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Resumo

Analisam-se as trajetérias de vida de indios brasileiros que sao "homens
marginais", segundo o conceito classico de Robert Park e Stonequist: pessoas a
margem de duas ou mais culturas, nio integradas em nenhuma delas. Apresenta-se
um desenvolvimento historico deste conceito antropolégico e depois sao
examinados os casos de T7ago Margues, indio Bororo estudado por Baldus e Florestan
Fernandes; Tibakou, indio Surui analisado por Renato Queiroz; e Biboi, indio

Mundurnkn pesquisado por Robert Murphy.

Como resultado da pesquisa de campo da autora, é apresentado e discutido o
caso de um indio da Amazonia que ¢ a0 mesmo tempo padre catélico e tenente do
Exército. No epilogo, sio abordados outros casos de marginalidade selecionados na

literatura antropologica.

Abstract

Life trajectories of Brazilian Indians that are "marginal men" are analysed by
the classical concept of Robert Park and Stonequist: people living on the margin of
two cultural groups without being able to identify themselves with either one. It is
presented a historic development of this anthropologic concept, and than it is
examined the cases of Tiago Marques, a Bororo Indian studied by Baldus and Florestan
Fernandes; T7bakou, a Surui Indian analysed by Renato Queiroz; and Biboz, a

Mundurnku Indian researched by Robert Murphy.

As a result of the author field research, it is presented and discussed the case
of an Amazonian Indian that is at the same time a catholic priest and a army
lieutenant. At the end, it is examined other cases of marginality selected from the

anthropology literature.
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“Duas almas, ai! residenr no meu peito. E cada nma se afasta, repele sua irma.’

Goethe

“Se a vida ¢ para mim um problema — como certamente acontece — en também nao deixo de ser um
problema para ela. As pessoas sio forcadas a adotar uma atitude qualquer a meu respeito e,

ao fazé-lo, estao julgando nio apenas a mim, mas a si proprios.”

Oscar Wilde

“Certas culturas permitem ao individuo desvios muito mais largos do que outras, e as primeiras
ndo se pode dizer que sofram com as suas peculiaridades. E provavel que as ordens sociais do
futuro levem esta tolerancia e este estimulo do individuo mmuito mais longe do que quaisquer culturas

qgue nds conhecenos”.

Ruth Benedict



Introducgio

“... mas também eu nio fico numa situagao de querer saber aonde eu pertenco:
da minha cultura eu ja sai, mas nao pertenco a civilizagao branca. Eu tento
equilibrar. Muitas vezes nao da, a gente sofre, é dolorido, tenta conciliar as duas
coisas, num momento ¢ indigena, no outro ta no meio dos brancos. Seria a melhor
saida permanecer no meio do nosso povo, porque nao da para conviver diretamente
com o pessoal das grandes cidades. Me sinto estranho muitas vezes na comunidade
e no meio dos brancos (...) mas eu nao posso abandonar nenhuma parte minha: se

eu deixar de ser padre, militar ou indio, eu me sentiria desonesto comigo mesmo!”

Henrique Ehkitho,

indio Katapi da Amazodnia'

1O nome “Henrique Ehkith6” e a etnia “Katapi” sio ficticios a fim de ocultar a identidade dele,
informante, que vive na Amazonia nos dias de hoje. Esta, assim como todas as demais falas de Henrique
contidas nesse trabalho, sdao originadas de entrevistas concedidas a autora. A primeira, no dia 01 de julho de
2000, realizada com gravador na diocese de Sao Gabriel da Cachoeira, no chamado “terraco do bispo”, com 1
hora e 50 minutos de duragdo. As outras entrevistas tiveram um carater mais informal, sem gravador, e
aconteceram entre 01 de setembro e 03 de novembro de 2000, durante nossa estadia nas tribos Yanomami e
Kuripako. A dltima etapa dessas entrevistas informais aconteceu entre os dias 30 de junho e 03 de agosto de
2001, quando Henrique visitou a autora em S3o Paulo. Os roteiros dessas entrevistas eram idealizados antes
da realizacdo delas, sem ser apresentados formalmente a Henrique, a fim de assegurar a naturalidade das
conversas.



Introdugio

A cita¢do acima ilustra uma realidade presente nas mais diferentes culturas: a
posicao extremamente desconfortavel e sofrida de um “homem marginal”. No
sentido classico, estabelecido em 1928 por Robert Park? e ampliado por Stonequist’,
o conceito de homem marginal refere-se a pessoas que estio a margem de duas ou
mais culturas, sem se sentirem integradas em nenhuma delas. Sao individuos que
percebem, em alguma fase da vida (muitas vezes na adolescéncia), que estao
divididos, que as solu¢des automaticas e inconscientes fornecidas normalmente por
uma s6 cultura ndo se aplicam a eles. Muitas vezes, esses homens marginais
adquirem um espirito critico e criativo, uma lucidez acima da média, devido a essa
posicao distanciada que ocupam em relagao a dois sistemas de valores
incompativeis. Segundo Park, “quando a organizacio tradicional da sociedade se
desintegra, como resultado de contato e colisio com uma nova cultura invasora, o
efeito ¢, por assim dizer, emancipar o individuo (...) Ele se torna, no processo, nao
apenas emancipado, mas esclarecido. O individuo emancipado invariavelmente se
torna, num certo sentido e até certo grau, um cosmopolita. Ele aprende a olhar o
mundo em que nasceu e se educou com alguma coisa do desprendimento de um

estranho™

. Vale a pena enfatizar que o adjetivo “marginal” serd usado nesse
trabalho somente na acepgao antropoldgica, nos termos estabelecidos por Park, e
nao no sentido cotidiano, que se refere ao marginal como “delinqtiente” ou

“criminoso’.

No processo de contato da sociedade nacional com os indios brasileiros,

podemos encontrar varios casos de homens marginais. Um exemplo célebre é o de

? PARK, Robert. "Migracio Humana e o Homem Marginal". Artigo escrito em 1928 e incluido na
edicio brasileira de O Homem Marginal de Stonequist, 1948.

3 STONEQUIST, Everett. O Homen Marginal. Sao Paulo, Martins Editora, 1948.

‘ PARK, Robert. "Migracio Humana e o Homem Marginal". Artigo escrito em 1928 ¢ incluido na
edicao brasileira de O Homem Marginal de Stonequist, 1948.
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Tiago Marques, estudado por Herbert Baldus® e Florestan Fernandes®: no inicio do
século XX, um grupo de salesianos empreendia a catequizacao em uma aldeia
Bororo” quando conheceram Tiago, um jovem indio que se destacava dos outros.
Os padres logo perceberam que ele tinha grande perspicacia, inteligéncia e facilidade
de aprender, e comegaram a usa-lo como intermediario das relagdes da tribo com os
religiosos. Aos 12 anos, o jovem Bororo foi enviado a um colégio de Cuiaba, onde
se saiu muito bem nos estudos. Trés anos depois, Tiago viajou para a Franca e Italia,
“vivendo la no seio das melhores familias”, nas palavras de Baldus. Aos 17 anos,
saudoso da tribo, ele retornou ao Brasil. Assim, depois de cerca de cinco anos, Tiago
voltou a sua aldeia, sendo extremamente mal recebido. Por que? Simplesmente
porque ele se tornara um individuo completamente inadaptado para a vida Bororo:
ao invés de fazer roga, cagar e conhecer as historias mitoldgicas da tribo, Tiago sabia
talar francés, conhecia varias teorias filosoficas e estava habituado a vida na grande
cidade. Voltando para a aldeia, ele sentiu na prépria pele sua personalidade bipartida:
nao conseguia mais estar nem com os padres, nem com a sua familia. Era um
individuo estranho para os dois grupos, sem conseguir identificar-se plenamente

com nenhum deles.

Outro caso interessante ¢ o de Henrique, indio Katapi da Amazonia, que
tivemos a oportunidade de conhecer pessoalmente: com cerca de dez anos ele foi
para um colégio interno de padres no meio da floresta. A fim de continuar os
estudos, mudou-se para a cidade de Sdo Gabriel da Cachoeira, a 900 Km de Manaus.
Motivo de orgulho na familia, completou o 2° grau e comegou a preparar-se para a
ordenagao de padre: foi estudar teologia em Manaus junto de mais um indio

companheiro seu. Sendo alvo de varios preconceitos dos religiosos dali, resolveu

® BALDUS, Herbert. "O Professor Tiago Matrques e o Cagador Aipobureu". In: Ensaios de Etnologia
Brasileira. Sao Paulo, Cia Editora Nacional, 1979.

$ FERNANDES, Flotestan. "Tiago Marques Aipobureu: Um Bororo Marginal". In: Mudangas Sociais no
Brasil. Sao Paulo, Difusdo Européia do Livro, 1960.

7 . . L .
Este, assim como todos os demais nomes indigenas escritos ao longo deste trabalho, foram grafados
de acordo com as normas da “Convencio para a Grafia dos Nomes Tribais” estabelecida pela Associacdo
Brasileira de Antropologia em 1953.

6



Introdugio

intensificar os estudos para se destacar e ser respeitado. Conseguiu. Voltou para a
sua aldeia como padre formado, mas tendo que residir na diocese de Sao Gabriel
(desnecessario dizer que foi motivo de maior orgulho na familia, que continuava a
viver em uma pequena comunidade no meio da mata, longe da tao sonhada
“civilizacao”). No entanto, sua posi¢ao na cidade nao era muito confortavel: ja havia
um padre indigena ali, e todas as paroquias estavam repletas de religiosos. O bispo
mandou entio Henrique servir em Cucui, uma pequena comunidade de fronteira
com a Colombia e a Venezuela. Longe de familiares e de seus pares religiosos, o
jovem Katapi sofreu mais uma experiéncia dolorosa: sentindo-se isolado e
desmotivado, adoeceu. Em suas préprias palavras, “comecou a doer o corpo todo.
Eu era examinado por todos os médicos, e eles me diziam que eu nao tinha nada,
que devia ser problema da cabega”. De fato, Henrique entrara em uma depressao
profunda, tendo que sair de Cucui as pressas. Percebendo o conflito interno do
padre indigena, um outro religioso de Sao Gabriel aconselhou-o a ir para Lorena
(cidade no estado de Sao Paulo), onde havia um recanto para padres. Henrique foi,
permaneceu ali cerca de seis meses, conheceu novas pessoas e lugares diferentes, fez
amizades e voltou recuperado. Sem duavida, era essa a melhor forma de curar a

depressao de uma personalidade expansiva e brincalhona como a de Henrique.

Sem receber muitas tarefas na Igreja, o padre Katapi recebeu uma nova
incumbéncia: oferecer assessoria religiosa aos militares da regido, na funcio de
capeldo. Para tanto, ele teve que se submeter a todos os procedimentos normais do
exército: fazer curso de sobrevivéncia de selva, aprender a marchar, a prestar
continéncia, cantar o hino nacional, entre outros. Atualmente, ele ocupa o posto de
tenente, recebe salario e deve apresentar-se diariamente ao quartel. Por mais que ele
diga que se sente hoje muito melhor do que antigamente, permanece evidente o seu
conflito interno: na pratica, as trés identidades que ele carrega sdo contrastantes,
sendo inconcilidveis na regido Amazonica. Muitas vezes, ele se dirigia a mim falando:
“pois ¢, nés pensamos que...”, € eu o interrompia para perguntar: “nds quem,
Henrique? Os indios, os padres ou os militares?” E como se ele sentisse a obrigac¢ao
de ser leal aos trés grupos, sem conseguir identificar-se inteiramente com nenhum
deles. Se de um lado ele percebe que ¢ diferente dos outros, de outro ele sente

orgulho disso, pois vé que deles se destaca, que é objeto de interesse (inclusive o
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nosso). Ao longo da nossa convivéncia, pudemos reconhecer claramente aquele
distanciamento a que Park se refere: a partir do momento em que nao adota
integralmente nenhuma dessas identidades, nosso entrevistado esta em uma posi¢ao
absolutamente estratégica para observar, analisar, refletir e criticar o que ele vivencia.
Isso resulta em formulag¢oes de uma lucidez profunda, sempre carregadas de ironia e

consciéncia do proéprio estado.

Mas qual € o interesse antropologico em pesquisar os homens marginais?
Longe de querer estudar esses individuos apenas como uma curiosidade, a trajetoria
de um homem marginal revela aspectos importantes de sua cultura de origem ¢ da
mudanga cultural operante. Como explica Stonequist, “as historias de vida dos
homens marginais oferecem o mais significativo material para a anélise do processo
cultural, tal como surge dos contatos dos grupos sociais. E ¢ no espirito do homem

marginal que a significagio interna e os motivos impulsionadores de tal mudanca

cultural se revelam mais claramente™®,

+  Stonequist encontrou uma certa regularidade no ciclo de vida
desses individuos. Em poucas palavras, o homem marginal passa
port trés tases: a condicao pré-marginal, quando a pessoa esta
inconsciente de sua condicao; a experiéncia-crise, quando o conflito
aflora (normalmente através da discriminag¢io) e o individuo toma
consciéncia; finalmente, a condicdo marginal, que é o ajustamento,

por mais precario que seja, que o individuo faz a sua nova situacio.

*  Outra caracteristica propria dos homens marginais ¢ a chamada
“personalidade marginal”, também descrita por Stonequist e
apresentada a seguir sucintamente: lealdade dividida; atitude
ambivalente, com opinides e agoes contraditorias; excessiva anto-consciéncia
(lucidez); hiper-sensibilidade; ironia, Zombaria como recurso para esconder o

conflito internoy intenso espirito critico; dupla consciéncia; descarga do conflito

8 STONEQUIST, Everett. O Homem Marginal. Sao Paulo, Martins Editora, 1948.
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interno como tema de expressao artistica ou investigagao cientificay complexo de

inferioridade, compensado pelo esforco em sobressair-se.

Vemos, assim, que a personalidade do homem marginal ¢ extremamente
complexa. Por um lado, ele é contraditério e ambivalente, enfrentando dificuldades
para encontrar um papel apropriado em qualquer das culturas com que tem contato.
Além disso, sente-se com a lealdade dividida entre os grupos de que tenta fazer
parte. No caso de Tiago Marques, por exemplo: em um momento, identifica-se mais
com os padres, quer discutir filosofia e tomar café com os religiosos. Logo depois,
percebe que esta perdendo prestigio entre os Bororo e volta a cacar, se pintar e
ouvir os mitos dos mais velhos. Enfim, os homens marginais sao individuos sem
harmonia, que vivem o tempo todo sentindo sua condi¢ao excepcional e refletindo
sobre ela. Alguns conseguem se integrar parcialmente em algum sistema cultural,

outros passam a vida pendulando de uma cultura para outra, sem achar seu lugar.

Outros tragos que compdem a rica personalidade dos homens marginais sio a
lucidez, o espitito critico e a ironia. Tomando a maxima de Ruth Benedict’ como
base, “a cultura ¢ como uma lente através da qual o homem vé o mundo”, podemos
observar que os homens marginais possuem uma visao singular da sociedade em
que vivem. Por nao estarem integrados em nenhuma cultura, eles conseguem ver o
mundo sob uma perspectiva inédita, de quem nao usa nenhuma “lente” o tempo
todo, ou de quem usa varias “lentes” a0 mesmo tempo, ou ainda de que usa uma

“lente” que apresenta rachaduras, através das quais se pode ver o mundo a olho nu.

Os homens marginais, em maior ou menor grau, percebem que estio tentando
ir além da visio de mundo de sua propria cultura, e talvez seja esta sua maior
desgraca. Muitos buscam inconscientemente uma cultura mais sabia, que estimule o
desenvolvimento individual. Ha aqui um tipo de desconforto com as solugoes

estereotipadas e as limitacdes culturais.

? BENEDICT, Ruth. O Crisianteno ¢ a Espada: padroes da cultura japonesa. Sio Paulo, Perspectiva, 1988.

9



Introdugio

Seria a criatividade impulsionada por essa posicao marginal? Nao parece
razoavel atribuir o ato criativo exclusivamente a personalidade marginal, pois temos
génios como Machado de Assis, Picasso e Pasteur cujas vidas eram satisfatoriamente
integradas a sua cultura, sendo reconhecidos e admirados tanto pela povo como
pelas elites intelectuais. Outro caso interessante é o de Van Gogh, hoje considerado
um dos maiores pintores da humanidade, que vivia em um mundo absolutamente
delirante, sem ter a menor consciéncia de sua condicao. Entretanto, como
Stonequist assinala, essa posi¢ao marginal pode estimular um espirito critico e criativo
acima da média, justamente por criar as condi¢oes de percepcao do mundo sob uma

perspectiva pouco habitual.

Refletindo sobre o espirito instigador, descobridor, inquieto e inconformado, o
antropdlogo Ralph Linton assinala que “todo individuo tem consciéncia de que
existem deficiéncias num ou noutro campo de sua cultura. Embora as
personalidades sejam em grande parte moldadas pelo ambiente cultural, a infinita
variedade que apresentam em todas as sociedades prova que ndo sio completamente
moldadas por ele. Todo individuo acha que os padrdes de sua cultura causam-lhe
mal-estar num e noutro aspecto, embora a maioria esteja pronta a aceita-los como
inevitaveis. Sd a pessoa atipica tenta fazer alguma coisa neste sentido. O apoio que suas
tentativas recebem e as recompensas que sao conferidas por encontrar uma solugao
satisfatoria serdo determinados, em grande parte, pelo grau em que outros membros
de sua sociedade participarem conscientemente do mal-estar que os incita a agir. B
dificil para todos os individuos agir nesta maneira positiva; e a pessoa gue
conscientemente procura modificar a cultura em que foi criada, nem que seja pelo acréscimo
de uma técnica qualquer de menor importancia, usualmente ¢ levada a esse procedimento
por um grau de mal-estar acima do comum. Em resumo, € preciso que seja um desajustado enr
relacao a outros membros de sua sociedade. A crencga folclorica, existente nos Estados
Unidos, de que todos os inventores sao pessoas esquisitas, parece repousar, COmo

muitas outras crengas folcloricas, em observagio acertada [grifo nosso]”".

10 LINTON, Ralph. O Homem — uma introdugio a antropologia. Sao Paulo, Martins Fontes, 2000.

10
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Para a maior parte das pessoas, ¢ a cultura que propicia o equilibrio psiquico
para as suas vidas, através de rituais, valores, institui¢Ges sociais e religiosas. Todavia,
ao mesmo tempo em que ordena o mundo de seus membros, a cultura pode assumir
uma func¢io negativa: de tio adaptados, os individuos podem perder a criatividade
potencial. Em outras palavras: de tanto proteger seus membros, a cultura pode
sufoca-los. Homens marginais, transi¢cdes culturais, a possivel fun¢io inibidora da

cultura — sdo esses os temas abordados nos capitulos a seguir.

11



Capitulo 1

O Homem Marginal Cldssico:

Conceito e Contexto de Criagado

“Ao seu espirito faltava a integridade que é baseada em convicg¢ao: seus bragos
eram fracos porque seu espirito era dividido; sua maos eram inertes porque sua alma

estava em tumulto.” !

Citacao de Robert Park
sobre Heinrich Heine,

intelectual alemao e judeu

1 PARK, Robert. "Migragio Humana e o Homem Marginal". Artigo esctito em 1928 e incluido na
edicao brasileira de O Homem Marginal de Stonequist, 1948.

12



Capitulo I O Conceito de Homem Marginal

O Conceito de Homem Marginal

Robert Park introduziu o conceito de homem marginal para analisar o
individuo que vive a margem de duas culturas que nao sé6 sao diferentes, mas
antagonicas: “é um tipo de personalidade que aparece no tempo e no lugar onde, no
contlito de ragas e culturas, surgem novas sociedades, novos povos e culturas. O
destino que o condena a viver, a0 mesmo tempo, em dois mundos é o mesmo que o
compele a assumir, em relacdo aos mundos em que vive, o papel de cosmopolita e
estranho. Inevitavelmente, torna-se ele, com relaciao ao seu meio cultural, o
individuo de maior descortino, de mais aguda inteligéncia, com o mais desprendido
e racional ponto de vista. O homem marginal ¢ sempre, relativamente, o mais

civilizado dos seres humanos™*

. Henrique Ehkitho, por exemplo, é um verdadeiro
diplomata: consegue se comportar muito bem no mundo ocidental e no mundo
indigena. Em Sio Paulo, veste-se, fala e come de forma que nio destoa de um outro
homem ocidental bem-educado. Nas aldeias, come todos os tipos de comida
indigena com desenvoltura, conhece qual ¢ a melhor folha para a higiene pessoal,
sabe falar na lingua indigena e como dar um bom né para segurar a rede. E a esse

tipo de atitude que Park se refere quando fala do homem marginal como

cosmopolita.

