com as
mesmas técnicas utilizadas na criagao das obras de arte que o grupo produz.
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Vé-se, assim, que as relacdes afroindigenas sdo pensadas, simultanea-
mente, na chave da filiacdo e na da alianca, extensivas e intensivas ao mes-
mo tempo; que tanto uma quanto a outra sdo encaradas em sua molaridade
histérica e em sua molecularidade criativa. O afroindigena € uma linha de
fuga minoritdria ndo apenas em relacdo a varidvel majoritdria dominante
“brancos”, mas também em relacdo a captura que sempre ameaca as linhas de
fuga: o rebatimento do devir em uma identidade ou mesmo em um pertenci-
mento — negro, indio como minoria em lugar de devir-minoritario ou menor.

E nesse sentido que o conceito de afroindigena é criado em Caravelas
a partir dos mesmos procedimentos utilizados para criar qualquer obra de
arte, ou seja, a partir dessa técnica que os artistas chamam de "“reaproveita-
mento"” ou “ressuscitamento”, técnica que opera por meio da reatualizacao
de virtualidades reprimidas pela histéria. Uma arvore derrubada ou uma
danca esquecida preservam poténcias vitais que o artista e o militante podem
desencadear. Trata-se, assim, de uma espécie de bricolage das experiéncias
historicas vividas de diferentes maneiras pelos membros do grupo como
afros e como indigenas, ou seja, como dominados. Do mesmo modo que na
“madeira morta" uma nova vida pode ser encontrada, nas experiéncias de
resisténcia a dominacdo uma nova forca pode sempre ser despertada.

Se para os Maia do México contemporaneo, como mostrou Pedro Pitarch
(2013), a coexisténcia de narrativas indigenas e europeias € um modo de néo
permitir a incorporacao da légica europeia na prépria narrativa indigena, no
caso de Caravelas tudo se passa como se fosse a articulacdo das narrativas
afro e indigena que produz esse efeito de evitar a incorporacdo da légica
dominante, o que néo significa que aquilo que os Maia obtém a partir de
uma evitacdo rigorosa de qualquer mistura seja feito pelos afroindigenas
simplesmente “misturando” as coisas.

J& hé4 algum tempo, José Carlos dos Anjos (2006) nos revelou tudo o que
terfamos a ganhar abandonando os clichés dominantes da miscigenacao, da
mesticagem ou do sincretismo em beneficio de imagens oriundas de nossos
proprios campos empiricos de investigacdo. Assim, a ideia de “linha cruzada”,
presente em praticamente todas as religides de matriz africana no Brasil, per-
mite pensar um espaco de agenciamento de diferencas enquanto diferencas,
sem a necessidade de pressupor nenhum tipo de sintese ou fuséo. As diferencas
sdo intensidades que nada tém a ver com uma légica da assimilacdo, mas sim
com a da organizacao de forgas, que envolve a modulacao analdgica (contra
a escolha digital) dos fluxos e de seus cortes, bem como o estabelecimento
de conexdes e disjuncdes. Esse modelo heterogenético apoiado nas variacoes
continuas permite opor termo a termo mesticagem e sincretismo, de um lado,
contramesticagem e composicao (no sentido artistico do termo), de outro.
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Porque em ultima analise é do mito das trés racas que os afroindigenas
de Caravelas estdo tentando se livrar. E, se o fazem, é porque sabem muito
bem que os mitos das classes dominantes tém o mau costume de produzir
efeitos muito reais. Nesse sentido, sua elaboracdo do afroindigenismo tem
igualmente uma dimensao mitica. Aqui, entretanto, temos que livrar o con-
ceito de suas dimensodes representacionais ou mesmo estruturais. Como
escreveram Deleuze e Guattari (1972:185), o mito ndo é “uma representacdo
transposta ou mesmo invertida das relagoes reais em extensao"; ele, ao con-
trario, “determina, conforme o pensamento e a pratica indigenas, as condi¢oes
intensivas do sistema"; ou, em outras palavras, o mito “ndo é expressivo,
mas condicionante”. O problema é de agenciamento, ndo de representacao.