Sob a orientagdo de Park, o socidlogo Everett Stonequist fez um amplo
13 . . . , .
estudo” sobre o homem marginal nas mais diferentes culturas e encontrou uma série
de tracos de personalidade que apareciam, em maior ou menor grau, nas pessoas

pesquisadas:

1. Dupla consciéncia: tendo participado de duas culturas/grupos, o

individuo pode olhar para si mesmo sob duas perspectivas

2 1dem.

B STONEQUIST, Everett. O Homem Marginal. Sao Paulo, Martins Editora, 1948.
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diferentes (continua observagao de si mesmo pelos olhos dos
outros). Por exemplo, o mulato pode se olhar sob o ponto de vista
do negro e do branco. “No caso do homem marginal, ¢ como se
colocasse ele simultaneamente entre dois espelhos, cada qual
apresentando-lhe imagem nitidamente diferente de si mesmo. O
choque das imagens suscita um conflito mental, bem como uma

dupla auto-consciéncia e identificacio”, explica Stonequist™.
2. Lealdade dividida entre os dois mundos em que se encontra.
3. Atitude ambivalente, com opinides e a¢oes contraditorias.

4. Excessiva auto-consciéncia e consciéncia da

raca/religido/cultura.

5. Hiper-sensibilidade em relacdo a qualquer assunto a respeito de

sua condicao.
6. Ironia, zombaria como recurso para esconder o conflito interno.

7. Intenso espirito critico: unidao do conhecimento e a perspicacia

de quem esta dentro com a atitude critica de quem esta fora.

8. Descarga do conflito interno como tema de expressio

artistica ou investigagao cientifica.

9. Complexo de inferioridade, compensado pelo esforgo em

sobtressair-se.

Dessa forma, a personalidade marginal nao surge do conteudo especifico de

qualquer cultura, mas sim do conflito entre elas. Nos dias de hoje, podemos

4 Idem.
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encontrar homens marginais virtualmente em todo o mundo. No inicio do século
XX, aventou-se a hipétese de que a miscigenacao racial poderia produzir individuos
mais desequilibrados que a média, devido a pretensas constituicdes genéticas
instaveis. Entretanto, podemos observar a personalidade marginal nos chamados
hibridos culturais, que niao sio produto de um cruzamento racial. Atualmente, a
hip6tese mais aceita ¢ que os tipos marginais sao decorréncia de um quadro social

especifico, e nao de alguma caracteristica biolégica peculiar a essas pessoas.

A posi¢ao marginal pode ser decorréncia de varias situagoes distintas, como
expOe Stonequist: “E o individuo que por meio de migra¢ao, educagao, casamento
ou outras influéncias deixa um grupo social ou cultura, sem realizar um ajustamento
satisfatorio a outro, encontrando-se a margem de ambos e nao estando integrado
em nenhum (...) Onde quer que haja transi¢Oes culturais e conflitos culturais ha

personalidades marginais™"

. Qual ¢ a esséncia dessa condi¢do marginal? No fundo, é
o individuo estar entre dois grupos/culturas e querer filiar-se ao grupo mais
poderoso e nao ser plenamente aceito, achando-se “parcialmente dentro e

parcialmente fora”, nas palavras de Stonequist.

Também o ciclo de vida de um homem marginal tende a apresentar uma certa

uniformidade. Stonequist dividiu-o em trés fases:

+ Condigdo pré-marginal: A pessoa esta inconsciente do problema
e tende a identificar-se mais com o grupo dominante do que o
dominado. Sensagao de que ¢é possivel conciliar “sem problema” os
varios elementos de sua vida. “E o individuo que participa extensa
e intimamente da cultura do grupo dominante que, quando
rejeitado, se torna o tipo extremo de pessoa marginal”, coloca

Stonequistm.

5 Ibidem.

1 Ibidem.
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K3

+ Experiéncia-crise: quando o conflito aflora (normalmente através
da discriminacdo). Perplexidade ao ser excluido, sentimento de nao
pertencer a nenhum lugar, de ser “o estranho”. Sente na prépria
pele o conflito entre os grupos de que tenta fazer parte. Revisao da
concepgao de si-mesmo e dos outros. Necessidade de renunciar a
certos aspectos de sua vida para conseguir atingir um novo

equilibrio.

+ Condigdo marginal: O ajustamento, por mais precario que seja,
que o individuo faz a sua nova situacio. E possivel prever trés
desfechos: assimila¢do ao grupo dominante, assimilacao ao grupo
dominado ou acomodagao hesitante entre os dois grupos,
transitando de um para o outro. Nessa ultima situacio encontram-
se varios casos de indios que atuam como intermediarios das
relagoes de sua tribo com os brancos, por serem bilingties e
possuirem uma familiaridade maior dos costumes de ambas as
culturas. Ja a assimila¢do ao grupo dominante sé6 ¢ possivel em
alguns casos, dependendo dos seguintes fatores: idade, grau de
diferenca cultural e das marcas raciais, frequéncia e intensidade do
preconceito e oportunidade de participa¢ao na vida social.
Finalmente, no caso de restar apenas ao individuo a assimila¢ao ao
grupo subordinado, o homem marginal pode se tornar um
nacionalista exacerbado do grupo dominado, como um tipo de

compensacao a condi¢ao que ele julga inferior.

Em um contexto diferente, Arnold van Gennep" descreveu em 1909 as
principais caracteristicas de um rito de passagem, distinguindo trés fases: separacao,
transi¢ao e incorporacgao. Aplicando esse esquema para os rituais de iniciacdo,
cerimonias funebres e de casamento, van Gennep enfatiza a dimensao social dos

ritos: a insercao do jovem ao mundo adulto, a integracdo entre os membros de uma
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comunidade, a organiza¢ao do mundo simbolico para cada individuo que se
encontra inserido em determinada cultura, entre outros. E curioso observar que o
ciclo de vida do homem marginal descrito por Stonequist também apresenta essas
trés fases: a separacao da condi¢io antiga, em que o individuo encontrava-se
inconsciente dos seus conflitos; a fase liminar, em que ele tem a experiéncia-crise e
se torna consciente de sua situacao marginal; e, por ultimo, a incorpora¢ao a uma
nova identidade, seja a de assimilado a cultura dominante ou dominada, seja a de
intermediario. Entretanto, esse “rito de passagem” do homem marginal ndo é
previsto, nem endossado por nenhuma tradigao cultural, muito pelo contrario: o
“potencial” homem marginal passa para sua condi¢ao marginal “de fato” de uma
forma absolutamente isolada, tendo dificuldade de lidar com a experiéncia e
compreender a sua nova identidade. Em raras ocasioes ele conseguira encontrar
pessoas para compartilhar suas angustias, e muitas vezes acabara mantendo relages
superficiais com todos para evitar o sofrimento inerente a exposi¢ao de sua situacao.
Sem o respaldo de nenhuma cultura por inteiro, é natural que o homem marginal
viva inseguro, pois mecanismos comuns de integracao social, como a comparagio e
a imitac¢ao, dificilmente poderao ser utilizados por ele. Um poema de Paul Laurence

Dunbar citado por Stonequist® ilustra bem essa atitude:

' GENNEP, Arnold van. The Rites of Passage. Chicago, The University of Chicago Press, 1972.

18 STONEQUIST, Everett. O Homen Marginal. Sao Paulo, Martins Editora, 1948.
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USAMOS A MASCARA

Usamos a mdscara que sorri fingidamente,
Que nos oculta a face e nos sombreia os olhos
E o tributo que pagamos a esperteza humanay
Sorrimos, com o coracao dilacerado e sangrando,
E falamos com mil sutilezas.

Por que seria o mundo mais que sibio
Atentando a nossas lagrimas e suspiros?

Nao, gue nos observem sé enquanto

Usamos a miascara.

Sorrimos, mas, obh Cristo, nossos ais

Sobem a ti de nossas almas torturadas.
Cantamos, mas ob, a argila ¢ vil

Sob nossos pés, e longa a caminbhada;

Entenda, embora, o mundo de outro modo,

Usamos a mdscara!

O conflito interno é mais acirrado durante a experiéncia-crise, ou seja, n0s
primeiros momentos em que ele toma consciéncia de que seu mundo nao ¢ aquilo
que imaginava. Segundo Florestan Fernandes, a crise psiquica “dura apenas
enquanto ao individuo se apresenta como problema pessoal o conflito grupal, isto ¢,
enquanto o ajustamento a um dos grupos nio se processa de modo completo e
definitivo. Até que isso se dé, contudo, o individuo observa continuamente sua
instabilidade, vivendo um terrivel drama psicologico. Sente de forma aguda os
efeitos da propria instabilidade e julga, através dela, a conduta dos outros para
consigo mesmo, vendo desaprovagdes e procurando descobrir significados nas
atitudes normais dos demais membros da sociedade. Torna-se demasiadamente
auto-consciente e supersensivel. Ambivaléncia de atitudes, sentimentos de

inferioridade, recalcamentos, psicoses, certas compensagoes, suicidio, crime etc.,
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constituem os sintomas da crise, manifestando-se com maior ou menor intensidade

em sua duracio””.

Nem sempre o homem marginal consegue fazer um ajustamento tranqiilo a
um dos grupos. Passada a fase critica, algum desconforto psiquico pode ou nao
persistir, dependendo do grau de insercao. Muitas vezes, a adaptagao pode ser
insatisfatoria: ele hesita entre os dois grupos, sendo hostilizado por ambos. Se é
verdade que o momento mais dilacerante ¢ o da descoberta de sua condi¢ao
anomala, na chamada experiéncia-crise, 0 homem marginal pode passar a vida
inteira tentando encontrar o seu lugar no mundo, o propésito de sua vida, e nao
encontra-los. Nesse caso, é como se para ele o “normal” é viver em um estado
permanente de agonia e sofrimento, numa permanente nao-aceitagao de si mesmo.
Olive Schreiner, escritor sul-africano, relata a situagao psicologica do mestico na
Africa: “A verdadeira chave para a posicio do mestico reside, no passado, como
ainda hoje, no fato de que nao ha harmonia dentro de si mesmo. S6 ele, de todas as
criaturas, despreza o proprio sangue. ‘Seria capaz de morder meu proprio brago’,
disse uma vez certa jovem mestiga em nossa presenca, ‘quando o vejo tao escuro.
Meu pai era branco!””

Desajuste social, desconforto psicoldgico, sentimento de exclusao, tumulto
interior. Alguns conseguem lidar melhor com suas agruras, outros nao. Recuperar a
harmonia interna ¢ uma questao de sobrevivéncia, e cada um soluciona a questdo de
uma forma diferente. As vezes funciona, as vezes nio. Uns continuam a viver,
outros se matam. Essa ¢ a infeliz condicao do homem marginal, objeto deste

estudo.

' FERNANDES, Florestan. "Tiago Marques Aipobureu: Um Bororo Marginal". In: Mudangas Sociais
0 Brasil. Sio Paulo, Difusdo Européia do Livro, 1960.

20 STONEQUIST, Everett. O Homen Marginal. Sao Paulo, Mattins Editora, 1948.
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O Contexto de Criagiao

do Conceito de Homem Marginal

Chicago, 1928. Em poucas palavras, foi esse o contexto de criagao do conceito
de homem marginal por Robert Park, na célebre escola sociologica de Chicago. Para
melhor compreender a natureza do conceito surgido naquela época e naquela
cidade, devemos nos voltar um pouco para a historia do Estados Unidos. Segundo o
sociblogo Mario Eufrasio, “na primeira metade do século XIX, a vida intelectual e o
proprio cenario da ciéncia e da cultura humanista nos Estados Unidos eram bastante
simples e restritos, em grande parte dominados por uma ideologia religiosa rural e
comercial (...) Na segunda metade daquele século, entretanto, a situacao mudou
completamente: entre 1860 e 1900, os Estados Unidos passaram da condi¢ao de
pequeno pafs agricola para a de uma grande na¢ao industrial, com a principal
economia do mundo”?. Nesse crescimento acelerado, a cidade de Chicago assumiu
uma posicao central, devido a sua localizagio estratégica no entroncamento de
terrovias. Ainda de acordo com Eufrasio, “insignificante em 1840, entre 1850 e 1890
Chicago tornou-se uma grande cidade de mais de um milhao de habitantes — a

segunda maior do pals — e nos quarenta anos seguintes, cresceu trés vezes, atingindo

em 1930 quase 3.400.000 habitantes™*.

' EUFRASIO, Mitio A. Estrutura Urbana e Ecologia Humana: a escola socioldgica de Chicago (1915-1940).
Sao Paulo, Ed. 34, 1999.

2 1dem.
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E aqui que se inicia a problematica do homem marginal. Essa explosio
demografica ocorreu devido a imigracao macic¢a de estrangeiros e a migracao interna
de negros do sul para o norte. Entre 1850 e 1880, a imigracao era praticamente livre
nos Estados Unidos. Somente a partir de 1890 adotou-se uma sele¢ao mais rigorosa
de forasteiros. De um lado havia os italianos, poloneses, hungaros, judeus, chineses e
japoneses, todos em busca de trabalho. S6 para se ter uma idéia, em 1900 metade

dos habitantes de Chicago havia nascido fora dos Estados Unidos!

De outro lado, estavam chegando os negros do sul, em sua maioria
agricultores sem habilidades para trabalhar nas cidades (90% dos negros americanos
eram analfabetos). Com o fim da escravidao em 1865, eles passaram a sofrer uma
discrimina¢ao mais aberta, sendo excluidos da vida politica, econémica e social. A
partir de 1880, tem infcio um lento movimento de transferéncia dos negros do sul
para o norte, formando pequenos nucleos em Nova lorque e Chicago. Durante a I
Guerra Mundial, foi interrompida a imigracao regular dos europeus. Isso também
contribuiu para o aumento da populagdao negra em Chicago, pois muitos
empresarios do norte que usavam a mao-de-obra européia comegaram a recrutar os
negros do sul para trabalhos desqualificados. Mesmo depois da guerra, o éxodo de
negros do sul para o norte continuou sendo expressiva, entre 1920 e 1925. Nao ¢
dificil imaginar a combinag¢ao explosiva que foi sendo criada aos poucos em
Chicago: imigrantes europeus, negros do sul e uma elite branca extremamente

preconceituosa.

Julho de 1919: um menino negro que estava se afogando em um lago
conseguiu alcangar a margem. Por azar, ele caiu no lado reservado exclusivamente
aos brancos. Foi linchado. Em poucas horas a cidade inteira tomou ciéncia do fato,
dando inicio a uma luta campal que durou duas semanas, com incéndios criminosos
e apedrejamentos. Sentindo dificuldade para apaziguar os animos, o governador
solicitou a intervenc¢ao da Guarda Nacional, que finalmente conseguiu acabar com o
conflito. Apreensivo com o agravamento da tensao racial, o governador nomeou

uma comissao para estudar os problemas étnicos de Chicago, e convidou Park para
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dela fazer parte. Apesar de nio ter aceito o convite, Park indicou um aluno seu,
negro, para o seu lugar, e acabou acompanhando de longe os trabalhos da comissao.
Atento a realidade multicultural da cidade, Park formulou o conceito de homem
marginal em 1928, a fim de tentar compreender a situagao do imigrante e do filho

do imigrante de um lado, e de outro, a do negro e a do mestico.

Acabamos de expor resumidamente o contexto histérico da criagao do
conceito de homem marginal. Agora nos resta abordar o contexto intelectual em
que Robert Park estava inserido: a escola sociologica de Chicago. Iniciada em 1915
como movimento intelectual, os primeiros trabalhos sob a orientagao da escola
datam de 1923, sendo que os ultimos foram elaborados por volta de 1937. Como
podemos ver, o conceito de homem marginal foi elaborado no meio da vida dessa

corrente intelectual. Os trés grandes temas da escola de Chicago eram os seguintes:

K3

+  Sociologia da cultura
*  Sociologia urbana

*  Relag¢oes raciais, com William Thomas e Robert Park. E aqui que se
situam o conceito de homem marginal e o trabalho de Stonequist,

orientando de Park.

O embriao do conceito de homem marginal ja estava em alguma medida
presente no trabalho de Simmel, professor de Park, sobre o estrangeiro, “mais no
sentido de uma pessoa que chega hoje e amanha fica. Este é, por assim dizer, o
viajante potencial: embora nao tenha partido, ainda nao superou completamente a
liberdade de ir e vir. Fixou-se em um grupo espacial particular, ou em grupos cujos
limites sdo semelhantes aos limites espaciais. Mas sua posi¢ao no grupo é
determinada, essencialmente, pelo fato de nao ter pertencido a ele desde o comego,

pelo fato de ter introduzido qualidades que nao se originaram nem poderiam se
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% Enfatizando os tragos que fazem do estrangeiro uma

originar no proprio grupo
pessoa liminar, ambigua, Simmel observa que “a condi¢ao de estrangeiro significa
que ele, que também esta distante, na verdade esta préximo, pois ser um estrangeiro
¢ naturalmente uma relagio muito positiva: ¢ uma forma especifica de interacio”.

O principal grupo observado por Simmel em suas reflexdes sobre o estrangeiro
foi o judeu, que em geral ndo possui terras, costuma ser comerciante e sempre
despertou a desconfianga dos outros povos por set o outro: “por exemplo, 0 imposto
cobrado aos judeus na Idade Média em Frankfurt e outros lugares. Enquanto o Beede
(imposto) pago pelos cristios mudava com as varia¢Oes de sua fortuna, este era
tixado, para cada judeu, de uma vez por todas. Esta fixacdo repousava no fato de
que o judeu tinha sua posi¢ao social como judeu, e ndo como o individuo possuidor
de certos conteudos objetivos. Todos os outros cidadiaos eram donos de uma
quantidade particular de propriedade, e o imposto seguia suas flutua¢oes. Mas como
pagador de impostos, o judeu era, em primeiro lugar, um judeu, e assim sua situagao
fiscal tinha um elemento invariavel (...) A despeito de ndo estar organicamente

anexado a0 grupo, o estrangeiro ainda ¢ um membro organico do mesmo””.

Esbogando ainda a idéia do estrangeiro como aquele que vé o mundo sob uma
perspectiva distanciada, Simmel aponta que “o estrangeiro nao esta submetido a
componentes nem a tendéncias peculiares do grupo e, em consequéncia disso,
aproxima-se com a atitude especifica de ‘objetividade’. Mas objetividade nao envolve
simplesmente passividade e afastamento; ¢ uma estrutura particular composta de
distancia e proximidade, indiferenca e envolvimento (...) A objetividade também
pode ser definida como liberdade: o individuo objetivo nio esta amarrado a nenhum

compromisso que poderia prejudicar sua percepgao, entendimento e avaliagao do

» SIMMEL, Georg. “O Estrangeiro”. In: Georg Simmel: sociologia [organizado por] Evaristo de Moraes
Filho. Sio Paulo, Atica, 1983.

2 1dem.

% Thidem.
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que é dado””. Finalmente, Simmel ressalta a lucidez e o espitito ctitico do estrangeiro:
“ele ¢é mais livre, pratica e teoricamente; examina as condi¢oes com menos

preconceito; seus critérios para isso sao mais gerais e mais objetivamente ideais; nao

estd amarrado 2 sua agdo pelo habito, pela piedade ou por precedente”?.

Se o estudo de Simmel enfatiza principalmente o judeu como o estrangeiro, Park
por sua vez observou e analisou a realidade de varios outros grupos étnicos que
coexistiam em Chicago no inicio do século XX. Entre os mais discriminados, nessa

¢poca, podemos citar:

1. Os negros, etnia que enfrentou (e até hoje enfrenta) os maiores
preconceitos dos norte-americanos brancos. Para se ter uma idéia
da segregacao, ¢ considerado negro nos Estados Unidos um
individuo loiro de olhos azuis, se ele tiver algum antepassado negro
na familia (o chamado preconceito de origem, pesquisado por

Oracy Nogueira®).
2. Chineses e japoneses, também por motivos raciais.

3. Hungaros, que eram dos grupos mais pobres da Europa. Como
pressuposto, todas as mogas hungaras eram consideradas

prostitutas.

4. Poloneses, que também provinham das classes mais baixas. Os
rapazes poloneses carregavam o estigma de serem agressivos e

Cctiminosos.

A tensio racial se acentuava cada vez mais, devido 20s casamentos inter-raciais,

ao aumento da criminalidade (algumas pesquisa no inicio do século XX indicavam

26 Thidem.

" Ibidem.
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que os filhos de imigrantes e negros tendiam a ser mais delinqiientes), ao
desemprego e a intolerancia de um grupo com respeito as diferencas dos outros.
Dessa forma, Chicago vivia em um caldo de cultura, com a presenca da elite branca,
imigrantes europeus e seus filhos, negros e mesticos. Era essa a fonte de problemas
que nao se entendia na teoria e ndo se sabia como solucionar na pratica. O conceito
de homem marginal surge, entdo, como uma ferramenta capaz de favorecer a

compreensao dessa complexa realidade.

2 NOGUEIRA, Oracy. Tanto Preto Quanto Branco. Sio Paulo, T A Queiroz Editor, 1985.
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Indios Brasileiros Marginais

“Nesse estudo, pretendia sugerir, através de um caso concreto, 0 que acontece
aos indios, nossos conterraneos e contemporaneos, quando recebem uma educagao
do tipo da nossa, sendo depois abandonados a si mesmos, entregues as condi¢des de
existéncias das sociedades tribais a que pertenciam. E claro que a falta de
adestramentos especiais incapacita tais individuos para enfrentar com sucesso
semelhante experiéncia. Por isso, tornam-se desajustados e podem revelar

comportamentos marginais.””

Florestan Fernandes

» FERNANDES, Florestan. "Tiago Marques Aipobureu: Um Bororo Matginal". In: Mudangas Sociais
no Brasil. Sao Paulo, Difusao Européia do Livro, 1960.
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Pretendemos realizar nesse capitulo uma analise sucinta da trajetéria de alguns
indios brasileiros marginais, no sentido classico de Park: Tiago Marques, Tibakou e
Biboi. O caso de Henrique, por ser uma personalidade tripartida, na fronteira de #¢s

mundos distintos, sera apresentado e discutido no proximo capitulo.

Por um lado, essa andlise ¢ relevante pela riqueza de elementos concretos para
o estudo da personalidade marginal. Por outro, as historias desses indios sio
pertinentes porque evidenciam valores e atitudes que revelam uma realidade maior,
abrangendo o grupo indigena no qual eles nasceram, a frente de expansio da
sociedade ocidental, e, muitas vezes, a natureza do interesse do homem branco em
intervir em populagdes tao diferentes como as indigenas. Como nos mostra Park,
“E no espirito do ‘homem marginal’ que o tumulto moral ocasionado pelos novos
contatos culturais se manifesta nas formas mais patentes. E no espirito do ‘homem
marginal’- onde se processam as mudangas e fusoes da cultura — que podemos

estudar melhor os processos de civilizagio e progresso™.

30 PARK, Robert. "Migragdio Humana e o Homem Marginal". Artigo escrito em 1928 ¢ incluido na
edicao brasileira de O Homem Marginal de Stonequist, 1948.
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Tiago Marques

Tiago Marques nasceu em um momento de transicao da sua cultura, e sua
histéria de vida reflete os descompassos e turbuléncias desse processo. Calcula-se
que ele tenha nascido em 1898 em uma aldeia Bororo do estado do Mato Grosso,
época em que se iniciava o trabalho de um grupo de salesianos com os indigenas
dali. Como observa Baldus, “quando os salesianos principiaram a sua obra entre os
Bororo orientais, encontraram um menino que parecia proprio a tornar-se, por
assim dizer, a figura de propaganda para as missoes. Tinha, pelo lado paterno,
sangue de chefe; e todos os parentes do pai eram considerados gente inteligente. Seu

nome era Aipobureu, o que significa jaguatirica ou gato do mato grande (Fe/is

pardalis). Os padres chamaram-no Tiago Marques™'.

A visao dos salesianos sobre os Bororo esta sintetizada na seguinte fala de
Antonio Colbacchini, padre que teve um contato mais préximo com Tiago Marques:
“O missionario deve, servindo-se da mesma mentalidade do indio, que em tudo
sempre acha e vé o transcendente, vencer a ignorancia, a supersti¢ao, a barbarie, a
degradagdao moral, para elevar-lhe a mente e o coragio a idéias espiritualmente mais
perfeitas, que lhe fardo ver a sua vida debaixo de outra luz e melhor entender a sua
dignidade humana. Nesta elevacdo espiritual e humana, o selvagem facilmente vera o
erro de suas idéias e se convencera da sua ignorancia e mais, da sua inferioridade, e
sob esta nova luz, sem embargar sua religiosidade, sem melindrar os seus atavismos,
suas tradi¢oes e liberdade de que ¢é rigidamente cioso, e portanto, sem quebrar a
unidade étnica de sua individualidade, que o conserva legitimo filho de sua tribu,
encontrara toda satisfacao nessa transformacao que, sem alterar a sua natureza
selvagem, o coloca em condig¢des de igualdade com os seus semelhantes civilizados.
Tendo-se assim conseguido despertar e formar no indio o sentimento de

fraternidade humana, estara dado o primeiro passo e o mais importante para

3 BALDUS, Herbert. "O Professor Tiago Matques e o Cagador Aipobureu". In: Ensaios de Etnologia
Brasileira. Sao Paulo, Cia Editora Nacional, 1979.
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encorpori-lo 2 comunhio nacional”®. Foi assim, com uma mistura de boas
intengoes cristas e forte etnocentrismo que se deram os primeiros contatos dos

salesianos com os Bororo.

Aos 12 anos, os religiosos mandaram Tiago para um colégio de Cuiaba, tendo
ele se destacado como 6timo aluno. Trés anos depois, os salesianos mandaram-no
para a Europa, onde visitou Roma e Paris. Apesar de ter sido bem-recebido e
apreciar a “alta cultura” que lhe foi apresentada, o jovem Bororo “nao podia
suportar a saudade da patria”, segundo Baldus. Aos 17 anos, Tiago voltou para sua

aldeia e logo se casou com uma india de 1a.

Os primeiros sinais de sua crise psiquica comeg¢aram entdo a se manifestar: os
salesianos encarregam-no de ser professor na missao, mas ele dizia ndo ter interesse.
Tiago percebia que seu status entre os Bororo havia sido perdido, pois ele ndo sabia
empreender as atividades basicas de um homem adulto: cagar, contar historias
mitologicas, fazer roga, lutar com a onga como prova de coragem, entre outras.

Nos dltimos cinco anos, Tiago havia ganho desenvoltura apenas no ambito da
cultura ocidental, em detrimento da cultura Bororo. Sobre o comportamento de
Tiago na escola, Fernandes apresenta uma explicacao interessante: “A escrita e os
conhecimentos correlatos, aprendidos na escola, ndo sao indispensaveis para um
Bororo, enquanto os conhecimentos relativos a caga, por exemplo, parecem-lhe
fundamentais (...) Tiago foi-se desinteressando, insensivelmente, da escola,
voltando-se para atividades mais congruentes com os padroes culturais de sua tribo.
O interesse pela lavoura, por sua casa e pela caga surgiram, levando-o ao abandono
de suas atividades de mestre-escola. De qualquer forma esse era um meio
espontaneo de conseguir, por pouco que fosse, maior compreensao e maior

prestigio entre os Bororo”.

3 COLBACCHINI, Padre Antonio. A Lug do Cruzeiro do Sul. Sio Paulo, Escolas Profissionais
Salesianas, 1939.

3 FERNANDES, Florestan. "Tiago Marques Aipobureu: Um Bororo Matginal". In: Mudangas Sociais
no Brasil. Sao Paulo, Difusao Européia do Livro, 1960.
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Sem éxito em delegar a funcdo de professor a Tiago, os salesianos
encarregaram-no de cuidar do observatorio meteorolégico, o que também nio deu
certo. Na primeira vez que a funcio lhe foi oferecida, ele recusou porque dizia que
queria cagar e fazer roga. Na segunda vez, ele pediu um ordenado exorbitante, o que
desagradou imensamente os padres: “Os Bororo (...) estavam acostumados a
retribui¢do pelos servicos prestados nas missoes. Tiago tinha, entretanto, uma no¢ao
muito mais precisa de remunerac¢ao ao trabalho e do valor relativo deste, aprendida
no convivio com os brancos. Por isso, abandonou a direcao do observatorio
meteoroldgico e, quando foi novamente solicitado pelos missionarios, pediu um
ordenado grande. E provavel que o ordenado nio fosse compativel com o nivel de
vida da regido, com os recursos economicos das missoes etc., mas o importante aqui
nao ¢ isso: ¢ o conflito das duas expectativas de comportamento, em virtude de
Tiago agir como um ‘branco’ auténtico. Os missionarios, decerto, nao estavam
acostumados a exigéncias dessa natureza e nao supunham possivel essa atitude em
seu pupilo Bororo. Tampouco perceberam que deviam trata-lo como um branco
letrado e esperar dele o tratamento dispensado aos seus por um branco letrado”,

explica Fernandes™.

A posicao de Tiago tornava-se cada vez mais desconfortavel: de um lado, os
padres acusavam-no de ser preguicoso e de nao contribuir para o processo de
catequizacao. De outro, os Bororo continuavam a usar como padrio para avaliar um
homem a sua capacidade de cagar, contar historias, fazer roga, isto €, os seus
padrdes culturais tradicionais. Tiago resolveu entdo mudar-se para a missao de
Meruri, uma comunidade mais afastada da civilizagao. Foi aqui que aconteceu o
apice de sua experiéncia-crise, como descreve Baldus: “O P. Colbacchini era diretor
de Meruri e, muitas vezes, nos dias de festa, convidava Tiago a tomar café no
refeitério. Quando outro padre tomou posse da direcao, o {indio entrava também,
sem ser convidado, no refeitério dos missionarios, aparecia sempre mais
freqiientemente 1a e por fim até nos dias uteis. Isso ndo convinha ao novo diretor,
que lhe fechou a porta, quando viu que Tiago se aproximava. Este deu entio uma

volta ao redor da casa e entrou pela segunda porta, do outro lado. Mas quando

3 1dem.
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também a segunda porta passou a fechar-se diante dele, pouco antes que a tivesse
alcangado, compreendeu que nao o queriam mais no refeitério. Até esse momento,

Tiago havia se comportado exatamente como um branco de cultura e boa educacao,

aderindo aos costumes Bororo sé secretamente”.

E interessante notar que Tiago estava tentando buscar um equilibrio em
Meruri, um lugar mais isolado, em que ele podia resgatar os valores Bororo e, ao
mesmo tempo, conviver com os padres, em um ambiente mais intelectual, com o
qual ja se acostumara. Nesse contexto, o choque de ter sido rejeitado pelos padres
provocou uma crise profunda em Tiago, com uma reagao radical: resolveu ser um
“autentico Bororo”. Deixou o cabelo crescer 2 moda dos avos, adotou a religiao
Bororo, esqueceu as linguas européias aprendidas (com exce¢ao do portugués),
desinteressou-se por livros e pela musica ocidental. “E como sabia que na tribo
havia uma regra: ser homem quer dizer ser cagador e lutar com a onga, - tornou-se

inteiramente cagador”, segundo Baldus™.

Nio demorou muito para ele perceber que também nao iria adaptar-se ao
mundo Bororo, pois ja havia adquirido uma mentalidade muito ocidental, como nos
mostra Florestan Fernandes: “os conhecimentos e as experiéncias anteriores atuam,
consciente ou inconscientemente, de modo ativo sobre sua decisao de se tornar um
verdadeiro Bororo, projetando-se continuamente em seus atos, em suas atitudes e

%7 Baldus assinala que: “Nio, Tiago ndo pode tornar-se um

em seus pensamentos
inteiro Aipobureu. Tiago nao tem o talhe atlético dos antigos Bororo; tornou-se um
moc¢o delgado, como a maior parte dos irmaos da tribo criados na missao (...) Tiago
nao se tornou mais perfeito cacador e, muitas vezes, passa com a familia grande

miséria. Nao é de admirar que a mulher o abandonasse por outro. Todos dizem que

¢ preguicoso e incapaz. Nao tem a energia necessaria para destacar-se e avultar entre

os companheiros de tribo, sobre eles ou contra eles (...) entre a maioria deles é

3 BALDUS, Herbert. "O Professor Tiago Marques e o Cagador Aipobureu". In: Ensaios de Etnologia
Brasileira. Sao Paulo, Cia Editora Nacional, 1979.

3 1dem.

7 FERNANDES, Florestan. "Tiago Marques Aipobureu: Um Bororo Matginal". In: Mudangas Sociais
no Brasil. Sao Paulo, Difusao Européia do Livro, 1960.
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malquisto ou desprezado; alguns dizem que é orgulhoso, outros provavelmente,

detestam-lhe o saber adquirido nos meios civilizados. Assim tornou-se solitario,

solitario entre os seus e estranho aos estranhos”™.

Nao € de se estranhar tal inadaptagao de Tiago: sem ter recebido um
treinamento para a caga desde crianga, ele ficava muito abaixo do nivel dos homens
Bororo, sendo relegado a uma posi¢ao inferior na comunidade. Outro
acontecimento relevante: por ser considerado um fracassado, que “passa com a
familia grande miséria”; sua mulher trocou-o por outro homem, de quem chegou a
ter um filho. Foi necessaria a interven¢ao do Padre Colbacchini, que tinha certa
autoridade, para reconcilid-los. Mesmo em sua dimensao “intelectual” Tiago era
malvisto pela comunidade, pois muitas vezes desqualificava costumes e crengas
Bororo para valorizar os ocidentais, como no discurso do indio marginal aos
Bororo: “E assim suas coisas, seus dizeres, suas palavras — dos missionarios —
passem sobre nés como o fogo que queima o mato, o campo, o grande capim, o
capim-navalha, o taquaral, o cip6 cascudo e nés os sigamos no caminho que nos
ensinam e assim eles ficardo satisfeitos de ter nos afastado do que nés pensavamos,
do que nés entendiamos de nossa falsa vereda, do nosso falso caminho. Estardo

satisfeitos de ter nos tirado de tudo isso”™*

. Dessa forma, Tiago acabou sendo
desprezado pelos Bororo em dois aspectos: por nao apresentar as qualidades
desejadas a um homem adulto Bororo e por apresentar e manifestar atributos

considerados indesejaveis, muito voltados para a vida “civilizada”.

Tendo sido rejeitado fortemente pelas duas culturas, Tiago passou a ter um
comportamento hesitante entre as duas, em um movimento pendular: logo depois
das experiéncias ruins com os Bororo, ele aproximou-se novamente do mundo dos
brancos. Em contato direto com o indio marginal, Baldus relata que “cada vez que

eu trocava os filmes, ele mostrava sério interesse pelo mecanismo da maquina

3 BALDUS, Herbert. "O Professor Tiago Marques e o Cagador Aipobureu". In: Ensaios de Etnologia
Brasileira. Sao Paulo, Cia Editora Nacional, 1979.
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tfotografica, enquanto outros indios raramente olham para as coisas que
transcendem sua compreensao. Também, depois de ter recebido uma das minhas
calcas, me pediu ainda, como complemento, um lengo, o que ¢, seguramente,
manifestacio das suas necessidades refinadas™.

Do nosso ponto de vista, a experiéncia-crise, o apice do conflito interior de
Tiago, se deu quando ele se sentiu excluido das duas culturas. Depois disso, ja
consciente de sua condi¢io marginal, ele alcancou um ajustamento precario e
hesitante, transitando da cultura Bororo para a cultura ocidental até o final da vida.
Como previsto no ciclo de vida conceituado por Stonequist, vemos que a terceira
fase, que sucede a experiéncia-crise, pode ser muitas vezes de um desajustamento
cronico: “O terceiro estadio se reflete nas maneiras pelas quais o individuo reage a
sua situagao, os ajustamentos que faz ou tenta fazer. Pode ele alcangar satisfatorio
ajustamento que lhe permite ficar outra vez a vontade, excluindo-se, entdo, da classe
marginal. Oz entio, pode oscilar de uma posigio para outra — ora alcangando satisfatdrio
ajustamento, ora revertendo novamente a condigao de conflito. Ou ainda, pode assumir um
papel que, a0 mesmo tempo que organiza sua vida, nao lhe liberta completamente a
consciéncia de sua situagao; permanece ele um ‘homem marginal’ parcialmente
ajustado. Ou finalmente, tao avassaladoras sio as dificuldades, em relagao aos
recursos do individuo, que ele ¢ incapaz de ajustar-se e torna-se, pois, desorganizado

[gtifo nosso]”*.

Consideramos que Tiago se encaixa no segundo caso previsto por Stonequist,
por noés acima grifado. Dessa forma, o ajustamento de Tiago foi insatisfatorio,
pendular e durou até a sua morte: ele morreu relativamente tarde, em 1958, aos 60

anos, oscilando da cultura Bororo para a cultura branca. Manuel Cruz, amigo de

¥ FERNANDES, Flotestan. "Tiago Marques Aipobureu: Um Bororo Matginal". In: Mudancas Sociais
0 Brasil. Sao Paulo, Difusdo Européia do Livro, 1960.

“ BALDUS, Herbert. "O Professor Tiago Matques e o Cagador Aipobureu". In: Ensaios de Etnologia
Brasileira. Sio Paulo, Cia Editora Nacional, 1979.

“ STONEQUIST, Everett. O Homen Marginal. Sao Paulo, Martins Editora, 1948.
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Tiago Marques, relata em 1947 as condi¢oes de vida do indio Bororo: “Tiago vive
hoje em dia a vida do desamparado, travando consigo mesmo uma luta tremenda
cujas conseqiiéncias, dada sua idade ja bem avancada, parecem ser-lhe cada vez mais
adversas, salvo se mio providencial o amparar a tempo”*. Sobte a volta a0 mundo
dos brancos, Cruz fala que “anseia ele por uma possibilidade. Nao a procura porque
teme que, novamente, as portas da esperanca lhe sejam fechadas. Por isso, nao se
arrisca a enfrentar a vida, até porque se acha desambientado do burburinho das
cidades e do trato com os homens™*.

Saindo do plano individual e pensando na coletividade Bororo, podemos ver
um rapido processo de mudanca cultural, ocasionado pela presenca dos salesianos
na regiao, cuja a¢ao vai no sentido de catequizar e promover a educagao dos indios
segundo os padroes ocidentais. Entretanto, o nivel de conflito coletivo é bem mais
atenuado que em Tiago, como expressa Fernandes: “Os Bororo recebem idéias,
praticas e conhecimentos dos ‘civilizados’ e estes por suas vez, adquirem muitos
elementos da cultura daqueles, no decorrer de um processo aculturativo que dura ja
alguns anos. Entretanto, poder-se-ia falar em marginalidade, relativamente a esses
casos? . ébvio que ndo, embora os contatos tenham provocado mudangas sensiveis
(...) Os problemas de ajustamento e o desenvolvimento da crise de Tiago tornam
patente a inexisténcia de precedentes no grupo e que as modificagoes, por
profundas que sejam, ndo afetaram ainda os valores centrais do sistema socio-
cultural Bororo. Os elementos aceitos porventura dos missionarios foram integrados
na cultura Bororo. Por isso, torna-se possivel a conciliagio de padrdes novos e
padroes tradicionais no comportamento dos Bororo das missoes, evitando os riscos
dos conflitos emocionais profundos. Ao contrario, pois, do que aconteceu com
Tiago, em que esse processo de conciliagao nao foi possivel, devido ao fato de ser
ele portador de uma cultura diferente da cultura dos Bororo™. Assim, nio podemos
falar de um grupo de Bororo marginais, pois a propria condi¢ao marginal é a de

quem esta excluido de um ou mais grupos, sem poder identificar-se com nenhum

* Citacio presente em FERNANDES, Florestan. "Tiago Marques Aipobureu: Um Bororo Marginal”.
In: Mudangas Sociais no Brasil. Sio Paulo, Difusio Européia do Livro, 1960.

® 1dem.

* Ihidem.
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deles. Em outras palavras: ¢ uma condi¢ao absolutamente individual, sendo solitaria,
a de um homem marginal. Simplesmente nio faz sentido falar de uma “cultura

marginal”, no sentido de Park.

Quando Anthony Seeger fala sobre a “condi¢cao marginal” dos velhos Suya, ele
esta se referindo a uma realidade muito diferente da que estamos analisando nesse
trabalho. Trata-se de uma classe etaria, os chamados wikényi, que tinha uma série de
caracteristicas bem peculiares, que a distinguia dos demais membros da tribo.
Desfrutavam eles da liberdade de brincar e “fazer palhagadas” com todos os outros
indios e podiam ainda comer alimentos considerados tabus. Longe de serem
reprimidos por tais atitudes, esses velhos chegavam a ser incentivados pelo restante
da tribo: “o humor mais criativo era recompensado com gargalhadas hilariantes e
seus espetaculos terminavam com a comida que lhes era oferecida pela platéia.
Antes de se zangarem com as parddias de seus momentos mais privados e

espontaneos, os Suyé se deleitavam com isso”*

. Quando passam para a categotria
wikényii, os velhos renunciam a agressividade a a auto-afirmacao, prépria dos mais
jovens. Em vez de ter que arranjar comida para sua familia, sdo seus descendentes
que devem alimenta-los. Uma atribui¢dao importante dos velhos Suya ¢ instruir a
tribo sobre os rituais mais antigos. Algumas cerimoénias realizadas em intervalos de
tempo muito longos sao facilmente esquecidas pelos mais jovens, que s6
participaram de uma ou duas. Para ter certeza de como se deve fazer o ritual, os
jovens pedem ajuda aos wikényii, que participaram de varias cerimonias parecidas ao
longo da vida e podem instrui-los de forma mais adequada. Ou seja: os velhos Suya
constituem uma classe ambigua, separada dos demais membros, que gozam de uma
série de regalias e chegam a virar os palhacos da aldeia, com brincadeiras que um
membro da sociedade ocidental estranharia bastante em um idoso. E uma classe
com caracteristicas peculiares, mas isso nao nos permite dizer que seja marginal no

sentido que estamos tratando aqui: ¢ uma forma institucionalizada da sociedade

Suya lidar com a velhice, e que destoa da maioria das outras culturas.