Se a bricolage, como postulou Lévi-Strauss (1962), corresponde, no
plano da atividade préatica, ao mito da atividade especulativa, a mesma
passagem do expressivo ao condicionante poderia ser transposta para essa
nocéao. O "reaproveitamento”, ou “ressuscitamento”, é uma forma de resis-
téncia, e a criacdo de novas condi¢des e condicionantes faz parte inevitavel
de toda luta politica.

O afroindigena pode aparecer, assim, como uma espécie de perspectiva.
Perspectiva que néo é tanto a da oposicao simples entre afroindigena, de
um lado, e brancos, de outro — o que reconduziria inevitavelmente a uma
captura pela forma-identidade — mas sim uma perspectiva estabelecida a
partir da oposicdo mesmo entre afro e indigena, oposicdo que, evidentemente,
€ de natureza muito distinta daquela entre afro e/ou indigena, de um lado,
e branco, de outro.

Trata-se — esta talvez seja a hipdtese mais forte que eu gostaria de le-
vantar — de um processo que poderiamos denominar “contramesticagem”.
Nao no sentido de uma recusa da mistura em nome de uma pureza qualquer,
mas no da abertura para o carater analdgico, e néo digital, e para o elemento
de indeterminacdo que qualquer processo de mistura comporta.

Em certo sentido, o desafio colocado pela exploracdo antropolégica da
nocao de afroindigena — que aparece ou reaparece hoje em tantas partes —
bem como de seus correlatos, ndo é mais do que a tentativa de elaborar em
chave académica aquilo que os militantes afroindigenas de Caravelas, assim
como muitos outros, expuseram em chave existencial.

A quase 400 km ao norte de Caravelas, e a cerca de 50 km do litoral,
fica a cidade de Buerarema, parte da antiga grande regidao cacaueira baiana.
E a pouco menos de 20 km do centro de Buerarema fica a Serra do Padeiro,
onde vivem hoje quase mil tupinambds. Eles fazem parte de um grupo mais
abrangente que inclui os Tupinambéa de Olivenca (que vivem mais perto do
litoral) e, como seus vizinhos, lutam ha pelo menos vinte anos pela criagdo
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de sua terra indigena (sobre o que se segue, ver principalmente Ubinger
[2012], também Macédo [2007] e Couto [2008]).

A histéria dos Tupinamba dessa regiao se parece muito com a de inu-
meros grupos indigenas do nordeste brasileiro — e hoje também de outras
regides. Grosso modo, essa histéria é por eles dividida entre um grande
periodo que vai do século XVI ao XIX (marcado por sua reducdo em missoes
jesuitas em conjunto com outros grupos indigenas e, depois, pela ocupacao de
certos territdrios), sequido, a partir do inicio do século XX, por periodos mais
curtos de invasao, expulsao, revolta, dispersao, submersao e retomada. Esta
ndo é a ocasido para nos determos nesse intrincado processo e no complexo
modo como é pensado e narrado pelos envolvidos. Basta observar que os
Tupinambd nédo supdem que tenham deixado de existir enquanto indigenas
em nenhum momento, e que pensam as aliancas e a submersao a que se
viram obrigados a praticar como meios de luta para garantir a sua existéncia.

Desse modo, ndo veem nenhum problema em reconhecer que sao "mis-
turados”. No entanto, e ao contrario do que vimos ocorrer em Caravelas, a
expressao afroindigena parece nao fazer muito sentido na Serra do Padeiro,
uma vez que a mistura ndo anula o fato de que sdo, sempre foram e pretendem
permanecer indigenas. Tudo se passa de modo semelhante aquele que foi
descrito pela primeira vez, em 1991, por Peter Gow para os Piro da Amazonia
peruana: o fato de que a diferenca entre pessoas pode ser introjetada em
cada uma nao anula o fato de que, coletivamente, podem seguir sendo o
que sempre foram. Parafraseando uma comunicacao oral de Pedro Pitarch
para o caso dos Maia mexicanos, os Tupinambé da Serra do Padeiro ndo
sdo os "descendentes” dos antigos Tupinamba: eles sdo aqueles Tupinamba
que foram capazes de sobreviver a uma experiéncia histérica devastadora.