» SEEGER, Anthony. Os Indios ¢ Nds: estudos sobre sociedades tribais brasileiras. Rio de Janeiro, Ed.
Campus Ltda, 1980.
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Para finalizar essa se¢do sobre Tiago Marques, pretendemos mostrar alguns

tracos de personalidade descritos por Stonequist que sao verificaveis no indio

Bororo:

K3
o<

Dupla consciéncia: Tiago manifestava varias vezes essa dupla
condi¢do, como por exemplo quando ele se justifica para os padres
depois de transmitir-lhes alguns conhecimentos tradicionais dos
Bororo: “Tendo sido eu Bororo civilizado que escrevi essas
informagoes, alguém poderia pensar que foram escritas debaixo da
impressao de coisas vistas e ouvidas entre civilizados; mas nao é

assim. Nos meus dizeres nada foi alterado dos tradicionais

costumes dos Bororo™*,

Lealdade dividida: como Fernandes assinala, “parece que sua
integracao nao era absoluta, que Tiago Marques agia como Bororo até
onde sua mentalidade de cristao letrado permitia. Havia uma série de
fatores externos que o obrigavam a se conformar aos padroes
tradicionais da tribo. Mas, a0 mesmo tempo, as suas antigas experiéncias,
os seus velhos conhecimentos e o senso de civilizado contrabalancavam
essas imposi¢oes do grupo, provocando ajustamentos especificos e por
assim dizer parciais as situacOes enfrentadas. Em algumas destas, a
tendéncia para a conciliagio de elementos culturalmente distintos —

. . 47
como nas lendas e em seu discutrso — torna-se evidente”"’.

Atitude ambivalente, com opinides e agoes contraditorias: Florestan
Fernandes comenta um discurso confuso de Tiago, observando que nele

“ha uma contradigao, é claro, pois ficou visto que atribui, primeiramente,

“ FERNANDES, Florestan. "Tiago Marques Aipobureu: Um Bororo Marginal". In: Mudangas Sociais
o Brasil. Sio Paulo, Difusdo Européia do Livro, 1960.

7 1dem.
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os seus conhecimentos a tradi¢do tribal, enquanto depois, para os

explicar, apela para uma for¢a sobrenatural, o Deus dos cristios”*®,

(13

* Excessiva auto-consciéncia (lucidez) e hiper-sensibilidade: “a
mudanga, pois, aos seus olhos, afetou a cultura e a vida tribal dos Bororo
de uma forma profunda, que os demais membros da tribo ignoravam.
Ele observa e analisa sofregamente os padroes tradicionais de
comportamento, porque procura uma solu¢do, uma forma de
ajustamento — ao contrario de seus companheiros da tribo, que perdem
em perspectiva o que ganham em integra¢ao. Por isso, no fundo, além de
encontrar uma explicagdo para a sua conduta de desajustado, descobre
falhas nos outros que, sem perceberem as mudangas, nao sabem que seu
comportamento esta bastante distanciado dos padroes tradicionais da

tribo”, esclarece Florestan Fernandes®.

% Ironia, zombaria como recurso para esconder o conflito interno: em
uma conversa de Tiago com Baldus, transparece o tom iro6nico na forma

como ele responde ao etndlogo:

“— Naio seria entao melhor reconduzir os Bororo ao seu estado antigo?

Para isso Tiago Aipobureu tinha apenas esta resposta:

— Hoje a gente nio pode mais andar como dantes, enfeitada de penas.”

RS

+ Intenso espirito critico: em relacdo ao catolicismo, Fernandes
) o - . . :
registra que ““Tiago nao é mais o antigo discipulo dos salesianos.
Em seu lugar reapareceu um homem diferente, que é capaz de
refletir em suas palavras um ressentimento de natureza coletiva,

que projeta no cristianismo idéias e valores Bororo e que (...) nao

® Thidem.

® Thidem.
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esta firmemente convicto do que diz nem muito entusiasmado com
as perspectivas esbocadas. ‘Estardao [os padres] satisfeitos de nos ter
tirado de tudo isso’. Um catdlico militante, interessado na

conversio dos Bororo, pensaria de modo diferente”.

Complexo de inferioridade, compensado pelo esforco em
sobressair-se: “(...) a marcha de sua assimilacdo se faz em favor do
sistema sécio-cultural Bororo. Isso, contudo, nio significa auséncia
de conflitos com os seus, muito a0 contrario. Estes ocorreram e
suas conseqiéncias sobre a personalidade de Tiago provocaram,
talvez, ressentimentos muito mais graves, desenvolvendo nele um
forte sentimento de inferioridade. O abandono decidido das
atividades de letrado corresponde a compreensao, consciente ou
inconsciente, de que seus conhecimentos e seus trabalhos eram
inuteis para a tribo, nao favorecendo uma definicao de seu szatus na

hierarquia tribal e nio lhe atribuindo nenhum prestigio.”*

Descarga do conflito interno como tema de expressao
artistica ou investigagao cientifica: uma das dificuldades com
que nos deparamos ¢ analisar a criatividade de homens como Tiago
Marques ou Henrique. Como observa o antropdlogo Ralph Linton,
“as invencdes sao sempre esporadicas e imprevisiveis; s6 o acaso
poderia colocar o observador no lugar e no momento em que elas
se dao. Sao muito poucos, portanto, 0s casos em que O Processo
real da invencdo tera sido observado em qualquer outra sociedade

que ndo a nossa”®. Nio restam duvidas de que Tiago ou Henrique

% BALDUS, Hetbett. "O Professor Tiago Matrques e o Cagador Aipobureu". In: Ensaios de Etnologia
Brasileira. Sio Paulo, Cia Editora Nacional, 1979.

> FERNANDES, Florestan. "Tiago Matrques Aipobureu: Um Bororo Marginal". In: Mudancas Sociais
0 Brasil. Sao Paulo, Difusdo Européia do Livro, 1960.

2 1dem.

53 LINTON, Ralph. O Homem — uma introdugio a antropologia. Sao Paulo, Martins Fontes, 2000.

38



Capitulo IT

Tiago Marques

sao mais lucidos e perspicazes que a média das pessoas com quem
se relacionam, mas ¢ dificil comparar uma obra de Oscar Wilde,
por exemplo, com qualquer atividade de Tiago. Supomos que isso
ocorre porque o proprio conceito de criagao, de “obra-prima”, ¢
uma idéia mais aplicavel as realiza¢Ges da #ossa cultura. Podemos, é
claro, analisar uma ceramica, uma can¢ao ou uma danga indigena,
mas também nao ¢ esse tipo de coisa que os indios marginais
fazem. Muito pelo contrario, eles sdo os primeiros a deixar de fazer
essas atividades tradicionais. Como eles em geral nao escrevem,
nem se expressam de nenhuma outra forma que nao a verbal,
quando sao entrevistados, ¢ dificil estabelecer critérios para avaliar
sua criatividade. Parece que o mais razoavel ¢ reconhecer essas
diferencas culturais para avaliar a questdo, e tomar como fato que
esses indios marginais sao homens excepcionais, que possuem uma
percep¢ao muito mais aguda que os demais indios. Se ¢ dificil falar
de criatividade, certamente nao seria errado falar do profundo
senso critico que eles t¢ém do mundo, das reflexdes que eles fazem
acerca de si mesmos e dos outros... em um certo sentido, podemos
dizer que indios como Tiago Marques ou Henrique sao os homens
marginais por exceléncia, pois eles estdo em uma posi¢ao de ter
muito a dizer, a despeito de ndo dominarem as ferramentas
necessarias para comunicar-se nem na sua cultura de origem, nem
em uma linguagem compreensivel para a cultura ocidental. Em
outras palavras: dificilmente eles escrevem, pintam, compoem

cancdes ou atividades afins.
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Tibakou

A historia de Tibakou, indio Surui do Médio Tocantins, também foi marcada
por uma forte influéncia de religiosos. Calcula-se que ele tenha nascido em 1951,
época da pacificagdo realizada pelos padres dominicanos. A partir de 1961, a tribo
passou a estabelecer contatos permanentes com o mundo ocidental. Foi nesse
interim que Tibakou viu-se 6rfao de pai e de mae, provavelmente vitimas das
epidemias de gripe e outras doengas que apareceram nos primeiros anos de contato.
Ja comegaram aqui os efeitos destrutivos da chegada dos brancos na vida de
Tibakou, analisada por Renato Queiroz em "O Depoimento de Tibakou: As

Experiéncias de Vida de um Indio Surui".

Percebendo que o jovem Suruf estava sem cuidados e adoentado, um religioso
levou-o para Conceicdo do Araguaia, em um seminario de padres a fim de
alfabetiza-lo. Entretanto, Tibakou nao se adaptou ao lugar: “(...) ndo gostei de 14 nio,
o movimento la era ruim, chato pra mim (...) Eu ficava desconfiado, os outro ficava
gozando da minha cara e eu quietinho, nao sabia de nada nio (...) Chegd a época
que eu nao gostei de fica em Concei¢ao do Araguaia e eu pedi pro frei Gil pra vé se
ele conseguia arrumé outro lugar pra mim fica”. Assim, depois de cerca de trés

meses, Tibakou saiu dali e foi para Sao Paulo, em 1963.

Aos 12 anos, Tibakou encontrou-se entio em uma situacao ainda mais
complexa: uma cidade maior, mais pessoas para se relacionar, um clima mais frio do
que ele estava acostumado, etc. Foi morar em um colégio de padres para criangas
o6rfas. Seus primeiros momentos foram dificeis: “Tinha medo do civilizado, do
branco, porque eu nao sabia fala, nao entendia o que os outro falava pra mim e eu
ficava com medo. Se as mulher me chamava pra pergunta alguma coisa para mim eu

tinha medo (...) Estranhei um bocado de coisa 1a em Sao Paulo, muito frio, eu nao

5 QUEIROZ, Renato da Silva. "O Depoimento de Tibakou". In: Revista do Instituto de Estudos
Brasileiros, n°® 18, 1976.
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gostei; muita gente”. Como era de se esperar, as criangas da escola também
estranharam bastante a presen¢a de um menino indigena, como ele relata: “Eu ja
sabia assind um pouquinho o meu nome; ai ele [0 padre] mandd pra mim escrevé o
meu nome no quadro, 1a na classe. Todo mundo ficava gritando, o frei Gil falava que
era um indio que ia fica no colégio (...) Chego a hora do recreio, eu tava sentado
numa sala escutando os padre conversa, mas nao sabia o que eles tava falando de

mim. Af os menino gritaram:

— Chama o indio ai, padre Simao, n6és queremo vé ele.

Af o fret Gil falo:

— Vai 14, brincar com os meninos, nao precisa ficar com medo nao.

Ta bem, eu fui 1. Tinha um bocado de menino 14 e falo:

— Senta ai, indio, vamo conversa.

Sentei 14 de besteira feito um bobao, nao sabia o que os menino tava falando

pra mim. Tinha um deles que chamava Ivan. Ele fal6:

— Senta af.

Eles comecaram a batuca numa lata velha e falaram:

— Nois vamo canta indio pra ele, vio bora.

Af que eu fiquei com medo dos menino. Eu fiquei bem no meio da roda. Af os

menino 14 chego e falo:

— Ei, indio, nio precisa fica com medo de ndis nao, que ndis nao vamo fazé

nadinha contigo nao.
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Eu fiquei quieto, nao falei nada. Af eu fui embora, eles ficaram brincando, eu
nao quis brinca com eles, fui embora la onde tava o frei Gil. Depois fiquei sendo
colega deles, peguei conhecimento deles™.

Tibakou revela depois a nova fase, quando ele ja estava mais adaptado a cidade
e as pessoas: “Mas depois foi indo, foi indo, eu acostumei (...) Al eu comecei a pega
pratica, a fald o portugueis”. O jovem indio permaneceu em Sao Paulo por quatro
anos, ¢ “nem pensava de vim pra ca (aldeia) (...) Tinha cinco irmaos aqui na aldeia,
também ndo pensava nisso, tava 14 brincando, tudo..”””” Passadas as primeiras
dificuldades, esse ¢ 0 momento em que Tibakou se identifica com os valores do
grupo dominante, pré-condi¢ao para a situagao marginal: “¢ o individuo que
participa extensa e intimamente da cultura do grupo dominante que, quando

1) ’58

rejeitado, se torna o tipo extremo de pessoa marginal”™, explica Stonequist.

Entretanto, essa fase mais tranqtila, de satisfatéria adaptacao a cidade e aos
brancos estava chegando ao fim. Sem explicar os motivos, frei Gil tomou a decisao
de retornar a aldeia levando consigo Tibakou e outros indios Suruf que estavam
fora. Assim como nio se sabe o que levou o religioso a tirar Tibakou de sua vida
tribal e manda-lo para a cidade estudar, dificilmente entenderemos as razoes que
levaram frei Gil a reconduzi-lo tao drasticamente, sem nenhuma preparacao prévia,
depois de quatro longos anos acostumados a vida urbana. Sem ddvida, em termos
psicologicos essas idas e vindas perturbaram bastante Tibakou: quando ele ja estava
adaptado a um grupo, foi dele bruscamente tirado, tendo que se ajustar novamente a
uma realidade completamente diferente. . assim que Tibakou relata o episédio:
“Quando o frei Gil me levo pra Sio Paulo, foi também a Opireme, o Tiremé e a

Tery. A Tery fico6 em Minas. No mesmo colégio que eu fiquei (em Poa) fico também

55 Idem.
% Thidem.
7 Ibidem.

58 STONEQUIST, Everett. O Homen Marginal. Sao Paulo, Mattins Editora, 1948.
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o Tiremé e a Opireme. La era tudo assim misturado, rapaiz, menina, moga. Antes do
dia da Pascoa, o frei Gil chego no colégio e fal6 se ele poderia ir busca nois treis pra
passa a festinha da Pascoa 1a no colégio das freira em Sao Paulo. Af o padre que

tomava conta do colégio fal6 pra ele assim:

— O Sr. pode levar, o Sr. é funcionario de 14 da aldeia, acostumado com eles,

pode levar, mas trazendo eles de volta direitinho.

Af o frei Gil prometeu que trazia de volta. Eu ndo sabia que era pra mim vim
embora. Sei que quando foi noutro dia de manha cedinho o padre ja tava esperando
la na portaria. (...) Chegamo no colégio das freira, em Sao Paulo, ja era mais de 10
horas da manha. Logo quando ndis ia entrando assim no portao do colégio das

freira eu perguntei pro frei Gil:

— Frei Gil, onde ¢ essa festa que o Sr. fald que ia té pra noéis?

Ele falo:

— Era aqui.

Fu falei:

— Acho que ja termino.

Quando eu cheguei 1a ndo vi nadal

(...) Chegamo na Rodoviaria. Entramo no 6nibus pro Rio de Janeiro. Nois nao
sabia que era pra vim pra aldeia... Viajamo a noite todinha. Af o meu irmao fic6
preocupado de chega 1a no colégio porque ja era muito tarde. Nesse dia néis achamo

muito estranho porque noéis tava viajando demais. Af o meu irmaozinho fal6 assim:

— FEi Tiba, me diga uma coisa, pra onde que néis tamo indo?

Eu falei:
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— Eu sei 13, rapaz!
Ele falo:

— Nois tamo demorando pra chega no colégio. Hora dessa o colégio ta

tfechado, e como é que ndis vamo fazé pra entra la?

Nem os povo la do colégio tava sabendo que ndis tava vindo pra ca (aldeia). O

meu irmao fald assim:

— Mas rapaiz, o que o frei Gil ta fazendo com a gente? Hora dessa os menino

tdo preocupado por causa de nois.”””

No meio dessa confusdao de expectativas, incertezas e insegurangas, Tibakou e
os outros jovens indigenas que estavam com ele foram levados novamente para a
aldeia, sem serem avisados de nada previamente. Ja é com um certo distanciamento
que Tibakou relata como foi sua chegada na aldeia, depois de quatro anos dela
afastado: “os indio vieram encontra com a gente. Vi uns quatro indio chegando.
Nao conhecia quem era nao. Comegaram a troca a lingua, e eu quietinho 1a no
cantinho e o meu irmao tava com medo porque eles tava falando muito. A gente niao
sabia, depois de vivé muito tempo em Sao Paulo a gente ja tinha esquecido um

9560

bocado de coisa. Af o meu irmio ficou com medo”™. E curioso notar que o

comportamento de Tibakou agora ¢ bem similar ao que ele teve quando tinha
acabado de chegar em Sao Paulo: “quietinho 14 no cantinho”, “a gente nao sabia, ja
tinha esquecido um bocado de coisa”. F a mesma sensacio de desadaptacio, de nio
pertencer ao ambiente em que estava. A lingua também ocupa um papel importante
aqui: Tibakou ja tinha aprendido razoavelmente o portugués em detrimento da

lingua indigena, tornando dificil a comunicagdo com as pessoas de sua aldeia:

“Quando eu cheguei de Sdo Paulo eu falava s6 na giria de 1a de Sao Paulo. Eu falava

5 QUEIROZ, Renato da Silva. "O Depoimento de Tibakou". In: Revista do Instituto de Estudos
Brasileiros, n°® 18, 1976.
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‘mora’, porque o Roberto Carlos falava naquele tempo era na giria s6. Os povo
daqui da mata nao sabe o que é ndo, nao sabe nada. Sei que eu falava a giria de 1a de
Sao Paulo e os cara ficava olhando pra mim”*.

Ao mesmo tempo em que sentia saudade da vida em Sao Paulo, Tibakou nio
se adaptava ao mundo indigena: “Eu nao me dei bem aqui na aldeia nio, eu gostava
muito de Sao Paulo, sentia falta do colégio, porque eu saf do colégio sem avisa
ninguém. Fiquei sentindo falta 14 do colégio, dos companheirinho, dos coleguinha
que eu deixei la. Estranhei muito, porque fazia muito tempo que eu sai da aldeia,
desde pequeno; eu achei muito estranho aqui na aldeia. A linguagem deles também
eu tinha esquecido um bocado (...) Eu comecei a trabalha na roca. Nao gostava
muito, nao, nao tinha pratica de fazé nadinha. Tinha medo do mato. Até hoje eu
ainda tenho medo de me perdé no mato. Eu gosto da mata, pra mim ca¢a eu gosto,
mas eu andando com os outros companheiro. Mas eu sozinho me perco no mato”®

Pelo menos, Tibakou descobriu algum elemento familiar na aldeia, que o
deixou mais confortado: “Quando eu ia chegando na aldeia eu vi uma moga de calca
comprida, passé na minha frente. Era a Tery. Eu vi ela de calca comprida bacana”®.
Tery, a futura esposa de Tibakou, também tinha ido estudar fora, sé que em Minas
Gerais. Ela também conhecia o mundo dos brancos, era alguém com quem Tibakou
poderia conversar, compartilhar as experiéncias urbanas: “Néis ia trazendo um
bocado de disco do Roberto Carlos, do Erasmo. Os indio gostava muito dos disco.
Ficava a noite todinha tocando os disco na radiola que o frei Gil me deu. A Tery
ficava junto comigo escutando o disco até de manha. Notaram que eu tava gostando
da Tery, mas eu nao tava gostando dela ndo. Quando a gente tava no colégio a gente

tinha o costume de tird aquela amizade com as menina, tudo, baté papo. Af os

60 Idem.
! Ibidem.
52 Thidem.

% Thidem.
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menino aqui da aldeia acharam que eu tava gostando da Tery. Eu nem tava pensando
em negocio de casamento, queria sabé é negocio de estudo, volta pra Sao Paulo,

queria continua estuda. Um dia eu fui pergunta pro frei Gil:

— Frei Gil, me diga uma coisa, n6is vamo volta pra Sao Paulo, pra estuda,

continui os estudo?