De seu proprio ponto de vista, o ponto central dessa articulacdo entre
identidade e diferencga, continuidade e descontinuidade parece se situar
no plano cosmoldgico. Conhecidos pelo culto que prestam aos encantados,
continuam a ver suas praticas religiosas sendo usadas para negar a eles o
direito a terra, sob o argumento de que assim como fenotipicamente eles nao
parecem indios, sua religido estaria mais proxima das religides de matriz
africana do que de préaticas indigenas.

Como se sabe, por “"encantado” entende-se, em praticamente todo o
Brasil, do oeste amazoénico ao litoral nordestino e do extremo norte do pais a
Minas Gerais, um conjunto de seres espirituais que assumem caracteristicas
semelhantes e diferentes nas diversas praticas religiosas em que aparecem.
Denominados em muitas partes “caboclos”, esses encantados se caracteri-
zam, em geral, por ndo se confundirem com as divindades propriamente ditas
e, ao mesmo tempo, por apresentarem algum tipo de afastamento significativo
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em relacdo aos antepassados e aos espiritos de mortos em geral. Ainda que
isso ndo ocorra em todas as partes, os encantados costumam ser pensados
como "vivos", seja no sentido de que séo seres que passaram deste plano da
existéncia para outro sem conhecer a experiéncia da morte, seja no sentido
de que sempre existiram, habitaram e protegeram determinado territério.

E bem nesta ultima acepcdao que os Tupinamba da Serra do Padeiro
definem os seus encantados — que eles ocasionalmente chamam de “cabo-
clos", termo igualmente utilizado como sinénimo de indios. Os encantados
sdo os "donos da terra", essa terra que foi transformada em um “territério de
sangue" e que é preciso agora “curar”, transformando-a em uma “Terra sem
Males". Esta serd a nova forma da vinganca tupinambd, ndo mais a partir de
um “derrame de sangue", mas justamente da cura de um territério doente de
sangue. Para isso, sdo necessarias as “retomadas” das terras, da cultura, da
vida. Retomadas que devem ser entendidas literalmente no sentido proposto
por Isabelle Stengers para a nogao de "reclaim”: ndo simplesmente lamentar
0 que se perdeu na nostalgia de um retorno a um tempo passado, mas sim
recuperar e conquistar ao mesmo tempo, “tornar-se capaz de habitar de
novo as zonas de experiéncia devastadas" (Pignarre & Stengers 2005:185).

O modo como os Tupinamba da Serra do Padeiro narram os comecos
de seu culto aos encantados é impressionante e constitui um dos condicio-
nantes de suas praticas e representacdes. Um migrante do sertdo baiano
acaba parando na Serra e se casando com uma nativa. Um de seus filhos
experimenta crises de dor ou mesmo de “loucura”. Seu pai decide leva-lo
para a mais famosa mae de santo da Bahia, Mae Menininha do Gantois,
sua parente distante. Em Salvador, a poderosa mée de santo se da conta de
que néo pode curd-lo porque ele ja possui o poder da cura. E que a Unica
solugdo é “cumprir sua sentencga”, ou seja, voltar para a Serra e comegar a
curar as pessoas. De volta, o primeiro pajé tupinamba contempordneo cura
primeiro a si mesmo e em seguida outras pessoas. Em seus sonhos, descobre
pessoas com o mesmo dom, capazes de acolher os encantados, e d4 inicio a
seu culto. Comeca a acolher um encantado especifico, o Caboclo Tupinamb4,
que avisa que “essa terra vai voltar a ser uma aldeia indigena"”, e anuncia
a missdo de retomada do territério indigena. Nessa retomada, humanos e
encantados sdo parceiros: os segundos seguem sempre na frente das ocu-
pacoes territoriais e conduzem os primeiros na retomada da cultura.