Ele falo assim:

— Nio, eu acho que niao. Eu quero que vocés fiquem na aldeia, ndo quero que
nenhum indio daqui fique espalhado por ai, pra cidade. Eu quero que vocés fiquem

aqui agora, tocando a vida.

Eu falei pra ele:

— Mas eu nao tenho o costume de trabalha na roga, como ¢é que eu vo fica?

Ele falo:

— Voce vai aprendendo, aprendendo oficio ai e fica por ai mesmo.

Fu falei:

— T4 bom.

Eu fiquei...”*

Nesse trecho ¢é possivel notar a forma como o frei Gil lidava com o processo
de mudanca cultural que estava em andamento: como uma espécie de método de
tentativa e erro, sem muito planejamento. Foi ele o responsavel pela pacificagao dos
Surui e pelos primeiros contatos mais permanentes desses indios com a cultura

ocidental; por ter levado Tibakou de sua aldeia e té-lo acostumado a uma realidade

% Thidem.
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completamente diferente da indigena; por ter tirado Tibakou do colégio
repentinamente e té-lo devolvido a aldeia sem avisos prévios; e finalmente, por ter
mantido Tibakou na aldeia, mesmo contrariando o desejo do jovem indio. E como
se o religioso se sentisse no direito de decidir a vida de Tibakou sem sequer
comunica-lo previamente de suas decisoes! A seguinte frase de frei Gil da esse tom:
“Eu quero que vocés fiquem na aldeia, ndo quero que nenhum indio daqui fique
espalhado por ai, pra cidade. Eu quero que vocés fiquem aqui agora, tocando a
vida.” Entretanto, o religioso nao estava levando em conta que com esse “método”
de tentativa e erro ele estava jogando com a vida de uma pessoa fragil, que a duras

penas ia se acostumando as mudangas que o padre lhe impunha.

Resignado, Tibakou foi tentando se adaptar novamente a vida na aldeia: casou-
se com Tery em cerimonia crista, uma novidade para a maioria dos Surui. O nome
de batismo de Tibakou ¢ Egidio José Maria. Pedimos licenc¢a para uma pequena
observacao: ¢ interessante notar que, ao contrario de Tiago Marques, que ficou mais
conhecido pelo nome cristio do que por Aipobureu (nome Bororo), Tibakou ficou
mais conhecido pelo nome indigena. Isso se deve ao fato de Tibakou estar mais
préximo dos Suruf do que Tiago dos Bororo? Dificil dizer: mais ou menos com a
mesma idade ambos foram estudar fora, e ficaram praticamente o mesmo tempo
distante de suas tribos. Os dois se casaram e tiveram filhos com uma india logo
depois do retorno a aldeia. E possivel encontrar muitas semelhangas entre os dois
casos, e dificil saber a que causa atribuir os nomes indigena/cristao de Tibakou e
Tiago. Entretanto, um ponto merece ser aqui enfatizado: o nome de cada individuo
esta intimamente associado a auto-imagem, a identidade que ele possui. Florestan
Fernandes acha que Tiago pensa mais como civilizado: “o seu mundo mental é
ainda o dos brancos. E os valores correspondentes insinuam-se em seus atos, idéias
e atitudes, dando-lhes uma cor propria. As suas consideragoes sobre os Bororo sio,

9965

de fato, as de um branco letrado”®. E Tibakou, estaria mais inserido no universo

mental dos Suruf? Nao sera possivel encontrar uma resposta pronta para essa
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questao, mas vale a pena ressaltar a diferenca de tratamento entre Tiago e Tibakou.
Talvez por ter sido o mais capacitado, inteligente e filho de chefe, Tiago tenha sido
usado como instrumento de acultura¢ao dos padres desde o inicio (todavia, como
vimos na se¢ao anterior, o plano dos padres nao teve éxito: Tiago nao serviu nem
como intermediario, nem como figura de proa, muito menos como trabalhador
indigena). Em compensacao, vemos que Tibakou nao teve um tratamento tio
especial quanto o de Tiago: o jovem Surui ndo era filho de chefe, mas sim 6rfao;
junto com ele, foram mais trés indios para a cidade estudar; em vez de ser “a
propaganda das missdes”, como Tiago foi na Europa, Tibakou ficou estudando
mais timidamente em Sao Paulo. Por ter tido essa insercao mais humilde, sem tantos
privilégios, talvez Tibakou tenha conservado mais a identidade de indio que Tiago

Marques.

Voltando a histéria de vida de Tibakou, vemos que a presenca dos religiosos
contribuiu bastante para a quebra de tradi¢oes culturais dos Surui. Pelos costumes
tribais, Tibakou nao poderia casar-se com Tery, como explica Roque de Barros
Laraia: “Teruheira (Teriwery) aparece nas genealogias como henyra e isaeémemyra
de Tiwakou (Tibakou).O primeiro termo interdita 0 matrimonio entre ambos,
enquanto o segundo o torna possivel. Seria bastante interessante para Tiwakou
admitir a possibilidade de matrimonio com Teruheira, a filha de morobixawa (chefe)
Surui; mas ao ser interrogado sobre isso a repudiou enfaticamente porque Teruheira

era sua irma’%

. Mesmo assim, Tibakou acabou se casando com um mulher proibida
para ele, segundo a genealogia da tribo. Novamente, a presenca dos religiosos
interferiu em favor do costume dos brancos: se Tibakou e Tery eram batizados,
alfabetizados e tinham experiéncias no mundo dos brancos, porque nao casa-los? O

chefe da tribo teria uma explicacio bem complexa para explicar a interdi¢ao, mas

nao foi a voz dele que prevaleceu, e sim a dos padres: “O frei Gil feiz o casamento.

% FERNANDES, Florestan. "Tiago Marques Aipobureu: Um Bororo Marginal". In: Mudangas Sociais
0o Brasil. Sio Paulo, Difusiao Européia do Livro, 1960.

66 Citagdo presente em QUEIROZ, Renato da Silva. "O Depoimento de Tibakou". In: Revista do
Instituto de Estudos Brasileiros, n° 18, 1976.
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Os menino tudinho assistiram, porque era a primeira veiz que eles viam um
casamento. Eu era batizado e fiz a primeira comunhio em Sao Paulo. A Tery

também era batizada. Eu falei pro frei Gil:

— Frei Gil, mas antes de tudo, eu primeiro tenho que conversa com o irmao
dela mais velho, perguntd se eu posso casa com ela. Se ele deixd eu posso casia com
ela, mas se ele nao deixa também eu fico solteirao, ai eu volto pra Sao Paulo pra

mim estuda.

Tinha uma menina de primeiro que eles prometeram pra mim casa, era
menino ainda. Era a Nerona. Mas eu era batizado e o frei Gil disse que eu nao podia
casa com ela””,

Dessa forma, Tibakou violou duplamente os costumes tribais: casou-se com
um mulher interditada e nao com a mulher prometida desde crianga. A unica regra
que os religiosos seguiram para influenciar o casamento de Tibakou foi a deles
mesmos, ou seja, casar com quem ¢ batizado, deixando de lado qualquer norma
tradicional dos Surui. Se para os padres isso parecia natural, para Tibakou nao:
permaneceu nele o sentimento de culpa e um temor por ter violado um tabu da
aldeia. Laraia conta que “algum tempo depois, [Tibakou| procurou um médico para
atender a sua filha, em fase adiantada de desidratacdo. Disse, entdo, que acreditava
que a menina ia morrer porque ele tinha casado com sua henyra”®. Vemos aqui
como os elementos das duas culturas se misturam: a filha de Tibakou estava doente,
ele foi procurar um médico, e ndo um curandeiro indigena, mas achava que a

menina ia morrer porque ele havia transgredido uma norma fundamental da tribo.

E interessante notar que, ao contrario de um homem marginal tipico, Tibakou
tinha companhia nessa condi¢ao de estar entre duas culturas: Tery, sua esposa;

Tiremé, seu irmao e Opireme (de quem que nao temos informagao de parentesco)

7 1dem.

%8 Ihidem.
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estudaram na cidade na mesma época de Tibakou, os dois citados por ultimo no
mesmo colégio dele. O sentimento de exclusao, de nao se identificar com nenhum
grupo é o mesmo de Tiago Marques. Entretanto, a sensa¢ao de estar s na mesma
condico, de nao ser compreendido por ninguém nao ¢ a mesma: Tibakou tinha
companheiros que estavam em situagao semelhante a dele. Nao podemos afirmar
categoricamente se Tiremé, Tery e Opireme eram pessoas marginais, pois nos faltam
dados para tanto. Mas podemos notar que a situagao de Tibakou é um pouco menos
solitaria, pois a sua propria esposa ja vivera conflitos, experimentara a posi¢ao de
estar a margem de duas culturas. Ja a esposa de Tiago nao o compreendia, passou a
desconsidera-lo, pois ele ocupava uma posi¢ao mediocre entre os Bororo, sem
corresponder as expectativas de um adulto (cagar, lutar com a onga, contar mitos,
etc). Sua mulher deixou-o e passou a morar com outro homem, de quem chegou a
ter um filho. Somente a interven¢ao de um padre conseguir reverter essa situagao, e

Tiago voltou a morar com sua mulher e seus filhos.

Depois de dois anos na aldeia, Tibakou retornou a Sao Paulo, como ele
mesmo explica: “Casamo em 67. No fim de 68 o frei Gil falé pra néis que nois
podia volta pra Sao Paulo, vé minha madrinha. O frei Gil levo néis. Era s6 pra mim
ir passea, mas depois 14 o meu padrinho arrumé um emprego pra mim. Noéis
alugamo uma casinha em Camoviana [Calmon Viana]. Era uma casinha pequena, s6
de um cémodo, de alvenaria. Fiquei trabalhando em uma firma la em Poa. Af néis
tivemo o primeiro filho, o Alex. Eu nio sabia como é que podia da nome de
indigena pra ele... A Ana Paula nasceu em 72, em Sao Paulo ainda. A Tery tava
doidinha pra vim embora, pra vé os parentes, os irmao dela. Eu nao queria... Eu

pedi a conta e vim embora”®

. Mais uma aproximag¢ao com o mundo dos brancos: ja
que o frei Gil deixou Tibakou ir para Sio Paulo, ele foi e acabou conseguindo um
emprego por intermédio do padrinho (provavelmente branco). E raro um indio

conseguir trabalhar e se acostumar ao ritmo de vida de uma cidade grande, mas

arece que esse foi o caso de Tibakou: apesar de morar em uma “casinha pequena”
q 5

% Ihidem.
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cla era de alvenaria (o que chega a ser um luxo entre os indios, cujas casas costumam

ser de palha, bambu ou no maximo madeira).

O conflito aparece de novo na hora de dar um nome para os filhos: “Eu nao
sabia como ¢ que podia d4a nome de indigena pra ele”. Apesar de Tibakou ser mais
conhecido pelo nome indigena, ele quis colocar nomes cristaos, como Alex e Ana
Paula, para seus filhos. Por quér Talvez por achar que o “futuro” estaria na cidade,
entre os civilizados, Tibakou quis passar isso para os filhos, nomeando-os de forma
que nao seria possivel distinguir a origem pelo nome. Como discutimos
anteriormente, o nome contribui bastante para a formacao da identidade de uma
pessoa, e nao ¢ a toa que Tibakou teve os filhos em Sao Paulo e chamou-os de Alex
e Ana Paula. Outro ponto importante ¢ a insisténcia de Tery em voltar para a aldeia,
“pra veé os parentes”. Ela ¢ um elemento de ligagao significativo na vida de Tibakou:
também teve a educacao dos brancos, morou em Sao Paulo com ele, teve filhos dele
com nomes de brancos, mas nao suportou a pressao da cidade, a sensacao de estar
dividida: o mundo dos Surui prevaleceu em Tery. Tibakou frisa que nao queria voltar

para a aldeia, mas como sua esposa insistiu, ele pediu as contas e foi embora.

Assim, passados quatro anos, o jovem casal volta para a aldeia, com dois filhos
pequenos. Se Tery conseguiu se adaptar mais facilmente a vida tribal, ndo se pode
dizer o mesmo de Tibakou: “Sinto falta demais de Sao Paulo, mas nao tem
condi¢oes pra mim volta. Aqui [na aldeia] tem muito deles que nao gosta de mim, s6
uns dois ou treis que gosta de mim af, mas o resto ¢ tudo chato comigo. Eu nao sei
ndo, eu nao posso explica por que motivo que eles ndo gosta de mim. Quando eu
era rapaiz eles gostava muito de mim; depois que me ajuntei, fui pra Sio Paulo,
depois voltei de Sao Paulo af eu vi que os cara nao tava gostando de mim. Eles
pouco fala pouco comigo af, nao gosta mesmo de fala comigo, fala mais com a

mulher, os povo daqui da aldeia. Eles memo fala pra minha mulher que nao topa
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muito com a minha cara nem com a do meu irmao, mas nao sei pra que que eles faiz

isso comigo. Agora, eu sei que gosto muito deles, tudinho aqui da aldeia””.

E provavel que para a maioria dos Surui, Tibakou fosse um homem
incompleto, que nao conseguia cumprir seus deveres basicos. A lingua, os valores, as
atribuicOes, nada disso encaixava bem Tibakou ao mundo indigena, como relata
Renato Queiroz: “Jamais se aventurava em longas andangas pela mata; afirmou
varias vezes que gostaria de possuir cabelos crespos; ndo tomou parte das dangas
tradicionais observadas por mim, embora tivesse participado, com entusiasmo, de
um baile, no estilo regional, a0 som de boleros e carimbd, que se realizou certa noite
na aldeia (...) Em casa, as conversas com sua mulher e filhos desenvolviam-se
geralmente em portugués, mesmo na presenca (bastante rara) de outros indios. Estes
diziam que Tibakou necessitava do auxilio ‘estimulante’ da esposa para plantar roga,
quando o fazia [atualmente, a tarefa de fazer roga, plantar e colher ¢ exclusivamente
masculina entre os Surui: dessa maneira, Tibakou destoa quando pede ajuda a

esposa]”.”!

Insatisfeito com a vida na aldeia, Tibakou diz que sente falta de Sao Paulo, mas
nao explica porque nao volta a se estabelecer na cidade, somente diz que “nio tem
condi¢bes pra mim volta”. Seria a dificuldade de conseguir trabalho e dinheiro, ou
seria mais uma dificuldade psiquica, um medo de voltar e perceber que nao vai
conseguir se integrar 14 também? Nesse sentido, ¢ mais confortavel viver com a idéia
de que “aqui na aldeia nao é bom, mas la em Sao Paulo ¢, s6 que eu nao posso mais
voltar para 14”. Tiago Marques também manifestava essa postura. Ao ser
interrogado por Baldus se queria voltar para a Europa, ele respondeu: “Sim, mas
nao tenho dinheiro”. Baldus convidou entdo Tiago para passar algumas semanas em
Cuiaba, e ele respondeu: “Sim [gostaria], mas nio posso deixar minha familia”. F a

mesma pequena esperanca que fica, e que talvez mantenha mais afastado o

™ Thidem.

™ Ibidem.
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sofrimento que esses individuos carregam dentro de si. Imbuido dessa esperanca,
Tibakou transfere para os filhos a tarefa de viver a vida que ele ndo pode: “O Alex,
mais ou menos com oito ano, eu quero deixa em Sao Paulo, na casa da madrinha
dele pra estuda e a Ana Paula também. Aqui eu acho muito esquisito porque eu nao
tenho muita pratica de fazé servigo de roca e assim eu acho muito esquisito. Eu nao
tenho muito costume de trabalho de enxada, de machado. .4 em Sao Paulo eu era
acostumado so a trabalha em firma, trabalhava em marcenaria, tudo, 1a eu ganhava
meus dinheirinho por meis mas depois, quando eu cheguei aqui, deu zebra”. E
provavel que Tibakou tenha atribuido o seu conflito ao fato de ele ter ido mais
velho, com 12 anos para a cidade estudar e depois tenha voltado para a tribo, sem se
adaptar. Talvez ele imagine que se seus filhos, ja com nome de brancos, forem para a
cidade mais cedo, com oito anos, e ficarem por 14, eles conseguirao ter uma vida
mais tranquila, do modo como Tibakou gostaria de ter vivido. Em 1975, a tltima
vez que temos noticia dele, esse Suruf marginal trabalhava em um Posto da Funai
como auxiliar do encarregado, recebendo salario e vivendo na aldeia, ao contrario
dos outros homens, que passavam a maior parte do tempo no mata, durante a safra

da castanha (entre dezembro e maio).

Por falta de dados, ndo podemos analisar de maneira completa a personalidade
marginal de Tibakou. Podemos observar claramente a dupla consciéncia e a dupla
lealdade, pelas palavras de Renato Queiroz: “O préprio Tibakou confessou-me que
ja tentara transferir-se para outro Posto Indigena, o dos Akuawa-Assurini, devido
aos seus desentendimentos com o restante do grupo e que, nao o tendo conseguido,
planejava estabelecer-se com mulher e filhos num ponto isolado do territério tribal,
vivendo do cultivo da terra, distante do ‘povo do mato’. Discorria longamente sobre
suas experiéncias na ‘civilizagao’, mas parecia ter nitida consciéncia de que nao
reunia condi¢des para se fixar novamente em um centro urbano, o que o tornava
muito amargurado. Por outro lado, nas discussoes a respeito da disputa pelo

territorio indigena, este cada vez mais ameagado pelas investidas gananciosas por

™ Ihidem.
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parte dos regionais proprietarios de fazendas nas imedia¢des, identificou-se sempre
com seu grupo, dizendo-se indio, opondo-se aos ‘kamara’ [brancos|. Contou-me
também que certa ocasido, em Sao Paulo, tendo sido tomado por japonés, pois
conversava com sua esposa no dialeto Tupi de sua gente, contestou enfaticamente
tal identificagio, afirmando ser indio e ndo japonés™™.

Também a lucidez e o espirito critico podem ser verificados na passagem a
seguir: "O negdcio das terra aqui td muito quente, os ‘kamard” querendo fica com a
terra, mas nao sei nao. Os indio, ndis tamo se batendo pra vé se a gente fica com
esse terreno af pros ‘kamara” nao fica com as terra. Agora, o mais teimosos que nois
temo af ¢ o..., que ta teimando com a gente os ponto de castanha, sempre ele ta. O
ano passado foi a mema coisa, ele fico af falando os negdcio de terra, que nao era
nossa, que era dele. Os indio sempre falando que nés vamo deixa ele fica com o
terreno nao. Nois tamo esperando sé o mapa que o Dr.... feiz, espera resposta chega
de Brasilia. Depois, af a gente vai sabe como ¢é que vai ficd"™. Tibakou assume aqui
uma postura clara de defesa do territério dos Suruf da ganancia dos brancos. Renato
Queiroz explica que "o territério dos Suruf é muito cobicado, tanto pelo valor das
terras, quanto pelos ricos castanhais nelas existentes. Anualmente, quando da safra
da castanha, surgem conflitos mais ou menos sérios entre os indios e os fazendeiros
das imedia¢des pela disputa e exploracio dos castanhais"”.

Hoje, Tibakou deve ter mais ou menos 50 anos’. Talvez seus conflitos estejam
mais amainados, por ele ter se integrado em um dos grupos. Ao nosso ver, o mais
provavel é que nao. Sendo mal-visto pelos Suruf e tendo um certo temor de retornar
a cidade, Tibakou deve continuar transitando precariamente entre o mundo indigena

e o dos brancos, trabalhando no Posto da Funai proximo a tribo. Talvez ele tenha

” Ibidem.
™ Ibidem.

" Ibidem.
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depositado todas as suas iluses e esperanc¢as na vida que os filhos irdo levar na
"civilizagao", vivendo a vida tranqila e rica que ele ndo pode viver. Talvez nao: ele
pode estar percebendo intimamente que nao € solucdo deixar seus filhos pequenos
estudarem na cidade, pois esse é o embrido de uma crise psicologica que ele conhece
bem. E nesse mundo confuso, conflituoso e cheio de incertezas que Tibakou deve
estar vivendo, transitando do universo individual (ele e sua condi¢ao marginal) para

o coletivo (a defesa das terras e castanhais).

76 . . . . o
Segundo recente relato de Roque Laraia a Renato Queiroz, Tibakou estd residindo, com a familia,
num ponto extremo do territorio tribal, afastado dos demais Surui.
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Biboi

A histéria de Biboi, indio Munduruku do estado do Para, revela uma realidade
diferente das estudadas anteriormente. Em primeiro lugar, nao sao os padres os
responsaveis pelo contato mais préximo com os Munduruku, mas sim os
comerciantes de borracha. Em segundo lugar, Biboi ocupava a posi¢ao de chefe de

uma aldeia, ao contrario de Tiago ou Tibakou.

Robert Murphy, antropélogo que descreveu o caso, conheceu Biboi em 1952,
quando o indio contava com cerca de trinta anos. Chefiando a aldeia de Cabituty,
Biboi mantinha uma jovem esposa na casa de seu pai, Caetano, o chefe de Cabrua.
Foi nesse contexto que os conflitos desse indio marginal apresentaram-se para
Murphy: enquanto Biboi estava com a jovem esposa em Cabrua, os indios de
Cabitutt conspiravam contra ele. Percebendo as ameagas a sua autoridade, ele
voltou imediatamente para reafirmar sua posi¢ao de chefe em Cabitutd. Mas assim
que ele saiu de Cabrua, os indios de 14 se aproveitaram da jovem esposa de Biboi,
exigindo favores sexuais. Logo que Biboi descobriu o ocorrido, ele retornou
rapidamente a Cabru4, gravitando de modo angustiado entre as duas aldeias.
Segundo Murphy, “as principais razées que levaram os homens de Cabitutt a
conspirarem contra ele e os de Cabrua a se aproveitarem de sua esposa s6 podem
ser compreendidas através de uma analise da sociedade e da cultura Munduruku e a
posicao de Biboi nelas. Pois Biboi era um homem marginal tentando atuar em
papéis sociais tradicionais para os quais ele nao havia sido socializado, falhando em
definir corretamente a natureza das expectativas para seu papel ou os valores
pertinentes a situagdes sociais especificas. Suas gafes acumulativas comegaram, em
determinado ponto, a ameagcar a estabilidade daquela pequena sociedade, e certos
processos foram desencadeados para restabelecer a fluéncia normal das interagoes

sociais. Antropologicamente, esse ¢ um estudo sobre desvio e controle social. Humanisticamente,
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¢ uma tragédia, mas como muitas tragédias, com nuances de comédia [grifo

nosso]"”".

E interessante observar a conotagio do termo “desvio” expressa por Murphy
acima. Como Gilberto Velho assinala, “a idéia de desvio, de um modo ou de outro,
implica a existéncia de um comportamento ‘médio’ ou ‘ideal’, que expressaria uma
harmonia com as exigéncias do sistema social””. Em todas suas atitudes, Biboi foi
contra o comportamento ‘ideal’ Munduruku, e sofreu fortes san¢des sociais por
conta desse desvio. Howard Becker faz uma observacio relevante para enriquecer a
discussdo: “os grupos sociais criam o desvio ao estabelecer as regras cuja infracao
constitui desvio e ao aplicd-la a pessoas particulares, marcando-as como owutsiders™.
E proprio de qualquer grupo o estabelecimento de regras do que é “certo”, de
“seres humanos”, e do que ¢ proibido, “errado”, “de barbaros” ou desviantes. E
através da institucionalizagdo das normas sociais que o grupo fortalece sua
identidade enquanto grupo autinomo e diferente dos outros. Os que nao obedecem as
regras sociais serdo sempre vistos como os infratores, os nao-integrados, os que

apresentam uma ameaga ao sistema. Biboi era um deles: sua vida corria perigo

devido a sua posi¢ao desviante.

Assim como nos casos de Tiago Marques e Tibakou, o contato com a cultura
ocidental aparece como a principal fonte de desajuste social de Biboi: ainda crianca,
ele foi morar na casa de um homem branco que comercializava borracha na aldeia
dirigida por Caetano, o pai de Biboi. Depois de alguns anos, o jovem Munduruku
voltou para viver entre os indios, mas ele sentiu que nao era mais nem Munduruku,

nem tinha virado um perfeito “civilizado”. Pode parecer estranho Biboi ter residido

7 MURPHY, Robert. “Deviancy and Social Control: What Makes Biboi Run”. Kroeber Anthropological
Society Papers, vol. 24, 1961 [tradugdo nossa].

" VELHO, Gilberto. Desvio ¢ Divergéncia: nma critica da patologia social. Rio de Janeiro, Zahar Editores,
1981.

™ 1dem.
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por varios anos com um homem branco, mas no contexto da relagao entre os chefes

Munduruku e os comerciantes de borracha isso era um procedimento normal.

O chefe indigena ¢é o intermediario nas relagoes comerciais da aldeia. Através
dele, os Munduruku vendem borracha para comerciantes, e estes tltimos acabam
gozando de grande influéncia entre os indios. Tendo boas relacdes com o chefe
indigena, um comerciante pode chegar a interferir na escolha do futuro chefe
Munduruku. Entretanto, como o homem branco nao pode se opor a regra
patrilinear de transmissao da chefia, é comum ele selecionar dois possiveis herdeiros
e leva-los para criar e educar na propria casa. Esse foi o caso de Biboi, que retornou
a casa paterna e foi nomeado chefe. Tal costume parece ser conveniente
principalmente para o comerciante: se o chefe indigena pode receber um tratamento
preferencial no comércio da sua aldeia, para o comerciante a criagao do futuro chefe
pode garantir que sejam satisfeitos os seus interesses econdémicos, mesmo que as

custas dos interesses dos membros da tribo.

Podemos notar aqui que a relagao indio-comerciante ¢ ainda mais perversa que
a relacdo indio-padre, pois o comerciante esta interessado exclusivamente em lucros,
sem dar a minima importancia aos individuos e a diversidade cultural com que ele
tem que lidar. No maximo, ele se aproxima mais dos indios quando vislumbra
alguma vantagem que poderia receber, como a de educar os futuros herdeiros para
usar dessa influéncia posteriormente nos acordos comerciais com a aldeia. Ja os
padres, apesar de assumirem posturas questionaveis (por exemplo, com Tiago ou
Tibakou), parecem preocupar-se mais com o fato de eles serem indios, seres
humanos, e ndo uma fonte de renda, como vemos nas palavras do Padre
Colbacchini: “(...) ergue-se uma voz, o grito da alma do apéstolo de Cristo, do
missionario que vai pelos rios, pelas matas, pelos campos intérminos, procurando o
pobre filho da floresta para desperta-lo do sono secular da ignorancia e abandono, e
gravar-lhe novamente na fronte o selo daquela liberdade real que o Eterno nela

imprimiu. E esta admiravel transformacao do homem e da natureza selvagens pela
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virtude fecunda do Evangelho”®. Pode ser que alguns religiosos estivessem mais
interessados em fazer propaganda para a Igreja do que em entender esses indios
marginais, aliviar seu sofrimento. Mesmo assim, a atitude de “levar a verdadeira
religido para um povo pagao” parece ser menos prejudicial aos indios do que a

mesquinha busca do lucro econémico.

Quando Biboi voltou para a aldeia e foi nomeado chefe dos Cabitutt
comegaram a surgir os primeiros problemas. Biboi ndo correspondia a expectativa
dos indios em relacio ao comportamento que um chefe deveria ter. De acordo com
Murphy, a sociedade Munduruku ¢ igualitaria e baseada no principio de
solidariedade entre um grupo de homens, que sao considerados do mesmo satus. A
residéncia é matrilocal, o que leva o marido a morar na aldeia da esposa. Isso faz
com que os clas se dispersem por varias aldeias, produzindo uma cadeia de ligaces
de parentesco e alian¢a. Murphy enfatiza que essa rede de solidariedade ¢ muito
simples e a0 mesmo tempo muito fragil: "O sistema social ndo s6 produz
solidariedade, mas depende dela para sua manutencao. Dada a estrutura da
sociedade Munduruku, o ator social efetivo era o individuo cooperativo, nao
agressivo, sereno, quieto e disposto a colocar o bem da coletividade antes do seu
proprio bem. Imediatamente pode ser percebido que Biboi apresentava um risco a
propriedade e ao sistema social. Ele era malcriado, barulhento, egocéntrico e

"8 Podemos

materialista - todas as coisas que um Munduruku nio deveria ser
observar nesse trecho a influéncia dos valores da sociedade ocidental sobre Biboi: o
jovem Munduruku ja nao atuava de acordo com a realidade tribal. A ganancia, o
individualismo e o espirito agressivo sao perfeitamente cabiveis dentro do mundo
dos brancos, mas absolutamente repudiados entre os Munduruku. Biboi acreditava

que conseguiria prestigio na tribo acumulando riqueza material, procedimento

comum entre os brancos. Entretanto, entre os Munduruku isso nao se da: esses

% COLBACCHINI, Padre Antonio. A Lug do Cruzeiro do Sul. Sio Paulo, Escolas Profissionais
Salesianas, 1939.

' MURPHY, Robert. “Deviancy and Social Control: What Makes Biboi Run”. Kroeber Anthropological
Society Papers, vol. 24, 1961 [traducio nossa].
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indios ndo valorizam a riqueza material, mas sim o comportamento altruista. Como
assinala Murphy, "A primeira regra, e a que ele [Biboi] violava com mais freqiiéncia,
era que um individuo nao deveria procurar prestigio, mas deixar que viesse
naturalmente (...) Para obter prestigio um homem deveria ser modesto e
despretensioso, a0 mesmo tempo que observasse todas expectativas tradicionais do
que constitui o comportamento bem valorizado. Mas, antes de tudo, ele deveria agir
como se mantivesse em mente unicamente o bem estar coletivo. A gabagao,
competitividade e individualismo de Biboi haviam violado todas as regras do jogo, e
ele recebeu unicamente aversao e desrespeito, ao invés da valorizagao e poder que
ele tanto queria"®.

De acordo com Murphy, o principal erro de Biboi foi ter expressado
claramente seu descontentamento com a atitude de certos individuos em relacao a
ele (a conspiragao politica e a liberdade sexual com sua esposa). Normalmente, as
hostilidades e as divisdes entre grupos fazem parte da vida social dos Munduruku,
mas sdo cuidadosamente reprimidas. Disfargar a agressividade e demonstrar
neutralidade sdo atitudes comuns para um Munduruku tipico, mas ndo para Biboi.
Na sociedade ocidental, é considerado natural um homem traido expressar sua raiva
de forma agressiva. Foi o que ele fez, e os Munduruku reagiram muito mal a isso.
Dai ja se vé de que mundo Biboi estava mais proximo e os infortinios que ainda o

aguardavam...

Além de estar fora dos padroes esperados de um homem Munduruku, Biboi
teve que enfrentar outro problema: a posi¢ao delicada da chefia de uma aldeia
Munduruku. Biboi tinha que cuidar dos conflitos sociais internos e ainda fazer a
mediagdo com os comerciantes de borracha, cujos interesses eram muitas vezes
contrarios aos dos membros da aldeia. Como Murphy observa, "é uma posicao
muito dificil, que s6 pode ser mantida através da aderéncia maxima ao
comportamento tradicional esperado dos chefes e da aquiescéncia minima as

exigéncias dos comerciantes. Caetano, pai de Biboi, foi comparativamente bem

8 1dem.
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sucedido em seu papel. Se o comerciante dissesse para ele que sua tribo estava com
uma grande divida, Caetano comunicaria esse fato a tribo e sugeriria que seria uma
boa idéia coletar mais borracha; jamais tentaria nenhum tipo de coer¢ao, mesmo
verbal. Ele, também, sinceramente procuraria obter o retorno maximo para a sua

g61,11:6!183

. Assim, Caetano conseguia desempenhar bem a sua funcao de chefe,
mostrando humildade e consultando os homens maduros de sua aldeia sobre as
decisbes a serem tomadas. Ja Biboi agia no sentido oposto: tendo incorporado
alguns valores ocidentais, ele atuava de forma arrogante e agressiva, para insatisfacao
dos membros de sua comunidade. Como explica Murphy, "a posicao de Biboi era
bem diferente da de seu pai, ele era o protétipo do menino indio que havia sido
‘educado’ por um comerciante e mais tarde instalado como chefe. Ele nio tinha
nenhum direito legitimo a posic¢ao, e foi necessario que o préprio comerciante
insistisse que ele s6 reconheceria Biboi como seu negociante em Cabitutd. Os
residentes, ressentidamente, aceitaram, porém Biboi s6 era reconhecido como chefe
em relacdo ao trato comercial. O homem mais influente da vila era, na verdade, um
reconhecido xama, filho do dltimo chefe e considerado o herdeiro legitimo da
posicao"*.

Para complicar ainda mais a situagdo de Biboi, ele ndo contava com o respaldo
familiar em Cabitutd. Como dissemos anteriormente, os Munduruku sao
matrilocais, com excec¢ao dos filhos do chefe, que costumam casar e ficar na aldeia
do pai, a fim de fornecer o apoio necessario para a chefia paterna e herdar sua
posicao. Entretanto, com Biboi nao aconteceu isso: ele foi morar longe do pai e de
qualquer parente que pudesse fortalecer sua posi¢ao de lider na sua aldeia (nao se
sabe por qué). Os unicos individuos fortes que lhe davam apoio a distancia eram seu
pai, o comerciante de borracha e alguns familiares de Cabrua. Visando a conquista
da simpatia dos {indios de Cabitutt, Biboi casou-se com uma mulher de 14, vidva,

mais velha e sem muitos atrativos, porém com um nucleo forte de parentes na

8 Ihidem.

8 Ihidem.
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aldeia. No entanto, Biboi nao suportou permanecer muito tempo apenas com essa
primeira esposa. Aproveitando-se das prerrogativas de chefe, ele descobriu que
tradicionalmente um lider poderia ser poligamo, apesar de tal comportamento ser
bastante raro. Ele conheceu entio uma jovem india de 16 anos em outra aldeia e
levou-a para morar em Cabitutd. A primeira esposa ficou enfurecida, repreendeu
Biboi, agrediu a jovem esposa e foi se queixar para os seus irmaos. Estes
expressaram a desaprovagao pela poligamia de Biboi, e o resto da aldeia apoiou-os.
A cada dia que passava, a posicao de Biboi ficava mais periclitante: além de nao
compartilhar dos mesmos valores dos Munduruku e chefiar a aldeia de modo
insatisfatério, agora ele estava estremecido com a primeira esposa, que tinha lacos
estreitos de parentesco em Cabitutd. Recusando-se a se separar da jovem esposa,
Biboi levou-a para Cabrua, para ficar sob os cuidados do pai. De acordo com
Murphy, “ele tinha ofendido todos os canones da ética e opiniao Munduruku e se
tornado uma fonte de tensao nessa pequena e coesa sociedade. Agora as forcas de
controle social comegaram a funcionar e ele sentiu a grande pressao dos membros
da sua sociedade"®.

Com a segunda esposa supostamente segura em Cabrua, Biboi voltou para
Cabitutu a fim de acalmar os animos da aldeia. Sem o apoio dos parentes da
primeira esposa, que estavam furiosos com ele, Biboi continuava a assumir uma
postura prepotente e autoritaria, o que irritou ainda mais os indios de la. Logo
surgiu na comunidade a idéia de matar Biboi, mas os habitantes de Cabitutd temiam
a retaliagdo que poderia vir de Cabrud, onde o pai de Biboi era chefe, e do
comerciante, que era aliado de Biboi. Além dessa grave ameaca que circundava
Biboi, ele descobriu que sua segunda esposa nao estava tao segura assim em Cabrua,
como descreve Murphy: "qualquer que fosse a integridade que ela possuisse,
certamente nao era pareo para a procura insistente dos homens de Cabrua pelo seu

corpo. Logo, todos os homens de Cabrua, exceto os que eram proibidos por regras

8 Thidem.
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de incesto - e havia exce¢oes até mesmo nisso - estavam gozando dos favores da

jovem esposa de Biboi"*.

Nao era somente a beleza dessa garota que atrafa os indios de Cabrua, mas
também a satisfacao de estar desrespeitando Biboi. Até mesmo na aldeia em que
Caetano comandava, Biboi era detestado. Como os indios de Cabrua nao poderiam
agredir diretamente Biboi, eles atuavam indiretamente através do assédio

permanente a sua esposa.

Chegamos aqui ao conflito relatado no inicio: os indios de Cabitutd
conspiravam contra a vida dele, e os de Cabrua abusavam de sua jovem esposa. No
ciclo de vida do homem marginal, podemos considerar esse periodo de grave crise
emocional e conflito social exacerbado como a fase da experiéncia-crise, quando
Biboi percebeu a fragilidade de sua posi¢ao e o seu ndo-pertencimento a lugar
algum. Diferentemente de Tiago, Biboi nao chegou a ser explicitamente rejeitado
pelo mundo dos brancos; pelo contrario, aparentemente ele continuou desfrutando
de boas relagdes com o comerciante. Biboi foi rejeitado pelas duas aldeias

Munduruku, que consideraram inaceitavel as suas atitudes de “civilizado™.

Novamente, a forma de lidar com o problema foi importada do mundo
ocidental. Biboi comeg¢ou a acusar varias pessoas explicitamente pelo que lhe
fizeram, atitude absolutamente estranha aos Munduruku, o que causou a divisao de
Cabrua em dois grupos. Os parentes de Biboi apoiaram-no, enquanto a maioria da
aldeia estava contra ele. Dessa forma, Biboi transformou-se no foco de tensiao nas
duas aldeias. Apreensivo com a sua posi¢ao delicada, Biboi levou mais um susto:
Caetano caiu de uma arvore e ficou em estado grave por varios dias. Como escreve
Murphy, "sabendo que o povo de Cabitutu o mataria assim que estivesse seguro da

morte de seu pai, Biboi foi imediatamente a Cabrua e se manteve por la até que a

8 Thidem.
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recuperacio de seu pai estivesse certa”. Assim, Biboi percebeu que nio s6 seu

equilibrio psiquico estava em risco, mas a sua integridade fisica também.

Apesar de nos faltarem dados mais completos, é possivel observar varios
tracos de personalidade tipicos de um homem marginal em Biboi: o complexo de
inferioridade, a vontade de se destacar, a hiper-sensibilidade, a auto-consciéncia e a
ambivaléncia de atitudes. Murphy relacionou-se diretamente com Biboi, e teceu
algumas consideracoes sobre sua atitude: "Quando conheci Biboi, ele dirigiu-se a
mim em um portugués caipira e de maneira arrogante se apresentou como 'Biboi,
filho de Caetano [chefe de Cabrua] e chefe de Cabitutu'. Isso contrastava
visivelmente com a maneira acanhada e hesitante com que a maior parte dos
Munduruku se dirigiam a mim e uns aos outros"*. Enquanto a maior parte dos
Munduruku mostrava-se desconfiado no contato com Murphy, Biboi gabava-se de
talar portugués, ser chefe de uma aldeia e estar mais acostumado ao mundo
“civilizado”. Murphy continua: "Biboi demonstrou ser um grande problema de
outras formas. Ele colocava sua propria importancia como justificativa pelas
exigencias que me fazia por presentes. E ele continuamente se gabava da sua
habilidade de lidar com brancos, de liderar seus seguidores, de cagar, ou de fazer
quase qualquer coisa na esfera das atividades tradicionais Munduruku ou no seu
relacionamento com o mundo de fora. Ele esfor¢ava-se desesperadamente e
abertamente para adquirir prestigio e bens materiais que ele havia aceitado como
indicadores de prestigio. Por essa razao, nossas botas de selva eram muito admiradas,
ja que isso iria claramente diferencia-lo dos outros indios descalgos - logo ap6s uma
de suas visitas, minha esposa descobriu que suas botas haviam desaparecido. E nés
nunca encontramos nenhum outro Munduruku tdo insolente. Eles sentiam total
liberdade de entrar em nossa casa em qualquer momento, mas somente Biboi
exigiria uma xicara de café e entdo deitaria em uma de nossas redes; ele ficou

bastante ofendido quando dissemos a ele que suas pinturas corporais estavam

8 Ibidem.

8 Ihidem.
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manchando-as”®. Biboi continuava usando as referéncias do mundo dos brancos
para buscar prestigio, através da ostentacdo da riqueza material, da familiaridade
com artigos e costumes da cidade. Nao era isso que os Munduruku esperavam dele.
Além desse erro, ele cometeu o piot, que lhe rendeu varios inimigos: "Ele falava
abertamente e criticamente de outros homens para nés, mesmo na presenga de
terceiros. Nao tentava, também, esconder sua hostilidade e desprezo quando algum
inimigo estava por perto. Mas de baixo dessa fachada, Biboi era um homem ansioso
e assustado. Ele freqiientemente confessava sombriamente a mim 'estao falando
sobre mim'. Apesar disso poder ser interpretado no sentido clinico como paranoia,
devo enfatizar que estavam realmente falando sobre ele, e Biboi tinha todas as
razOes possiveis para estar ansioso"”.

A lucidez se combina com um tipo de ironia, de zombaria para esconder o
conflito interno nessa ultima passagem, que ¢ uma espécie de confissio a Murphy:
““vocé sabe, se 0 meu pai morrer, deixarei essa terra e vou morar nas encostas do rio
Tapajos’. Eu perguntei e ele o motivo, e, no estilo sutil de Biboi, ele respondeu,
‘Porque € tao bonito 12’. Biboi sabia que a sua vida como Munduruku estava
acabada™".