Quando confrontados com a acusacgédo de que suas praticas religiosas
ndo seriam realmente indigenas, mas “misturadas” ou mesmo de origem
africana, os Tupinambd da Serra do Padeiro sabem exatamente o que dizer.
Como afirma Célia, irma do cacique Babau e grande pensadora, "o candomblé
é bom pra gente usar” (Ubinger 2012:149). Continuo a cita-la:
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A gente nao discrimina, sabemos que algumas das entidades dos negros sao
do bem. Mas se eles ndo combinam, a gente ndo trabalha com eles, nés ndo
trabalhamos com as entidades negras, mas algumas sim, pois elas ajudam.

Porque havia muito contato entre as culturas (Ubinger 2012:135).

Ora, essa visdo pragmatica, no sentido filosoficamente mais profundo do
termo, também pode ser aplicada as religides dos brancos. Como diz Célia,
oragoes catolicas, por exemplo, sdo utilizadas pelos Tupinambd, mesmo que
eles de modo algum sejam cristdaos, porque — e sigo citando-a:

Nos fomos catequizados. Al nés usamos o que era bom ou tinha mais forca da
religido do outro e adaptamos as nossas praticas e crengas. Mas continuamos
fazendo nossos rituais e tendo fé nas nossas crencas, sé que adaptamos, usando

o que era util ou bom do homem branco (Ubinger 2012:135).

Té&o longe, tao perto dos afroindigenas de Caravelas. A relacao afroindigena
segue sendo o modo pelo qual se pode resistir aos brancos, mesmo que, neste caso,
seja preciso manter a separacao interna entre afro e indigena, de algum modo
“eclipsada" pelos militantes de Caravelas. Indios até o século XIX, os Tupinambéa
se veem obrigados a “submergir" para ndo serem mortos — um pouco como seus
encantados, que passam de um plano a outro sem conhecer a experiéncia da
morte. Nessa submersao, tanto eles quanto seus encantados se metamorfoseiam
em "caboclos”, capazes de sobreviver em alguns nichos até poderem reemergir
neste mundo como indios e encantados a fim de retomarem o que é seu.

Nao se trata aqui ainda de tirar muitas conclusdes da justaposicao
etnogréfica e conceitual que apenas esbocei a partir dos belos trabalhos de
Cecilia Mello e Helen Ubinger. Limito-me a observar que esse confronto
pode ser estendido a outras etnografias e teorias nativas na direcao da ela-
boracao de teorias etnograficas — para voltar ao conceito malinowskiano
que redescobri em meu trabalho sobre politica — do que estou chamando
provisoriamente (contra)mesticagem.

De todo modo, essas teorias etnograficas devem necessariamente se
apoiar em teorias nativas, e tudo indica que estas nunca deixam de opor,
ou de distinguir, o cruzamento, a parcialidade, a heterogénese, a modu-
lacdo analodgica, as intensidades, as variacdes continuas, a composicdo e
a contramesticagem aos clichés dominantes da sintese, da totalidade, da
miscigenacao, da identificacdo por contraste, dos interesses, da légica da
assimilacao, da fusao e da mesticagem e/ou sincretismo.

E nesse sentido que creio que a relacdo afroindigena possui um alto
potencial de desestabilizacdo do nosso pensamento e que, por isso mesmo,
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deve estar no coracao de uma antropologia que encara as diferencas, que
leva a sério o que as pessoas pensam, que é capaz de se manter afastada
dos clichés que nos assolam e, assim, pensar diferente.

Para terminar, queria apenas justificar meu titulo, no qual fiz o que
sempre aconselho meus estudantes a nao fazerem — a utilizacao literal de
uma expressdo nativa sequida de um rebuscado subtitulo. Desta vez, contudo,
néo fui capaz de resistir a forca do episédio que me foi narrado por outra
ex-aluna que, como ey, fez sua pesquisa de campo em Ilhéus. No mercado
local de artesanato, Ana Claudia Cruz da Silva vé um turista comprando
artesanato indigena de um vendedor que se apresenta como tupinamba.
Um pouco cético, o turista pergunta se ele € mesmo indio; ele responde que
sim, que é indio; o turista insiste na duvida, suspeitando, sem duvida, de
uma ascendéncia negra; o indio confirma que é tupinamb4; o turista ainda
argumenta: “mas vocé ndo parece indio!". E a resposta: "O que o senhor
queria? Sdao quinhentos anos de contato".
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