Tragicamente, Biboi acabou se dando conta de que nao poderia cumprir o
plano de seu pai: ser educado pelos brancos e depois assumir a chefia de uma aldeia.
Mais do que qualquer outro individuo, um lider precisa estar sintonizado com as
aspiracdes e os valores de seus comandados. F nesse ponto que a posicio de Biboi,
um homem marginal al¢cado a condi¢ao de chefe, parece ser dramatica: nao so ele
nao ¢ respeitado e sua vida corre perigo, mas a sociedade também corre o risco de
se desintegrar, de ingressar em uma crise de valores. Existem pelo menos trés

desfechos possiveis para esse caso. O primeiro ¢ a sociedade indigena se adaptar aos

% Ihidem.
2 Thidem.

M Ibidem.
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costumes de Biboi, mais voltados para o mundo dos brancos. Outro ¢ a aldeia entrar
em um sério conflito interno, dividindo-se em fac¢des e podendo chegar a se diluir.
O terceiro é a cultura Munduruku exercer seu controle social sobre Biboi,
enquadrando-o no seu papel tradicional, relegando-o a segundo plano ou
simplesmente eliminado-o. Ao que tudo indica, os acontecimentos descritos por
Murphy convergem mais para este ultimo desfecho. Biboi esta ciente disso. Ficar
hesitando entre as duas culturas ¢ perigoso no momento. Agora, ele tem que tentar
se ajustar de alguma forma a um dos mundos, se ndo for morto primeiro. Quanto ao
desfecho, nunca saberemos: Murphy encerrou o trabalho de campo antes de

presenciar o final dessa tragédia.
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Comentarios Finais:

Pudemos observar, ao longo do capitulo, a trajetoria de vida desses trés indios
marginais. Em comum, vemos que todos viveram um penoso processo de fric¢ao
interétnica, atuaram como intermediarios, sofreram forte desordem interna e
adquiriram uma lucidez e um espirito critico acima da média. Conscientes das
mudangas culturais de suas sociedades tribais, eles sao um dos agentes principais
dessas transformacdes, mas vivem solitarios, a margem dos mundos em que tentam
se integrar. Suas vidas traduzem muitas vezes o movimento de um péndulo, que se
alterna entre uma cultura e outra: quando uma nao esta satisfatoria, eles passam para
a outra, até viverem uma nova decepg¢ao ¢ voltarem para a anterior. Ou seja, s20

vidas sem harmonia, sem solu¢oes faceis, sem um respaldo cultural robusto.

Passando do plano individual para o coletivo, vemos que esses indios
marginais sio exemplos extremados da desagregacio social proveniente de uma
mudanga cultural envolvendo sociedades tao distintas quanto a ocidental e as
indigenas. Padres, castanheiros e comerciantes de borracha sao alguns dos
representantes da cultura do branco com quem esses indios tém que aprender a lidar
subitamente. Como Stonequist observa, “precisamos distinguir aqui entre mudanga
social que provém da introdu¢ao gradual de novas idéias de dentro e de fora de dada
sociedade e o tipo de mudanga social que resulta do subito contato de duas ou mais
sociedades possuidoras de diferentes culturas. No segundo, ¢ profundo o choque de
codigos e filosofias, e particularmente severo o efeito sobre o grupo subordinado a
que cabe a maior parte do ajustamento. Para o individuo, o contraste entre os papéis
de seu grupo e os selves imaginados torna-se muitas vezes agudo. Este contraste nao
¢ meramente um conflito de grupos sociais dentro de um sistema de cultura; ¢ um
conflito entre dois sistemas de culturas, tendo cada um deles seus subgrupos
subordinados. Resulta disso que o individuo pode ter de reajustar sua vida em varios
pontos: a lingua que usa para comunicar-se, a religido em que cré, o cédigo moral

que segue, a maneira como ganha a sua subsisténcia, o governo a que deve
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obediéncia, bem como nos aspectos mais sutis da personalidade. O dualismo de
cultura produz o dualismo de personalidade — um se/f dividido. E o dualismo
cultural a influéncia determinante na vida do ‘homem marginal’ (...) E o seu padrao
de ajustamento raramente assegura completa orientagao e apoio cultural, porque o
seu problema nasce da prépria mutivel ordem social””. Analisaremos no proximo
capitulo o caso de Henrique, que esta dividido entre trés mundos: o indigena, o

catolico e o militar.

92 STONEQUIST, Everett. O Homen Marginal. Sao Paulo, Mattins Editora, 1948.
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Henrique Ehkitho:

a Personalidade Tripartida

Henrique ¢ um exemplo perfeito de como um homem marginal pode servir de
fio condutor para se compreender a histéria das culturas no sentido mais amplo,
com os contatos interétnicos, as rebelides e as transformacgoes que vao acontecendo
ao longo do tempo. Atualmente, a personalidade dele esta fragmentada em trés
identidades: a de indio Katapi, a de padre catdlico e a de tenente do exército. E nao
. . cer 1: ae e . o
¢ por acaso que ele ¢ um “indio-padre-militar”: veremos neste capitulo a histéria da
regido em que Henrique nasceu, que desde o século XVII recebe a influéncia da

Igreja e do exército.

Nascido em 1968 em uma aldeia do alto rio Negro, Henrique recebeu um
conselho de seu pai, que por sua vez recebeu de seu avo: “na comunidade nao ha
perspectiva, faca a vida na cidade." E foi assim que ele fez. Aos sete anos, foi
enviado para um internato salesiano proximo de sua comunidade, onde concluiu o
1? grau. Tendo tido um bom desempenho na escola, seu pai incentivou-o a ir
estudar em Sao Gabriel da Cachoeira, principal cidade da regidao no Alto Rio Negro,

a cerca de 900 km de Manaus.
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O jovem Katapi mudou-se entdo para Sao Gabriel e concluiu o 2° grau. Hoje
ele observa que “quando a gente sai da comunidade, os proprios irmaos nao
aceitam. E questio de tempo para que eles entendam”. Vale a pena observar que o
termo “comunidade”, empregado freqiientemente na regiao, foi criado pelos
missionarios catélicos para designar os povoados, em vez de chama-los de “aldeias”,

considerado demasiado “pagao”.
g

Ja tendo uma certa proximidade com o bispo e apoiado pela familia, Henrique
resolveu estudar no seminario de Manaus, a fim de se ordenar padre. O curso
envolvia teologia e filosofia ocidental, e tinha duracdo de sete anos. Algumas
mulheres religiosas, as chamadas “madrinhas”, que moram no exterior, costumam
adotar um seminarista a distancia e passam a mandar dinheiro para auxiliar nos seus
estudos. Henrique tem uma madrinha com quem fala até hoje. Mas nao foi uma
¢poca muito facil para ele: sendo um dos tnicos indios mais escolarizados, o jovem
Katapi sofreu varias discriminagdes por parte dos padres e outros estudantes, que
achavam absurdo “um indio querer ser padre”. Henrique se sentia inferiorizado ali,
mas foi isso que lhe deu forgas para querer se destacar, “mostrar que um indio pode
estudar e pensar”. E conseguiu: em 1995, ele se ordenou padre e retornou a Sao
Gabriel da Cachoeira. Assim, quase vinte anos da vida de Henrique foram passados

em colégio interno: dos 7 aos 26 anos.

Mas a incorporag¢iao dos valores cristdos nao ocorreu sem conflitos. Henrique
lembra que “meu avé acreditava num ser superior, mas nao em um deus em forma
de objeto, fabricado, feito pelos homens. Ele acreditava em um deus bom
continuamente. Agora a gente aprende varias coisas sobre o Deus criador, o Deus

L. . . 2
rigido, que castiga e que pune o ser humano... para a gente fica meio confuso (...)”.
A propésito, o antropologo Egon Schaden observa que “o problema da aculturagiao
religiosa nao ¢ simplesmente o da substituicao de um sistema religioso por outro,

mas o de assumir uma atitude essencialmente diversa com relacao aos fenémenos do
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mundo sobrenatural”®. Foi este o primeiro conflito que Henrique teve que enfrentar

ainda crianga: as diferencas entre a concepgao religiosa Katapi e a catdlica.

Assim como os costumes indigenas foram modificados pelos missionarios,
alguns simbolos catélicos acabaram sendo adaptados a realidade indigena, com o
passar do tempo. Por exemplo, ao lado do quarto de Henrique na diocese de Sao
Gabriel da Cachoeira, ha uma imagem de Nossa Senhora com as fei¢oes indigenas,

no meio da mata.

Nio tendo recebido uma fungao definida em nenhuma paréquia de Sao
Gabiriel, o bispo incumbiu-o de trabalhar em Cucui, uma comunidade que se situa
na fronteira com a Venezuela e a Colémbia. L4 Henrique passou dois anos
relativamente bem, oferecendo assisténcia religiosa as aldeias e viajando para Sao
Carlos, na Colombia, e Sdo Felipe, na Venezuela, onde visitava amigos e parentes.
Meses depois, o bispo proibiu-o de viajar, mas ele continuava viajando escondido,
até 1998, quando caiu em grande depressao. Desmotivado, estremecido com a
Igreja, distante de parentes e amigos, Henrique foi adoecendo, sentindo o corpo
todo doer, e sem vontade de fazer nada. “E muito dificil ficar sozinho: ndo ter com
quem trocar idéia, nem brigar! Dofa tudo, da cabega aos pés”. Os médicos
examinaram-no e viram que o problema era psicolégico, pois ele nao tinha nenhum
sintoma somatico objetivo. Aconselhado por um outro padre, Henrique aceitou ir
para Lorena, cidade paulista, onde passou trés meses descansando. Foi bem recebido
pelos religiosos da pardquia local, fez varios amigos na cidade e passeou por toda a
regido. Em pouco tempo, sua personalidade expansiva voltou a se mostrar, ¢ ele

conseguiu superar sua depressiao aguda.

De volta a Sao Gabriel, ele permanecia sem func¢ao definida: auxiliava uma das
paroquias e dava aulas em um colégio a noite, para ajudar no sustento de sua familia.

Na Igreja, o clima continuava hostil: Henrique sempre teve uma relagao de

9 SCHADEN, Egon. Aculturacao Indigena. Sio Paulo, Pioneira, 1969.
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rivalidade com Pedro™, o outro padre indigena da pardquia, e explica que “o bispo
protege somente Pedro e se esquece de mim”. Segundo Henrique, existem muitas

intrigas na Igreja, e diz ndo se sentir a vontade na diocese, pela “falsidade geral”.

Foi em 1999 que um acordo estabelecido entre o bispo e um general da regiao
provocou novas mudangas em sua vida: o exército queria um religioso para ser
incorporado no quartel, na fungdo de capelao. O bispo ofereceu o cargo a varios
padres da paroquia, e foi Henrique quem o aceitou. Em 2000, ele submeteu-se a
todos os procedimentos rotineiros do exército: aprendeu a marchar e a cantar o
hino nacional, fez curso de sobrevivéncia na selva e passou a usar farda. E o que ele
pensa dessa vida militar-religiosa? “A vida no internato e no quartel ajuda a
disciplinar, a aprender coisas que servem para a vida. E claro que tem momentos de

sacrificio, humilhacio, ser coibido de assumir a identidade cultural...”.

Desde os 7 anos de idade, Henrique teve sua vida organizada por zustituicies
totais, na acepcao de Erving Goffman, para quem "uma institui¢ao total pode ser
definida como um local de residéncia e trabalho onde um grande numero de
individuos com situagao semelhante, separados da sociedade mais ampla por

consideravel periodo de tempo, levam uma vida fechada e formalmente

administrada"®®.

O colégio interno, o seminario e o quartel sdo exemplos classicos de nstituigoes
totais, e influenciaram Henrique em diferentes etapas de sua vida: "Uma disposi¢do
basica da sociedade moderna é que o individuo tende a dormir, brincar e trabalhar
em diferentes lugares, com diferentes co-participantes, sob diferentes autoridades e
sem um plano racional geral. O aspecto central das institui¢oes totais pode ser
descrito como a ruptura das barreiras que comumente separam essas trés esferas da
vida. Em primeiro lugar, todos os aspectos da vida sao realizados no mesmo local e

sob uma unica autoridade. Em segundo lugar, cada fase da atividade diaria dos

94 .. ) . .
Nome ficticio a fim de preservar a identidade dos envolvidos.

% GOFFMAN, Erving, Manicomios, Prisoes ¢ Conventos. Sio Paulo, Editora Perspectiva, 1974.
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participantes ¢ realizada em companhia imediata de um grupo relativamente grande
de outras pessoas, todas elas tratadas da mesma forma e obrigadas a fazer as
mesmas coisas em conjunto. Em terceiro lugar, todas as atividades diarias sdo
rigorosamente estabelecidas em horarios, pois uma atividade leva, em tempo
predeterminado, a seguinte, e toda a seqii¢ncia de atividades ¢ imposta de cima, por
um sistema de regras formais explicitas e um grupo de funcionarios. Finalmente, as
varias atividades obrigatorias sao reunidas num plano racional unico, supostamente
planejado para atender aos objetivos oficiais da instituicio"*.

Habituado a vida em zustituices totais, Henrique hoje consegue até ter certas
regalias por pertencer simultaneamente a duas #nstitugoes totais: a Diocese e o quartel.
Quando deseja ficar mais livre, ele usa essa dupla filiacio para obter dispensas. F
como se ele dissesse para o comandante que esta com o bispo, e para o bispo que

estd com o comandante.

Henrique diz se sentir mais valorizado no exército que na Igreja: além de
ganhar um 6timo salario para a regiao, por ser oficial militar, ele goza de um
prestigio consideravel no quartel. Evocando um costume dos militares, de responder
“selva” para qualquer situagao, querendo com isso dizer: “sim, nao, obrigado, ja
vou” etc, dependendo do contexto, ele diz que “no comego, eu nao gostava desse tal
de ‘selva’; hoje, eu ja acostumei”. Todos esses costumes vao sendo incorporados por
Henrique, em maior ou menor grau. Atualmente, ele chega até a brincar,

cumprimentando a autora com “Selva Jesus!”, como uma forma de sintetizar sua

posicao marginal.

Carismatico, Henrique conhece todos na cidade, e sempre ¢ abordado na rua
por muitas pessoas. Suas missas sdao lotadas e animadas, e ele ¢ considerado o arrimo
da familia. O nosso informante assim se refere a sua popularidade: “Sempre
procurei um destaque parecido com o do meu pai. Acho que esse ¢ o meu pecado,

querer atingir o nivel maximo das minhas condi¢bes e possibilidades”.

% 1dem.
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O pai de Henrique era um dos lideres de sua comunidade, ¢ viajava
freqiientemente para reunides e encontros em Manaus. Trabalhava como catequista
com os padres da missdao, mas nao obrigou o filho a ser padre. Quando Henrique
comunicou-lhe que queria ser ordenado, seu pai gostou, pois admirava um religioso
da comunidade. E Henrique seguiu seu caminho, procurando se destacar cada vez
mais: “quero me colocar perante a Deus como grande vitorioso”, confessa, com
uma ponta de orgulho. Tendo recebido uma educagio extremamente rigida, tanto da
parte dos religiosos, quanto da parte do pai, ele estranha a liberdade com que as

criangas sao tratadas agora: “hoje os pais nao tém mais moral”.

A antropdloga Dominique Buchillet descreve a seguir as fungoes do catequista,
posi¢ao que o pai de Henrique ocupava em sua comunidade: “sao homens jovens,
casados, designados pela missdo em virtude de seus resultados escolares e de seu
comportamento durante os estudos no internato da missao. Eles sdo os
representantes indigenas da missao e, em certos lugares, ‘exercem seu oficio com
tanto zelo que os outros indios tratam-nos de padres’ (Silverwood-Cope, 1975:35).
Cabe a eles ensinar o catecismo para as criangas do povoado, dirigir o culto do
domingo e dos dias de feriado e exortar os indios a viver de acordo com os
preceitos catdlicos. Os indios, muitas vezes, dizem que eles sdo os ‘olhos e ouvidos
da missao’ (Silverwood-Cope, op,cit.): é por eles, com efeito, que a missao sabe o
que acontece no povoado (...) sao os que melhor dominam a lingua portuguesa no
povoado e, em certos povoados, eles sao o intermediario privilegiado da

2997

comunidade com os brancos (...)””". Orgulhoso, Henrique confessa: “eu gostava de

ver o trabalho do meu pai. Tantas vezes eu sonhava em ir para Manaus também...”.

Depois que seu pai morreu em um acidente de balsa, Henrique convidou sua

mae para morar com ele em Sio Gabriel. Incentivou os irmaos a residir na cidade

7 BUCHILLET, Dominique. Os Indios da Regido do Alto Rio Negro: histdria, etnografia e situagio das terras.
Brasilia, UnB/ORSTOM, 1992.
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também, e todos de fato foram, com excec¢io de Osvaldo®, que continua morando
na aldeia, como o falecido pai. Os irmaos de Henrique estao abaixo relacionados,

por ordem de idade, e seus nomes foram omitidos propositadamente:
+  Irma mais velha: professora

*  Segunda irma: professora

K3

#+  QOsvaldo: mora na comunidade

K3

*  Henrique

K3

+  Segundo Irmao: trabalha como praga na Aeronautica em Manaus
+ Irmao cagula: trabalha como praga na Aeronautica em Sao Gabriel

Como oficial do exército, Henrique ganha um salario relativamente alto para a
regido, e procura ajudar a familia inteira: esta construindo uma casa melhor para a
mae; pagou passagem para a sobrinha ir a Sio Paulo fazer tratamento de saide;
compra roupas e ajuda a “completar o més” dos irmaos quando falta dinheiro. Mas
também ¢ vaidoso: usa perfume, gosta de andar bem vestido, joga volei na areia,
torce para o Vasco e ouve musica do Boi-Bumba. Quando vé uma mulher bonita,
brinca falando que “é uma fiel”, excluindo assim as feias da categoria “fiel”. Quando
perguntamos se os padres indigenas tém namorada, ele responde que sim, exceto
ele... Essa ironia ¢ uma constante nas falas de Henrique. Segundo ele, quem cuida
dos seus ganhos ¢ seu irmao mais novo, que “esta virando meu empresario”. Ou
ainda, quando vai me apresentar formalmente ao bispo, fala em tom grave: “D.

Valter, essa ¢ a Roberta, minha amiga antropofagal”.

Entretanto, a tripla condicao de Henrique nio ¢ isenta de conflitos. Vemos

nele um espirito contraditério, préprio de quem vive dividido: “o que a gente vé

% Nome ficticio a fim de preservar a identidade de Osvaldo e de Henrique.
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hoje [na cidade] ¢ justamente o oposto do que nds cultivamos dentro da nossa
propria comunidade. B muito dificil, acho a sociedade estressante. 1.4 a gente nio
tem aquela inten¢ao de acumular os bens, de morrer trabalhando, s6 busca o que é
essencial para o dia-a-dia. F. uma vida natural. Nossa vida na comunidade é muito
boa, se sente livre, as criangas brincam onde quiserem, agora na cidade tudo
amedronta, ¢ um perigo, a gente ndo vé as pessoas se sentirem livres e espontaneas.
Mas ¢ claro que as sociedades urbanas tém seus grandes acontecimentos.” E nessa
passagem ele mostra outra face do problema: “ja estou bem dividido. Permanecer
somente na comunidade ¢ dificil. O que eu vou fazer na comunidade, viver como
eles, tal e qual os demais indigenas? Porque a gente se acostuma com esse ritmo de
vida, com as coisas que a civiliza¢ao oferece: as atra¢Oes, 0s eventos, ja tem uma
certa ambicao.” Ou seja: ele reconhece sua posi¢ao marginal, de nao poder estar

nem na aldeia, nem entre os brancos.

E curioso observar que o pai de Henrique nio gostava dos militares, e chegava
mesmo a proibir os filhos de se alistarem. Sinal das mudangas culturais do Alto Rio
Negro: enquanto os religiosos chegaram na regiao ha séculos, a penetragao
continuada do exército brasileiro data de 1974, com o Programa Calha Norte, que
despertou bastante desconfianca entre a popula¢ao indigena. Atualmente, a situagdo
ja se alterou bastante. Muitas familias indigenas gostam que seus filhos se alistem no
exérceito, e as indias preferem namorar soldados indigenas (ou, como elas acham

ainda melhor, soldados brancos).

Henrique percebe sua personalidade tripartida, e tenta conciliar as trés
identidades contraditérias: “Eu trabalho para ter a comunhio do exército, da igreja e
dos indios. Se eu me desligar de um ou de outro, estaria sendo incoerente comigo

mesmo: sao os trés aspectos do meu mundo!”, assinala Henrique.

Henrique fala sobre varios assuntos com uma desenvoltura impressionante:

K3

+ Sobre a sua posi¢do no exército e na igreja: “eu me tornei uma

ropaganda para a instituicao religiosa e militar”. Quando falamos
propag p ¢ gl
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do marketing para o exército, com a mensagem de “estamos

respeitando a cultura indigena”, Henrique responde: “ndo sei até

P,

que ponto!”, e desata a rir.

*  Sobre o celibato, a0 comentar que pastor pode ter esposa: “ele que

ta certo!”

*  Sobre a hierarquia do exército: “como oficial, eu posso ir com
soldado, cabo ou sargento. Ja eles virem para mim ¢ mais dificil por

causa da hierarquia.”

* Sobre os protestantes: “eles atrapalham nossa vida. Acho que a
pratica catélica é muito mais democratica, nao obriga ninguém a

fazer nada.”

Certas atitudes de Henrique revelam uma compensagao pela rigidez da posi¢ao
de padre militar que ele teve que assumir. Por exemplo, o modo como ele fala de
uma mulher bonita, como a Vera Fischer em uma novela: “essa mulher ainda é
boal”. O consumo freqiiente de cerveja, no chamado “bar do padre” de Sao
Gabriel; o gosto pelo carnaval e boi-bumbaj; as partidas de volei com os “fiéis”; e a

torcida frenética pelo Vasco.

Em outros momentos, ¢ a heranga indigena que fala mais alto. Henrique
contou que ja foi iniciado no ipadu [alucinégeno usado pelos Katapi]. Os homens
de sua tribo dizem que ele teve a depressao porque desrespeitou as normas do
ipadu”. Perguntamos o que ele achava disso, e ele simplesmente deu de ombros,
como se fosse algo que nao lhe dissesse respeito. Entretanto, por mais que ele revele
uma certa desfagatez por alguns costumes Katapi, outros sdao por ele levados mais a
sério. Durante a nossa permanéncia com os Kuripako, Henrique contou a autora

histérias de envenenamentos praticados por esse povo: a crenca Katapi é a de que

20 ipadu ¢ um alucinégeno consumido de forma ritual entre os Katapi que obriga ao cumprimento
de uma série de normas para o consumo. Henrique ndo nos relatou quais normas ele acabou violando, mas
disse que o simples fato de ter ido morar na cidade e levar uma vida pouco voltada aos costumes tradicionais
transgrediu as prescri¢oes religiosas do ipadu.
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os Kuripako sio um povo traicoeiro, que envenenam quem eles ndo gostam. Apesar
dele tentar demonstrar uma certa naturalidade, foi perceptivel no inicio de nossa

estadia o desconforto de Henrique com a possibilidade de sermos envenenados.

Apesar de alguns percalcos, Henrique se integra incrivelmente bem nas
comunidades indigenas: toma chibé — uma espécie de mingau de farinha de
mandioca com agua; bebe “pataua”- uma bebida feita com uma planta da regiao;
come de tudo, com uma desenvoltura consideravel; conhece varias plantas; conversa
amigavelmente com todos da aldeia. Vemos também sua heran¢a Katapi nos termos
com que ele fala dos Dow, uma das etnias da familia lingtiistica Maku, considerada
subordinada aos Katapi. Enquanto os Dow sao um povo tradicionalmente nomade
e cacador, de pequena estatura, os Katapi sao fortes, tém varias rogas, pescam e
moram em aldeias muito bem organizadas. As duas etnias vivem numa relacio
simbibtica, em que os Maku fornecem a caga e vivem em caramanchoes
improvisados atras das casas dos Katapi, enquanto estes tltimos demostram sua
suposta “superioridade” exigindo demonstracdes de subordina¢ao do povo Maku,
que freqientemente é chamado de “os acendedores de cigarro” dos Katapi. De
acordo com Buchillet, “para os grupos Tukano, os Indios Maku lhes pertencem (...)
certos sibs Desana, com que trabalhei, afirmam possuir uma (ou mais) familia(s) de
Maku desde os tempos imemoriais, sendo a posse dessas familia hereditaria, isto ¢,
transmitida de pai para filho™'”. “Pogsa”, que significa “pessoa incompleta”, e “wira-
poya”, que quer dizer “Desana estragado”, sio algumas das denominag¢oes dos
grupos Tukano para os Maku. Explicamos essa situagao para mostrar a refinada
presenca de espirito de Henrique: quando estavamos fazendo visita religiosa em um
hospital de Sao Gabriel, Henrique falava com todos os pacientes, rezando junto e
mostrando grande afinidade com brancos e indios que estavam internados ali. Em
um canto bem escondido, havia um homem da etnia Dow, que tinha sido picado por
uma cobra e estava com o pé enfaixado. A autora tentou falar com ele, e nao

conseguiu; Henrique também tentou, e também ndo foi bem sucedido. Saindo do

100 BUCHILLET, Dominique. Os Indios da Regido do Alto Rio Negro: histdria, etnografia e situagio das terras.

Brasilia, UnB/ORSTOM, 1992.
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hospital, perguntei a Henrique sobre aquele homem Dow, e ele respondeu
ironicamente, utilizando a mistura de sua heranca Katapi com o conhecimento dos
brancos: “ele nao falou porque ele deve ter a sindrome de Dow!”.

Mas a sua personalidade dividida aflora a todo instante. Em sua #écessaire,
encontramos a pasta dental americana “Crest” e um sabonete “Nivea”. Como nao
tinha creme hidrante, Henrique pediu para a autora, que lhe cedeu um. Nas viagens
que faziamos juntos, ele levava seu aparelho de som com um porta-CDs, cheio de
discos do Padre Marcelo e de rock nacional, como Legiao Urbana ou Paralamas do
Sucesso. Como ele mesmo disse, “a luz do branco é a luz do mundo!”. Nesses
momentos ele afirma categoricamente que os indios nao podem viver sem os
brancos, lembrando-se do conselho de seu avo paterno de nao seguir a vida

tradicional.

Henrique vé o mundo dos brancos como um mundo de poder, de riqueza
material que ele quer compartilhar. Em uma de nossas discussdes, a autora
expressou sua opiniao de que a cultura ocidental tem varios problemas, que nao é o
paraiso que ele estava imaginando, e ele me respondeu de forma bastante agressiva

'7’

“que entao vire indial”. De um momento para o outro, Henrique projetou seus
conflitos na autora e passou a assumir uma postura completamente diferente da que
ele assumia antes. Ao comentar que a autora nao gosta de chibé, ele diz que “na

verdade, vocé nao ¢ admiradora da cultura indigena, sua postura ¢ falsal”

E como se a autora tivesse trazido a tona seus conflitos, provocando Henrique
sobre a questdao da vida na aldeia versus vida na cidade. Se a autora fala que admira
Osvaldo, o irmao de Henrique que mora na comunidade, e que estd tentando viver
de acordo com os padrdes tradicionais, Henrique responde que “este meu irmao ¢
um derrotado”. A autora contrariou profundamente os valores do avo de Henrique,
que ja falava que “nas comunidades niao ha perspectivas”. Hoje podemos observar

em algumas regides do Alto Rio Negro duas categorias de indios:
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K3

*  “lta”: 0s que tém mais contato com os brancos. Sao os
professores, agentes de satde, soldados e lideres de organizagoes

indigenas, que desfrutam de grande prestigio entre os indios.

*  “Baixa”: os que tentam manter os padrdes de vida tradicionais nas
aldeias. Na maioria das vezes, é a geracao mais velha que cultiva os
valores dos antepassados. Sao os que fazem roca, pescam, cagam ¢
os lideres religiosos tradicionais, que ja estao sendo considerados os

“atrasados”, ou pelo menos desprestigiados pelos outros indios.

Identificamos essa divisao dentro da familia de Henrique. Enquanto Henrique
¢ visto como o “filho que deu certo”, o arrimo da casa, Osvaldo é considerado o
“fracassado”. A mae de Henrique se arrepende de nao ter deixado Osvaldo ir para o
exército. Segundo ela, naquela época, seu marido era vivo e nao gostava dos
militares. Osvaldo ja trabalhou no garimpo e na Colémbia, mas, quando seu pai
morreu, ele resolveu voltar para a comunidade. Nas palavras de Osvaldo, “a cidade é
muito agitada, precisa pagar para tudo, vocé s6 come bem se tem dinheiro... na
comunidade nio é assim!”"". L4 ele caca, pesca e sua esposa faz roca. Em sua
comunidade, que esta a uma hora de barco da missdo, vivem apenas cinco familias.
Ele diz nao se sentir estranho quando vé todos os irmaos na cidade: “eu s6 vejo eles
de vez em quando, entio a gente se dd bem™'.

Nao ha davida de que Henrique é o orgulho da familia: na festa de seu
aniversario, farta em comida e cerveja, havia mesas para os parentes ¢ uma mesa “de
honra para os estrangeiros”. Nesta mesa estavam sentados a autora, um casal de
militares brancos, um coroinha e um soldado da regiao. Toda a familia de Henrique

se concentrou em duas outras mesas, olhando curiosa para a “mesa de honra”.

! Bntrevista informal que a autora realizou com Osvaldo em 29 de outubro de 2000, em Sio Gabriel
da Cachoeira.

102 1dem
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Henrique pediu para a autora fazer um discurso para ele no final do almoco, como

mais uma demonstragao de sua proximidade com os brancos.

Vemos isso também nas fotos dos albuns da mae, em que aparecem somente
os filhos situados no mundo dos brancos: uma filha dando aula; Henrique em
Manaus, com batina, em Sao Paulo e com farda militar; outro filho com farda no
avido. Henrique é o que aparece mais, em fotos no aviao, em lojas, lanchonetes, no
meio de uma avenida... Nao ha fotos da aldeia, exceto a ordena¢iao de Henrique na
missao de sua comunidade. Além disso, as fotos de familiares sao escassas,

aparecendo mais fotos de Henrique com os brancos.

Na casa da mae de Henrique existem varios “objetos de consumo”: televisao,
aparelho de som, ar condicionado, estante laqueada conjugada com um pequeno bar
e moveis estofados. Como representagao de Henrique, ela escolheu uma foto dele

fardado, colocada na estante principal.

Em sua viagem para Sdo Paulo, pudemos confirmar varias impressoes sobre
esse deslumbramento com o mundo ocidental. Henrique queria tirar fotos em
lugares tipicos da cidade grande, como no Shopping Center, no Mc Donald’s, embaixo
do tunel Ayrton Senna, no aeroporto. Para pagar suas despesas, ele usa um Diners
com a maior naturalidade. Em uma livraria, vendo fotos dos indios do Xingu, ele
comenta: “Olha 14, os indios!”, como se nao fosse com ele, e da risada quando

perguntam qual ¢ a tribo dele.

Henrique esta voltando a se sentir desconfortavel na Igreja, tendo que lidar
com seu rival, o Padre Pedro. Outro religioso estd tentando impedir que ele viaje
tanto quanto tem viajado. O bispo colocou uma carta embaixo da porta de Henrique
dizendo que nio esta gostando do trabalho dele. Desgostoso, ele pensa em morar
em Manaus e se ligar mais aos padres militares, como uma tentativa de aliviar a
tensao em que vive. Parece que ele ainda ndo percebeu que o conflito esta muito
mais dentro do que fora dele; tentando consolidar sua posicao no exército, ele esta a

espera do concurso para ser efetivado como oficial permanente, pois até agora esta
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como temporario, cargo no qual podera permanecer apenas oito anos. Entretanto, o
exército nao abre vagas: se até 2008 Henrique nao fizer um concurso publico, ele

tera que sair do exército, o que podera leva-lo a uma nova crise.

Podemos identificar varios aspectos da personalidade de Henrique na seguinte
passagem de Stonequist: “certo grau de desajustamento pessoal ¢ inerente a situacao
marginal, mas varia tanto em termos dos individuos como das situagoes. Consiste,
no minimo, em uma tensao intima e mal-estar, um senso de isolamento e¢ de quase
nao se pertencet, o que pode ser de qualidade sutil e evanescente, surgindo e
desaparecendo com experiéncias e estados de espirito variaveis. De um ponto de vista
exterior, parece 0 individuo estar socialmente ajustado: tem familia e amigos, talvez um bom
enprego e certo grau de éxito. Mas seu espirito nao se harmoniza completamente com o
seu meio social. Nao ¢ necessariamente infeliz e, de fato, pode rir-se de sua posi¢ao,
mas o riso pode ser compensatorio, nao revelando satisfatoriamente o estado de
espirito real do individuo. Alguns ‘esquecem’ ou ultrapassam os problemas. Isto
depende do éxito ou das realizagoes dos individuos, relativamente as suas
expectativas e filosofia de valores. Talvez seja a pessoa socialmente sensivel mas
introvertida, que se identificou idealmente com uma cultura ou esquema de vida que
se revela subseqlientemente irrealizavel, quem ache mais dificil enquadrar a sua vida
espiritual num molde mais estreito [grifo nosso]”'”. E, a seguir, Stonequist aborda a
outra faceta de Henrique, na qual se incluem a depressio e a desorganizacao mental:
“a incapacidade para diagnosticar a fonte do conflito, a convic¢ao de enfrentar um
muro intransponivel e os malogros pessoais avassalam o individuo. O conflito
mental conduz ao desanimo e talvez ao desespero. Para o adulto, significa isso uma
desintegracdo da ‘organizac¢ao de vida’ do individuo — essa trama de atitudes e
valores em que tem o individuo o seu ser e através da qual ele realiza os seus
designios. Na sua forma extrema, resulta isto em desorganizagao mental e

suicidio”™. Vemos, assim, o quio fragil e instavel é o equilibrio de Hentique e da

1 STONEQUIST, Everett. O Homem Marginal. Sio Paulo, Martins Editora, 1948,

104 1dem.
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maior parte dos homens marginais. Algum acontecimento que desequilibre a

“balan¢a” mental de Henrique podera ter conseqiiéncias imprevisiveis.
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Historico da Regido do Alto Rio Negro

Para compreender como um indio brasileiro pode ter chegado a virar padre e
militar, precisamos nos aprofundar na histéria da regiao do rio Negro. Ao longo da
narrativa, poderemos ver que a presenca de militares e religiosos portugueses data
do século XVII, e que muitas etnias indigenas que viviam ali naquela época

continuam existindo nos dias de hoje, inclusive a de Henrique. Vamos a histéria:

“Havia, naquela época, duas maneiras oficiais de obter escravos indigenas: as
‘tropas de resgate’ e as chamadas ‘guerras justas’. As primeiras, ‘mandadas para punir
tribos hostis, que tivessem atacado os europeus sem provocagoes’, foram
encarregadas de capturar e tomar como escravos o ‘maior numero possivel de
indios’. A segunda maneira consistia em ‘trocar bens europeus por cativos com os
chefes de tribos amigas que efetuavam expedi¢oes para fazer escravos’. Guerras
intertribais e a pratica do canibalismo eram consideradas como ‘causas justas’,
permitindo as tropas oficiais obter cativos nos povoados aliados ou empreender
uma guerra de represalia contra as tribos hostis. Estes procedimentos foram
permitidos por uma lei de 1688 que, inclusive, definia a participagao do Estado no

financiamento das ‘tropas de resgate”.'”

Os primeiros dados sobre os habitantes da regido foram descritos em uma
expedi¢ao de Pedro Teixeira, em 1639. Dominique Buchillet observa que “os grupos
Tukano e Arawak, embora falantes de linguas pertencentes a familias lingtifsticas
distintas, testemunham de uma homogeneidade cultural notavel: énfase sobre o
cultivo da mandioca brava e a pesca; identificagio com o rio; rituais de iniciacao
masculina com uso de flautas sagradas proibidas a vista das mulheres; consumo de

bebidas alucindgenas (Banisteriopsis sp.) etc. Essa semelhanga cultural resulta

provavelmente de aculturagao intertribal (...) Os préprios Maku apresentam,

também, certos tracos culturais semelhantes (...) essa homogeneidade cultural

1% RICARDO, Carlos Alberto e CABALZAR, Aloisio. Povos Indigenas do Alto e Médio Rio Negro.

Sio Paulo, ISA/FOIRN, 2000.
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conduziu certos pesquisadores a considerar o Noroeste Amazonico como uma area
cultural (...)”"". Entre outras coisas, a exogamia lingtiistica contribuiu bastante para o
intercambio cultural entre tribos. De acordo com essa norma cultural, é considerado
irmao quem fala a mesma lingua, sendo permitido o casamento apenas com quem
fala uma lingua distinta (vale a pena observar que os Maku nao compartilham dessa

regra cultural).

Atualmente, vivem cerca de 30 mil indios de 22 etnias diferentes no alto e

107

médio rio Negro™'. Encontramos na regido quatro familias lingtifsticas, cada qual

com as seguintes etnias:

1. Tukano: o tronco lingtistico que deu origem as etnias Desana,

Tuyuka, Tukano, Wanano, Kubeo, Pira-Tapuya, entre outras.

2. Aruak: a familia linglistica dos Baniwa, Kuripako, Tariano, Baré,

entre outros.

3. Maku: tronco a que pertence os Dow, Hupda, Nadéb, entre

outros.

4. Yanomami: familia linglistica dos Yanomami (assim como a

familia dos Tukano da origem a etnia Tukano).

De acordo com o livro “Povos Indigenas do Alto e Médio Rio Negro”, escrito
por Carlos Alberto Ricardo e Aloisio Cabalzar, os indios dali “mantiveram os
primeiros contatos diretos com os brancos ja no século XVII, principalmente com
os portugueses que penetraram no rio Negro a caga de escravos. Nesse periodo,

povos do alto rio Negro teriam entrado em contato, via comércio intertribal, com

1% BUCHILLET, Dominique. Os Indios da Regido do Alto Rio Negro: histiria, etnografia e situagio das terras.

Brasilia, UnB/ORSTOM, 1992

107 Informacio extraida de RICARDO, Catlos Alberto (editor). Povos Indigenas no Brasil, 1996-2000.

Sao Paulo, Instituto Socioambiental, 2000.
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objetos da cultura européia (facas, machados, etc), ou seja, possivelmente ja sabiam
da existéncia dos brancos mesmo antes de té-los visto face a face (...) Para os indios
do rio Negro, a segunda metade do século XVII seria marcada pela chegada mais
intensiva de missionarios jesuitas e expedi¢cdes de apresamento. A constru¢ao do
forte de Sdo José do Rio Negro (onde hoje se encontra a cidade de Manaus), em
1669, representou o primeiro impulso militar portugués nesse rio, ‘para manter em
respeito a indiada’, nas palavras do historiador da Amazonia Arthur Cézar Ferreira
Reis, e servir de base para futuras entradas em busca de escravos (...) Até o final
desse século, os jesuitas estabeleceram algumas missoes no rio Negro, primeiro

temporarias e depois permanentes, a partir de 1690 até 1692',

O que predominou nessa primeira fase do contato foi a existéncia de
escravidao e epidemias de varfola e sarampo, que destruiram boa parte da
organizacio tribal dos indios da regido. . interessante notar que muitas etnias que os
padres e portugueses relataram naquela época ainda existem hoje, como os Baniwa,
Tukano, Baré e Maku (a etnia de Henrique ¢ uma dessas que existiam a séculos
atras). Outras, como os Manao, foram dizimadas no século XVIII, pois impediram o
acesso dos portugueses pelo Rio Negro. Ajuricaba, chefe Manao, foi capturado e
acabou se jogando no rio, sendo visto como uma figura lendaria ainda nos dias de

hoje.

“Foi dessa forma, através de massactes e violéncias, que os portugueses
abriram passagem pelo rio Negro, finalmente conseguindo alcangar a regido do alto
rio Negro e de seus principais afluentes (...) ainda muito povoados e praticamente
nao atingidos pelos brancos. Nesse periodo, os Carmelitas — que chegaram a apoiar
a guerra contra os Manao — instalaram aldeamentos até o alto rio Negro, nas
proximidades da atual cidade de Sio Gabriel da Cachoeira.”*” Muitos religiosos

daquela época ajudavam a escravizar os indios, como vemos a seguir: “segundo o
s g gu

1% RICARDO, Carlos Alberto e CABALZAR, Aloisio. Povos Indigenas do Alto e Médio Rio Negro.
Sio Paulo, ISA/FOIRN, 2000.

86



Capitulo III Histérico da Regido do Alto Rio Negro

padre jesuita italiano Aquiles Avogradi (...), entre 1738 e 1744 uns 8000 escravos
foram por ele examinados e ‘certificados’. Na histéria do rio Negro, este padre pode
ser considerado um dos piores para os indios, preferia ver os indios escravizados no
Para, mas com suas almas salvas pela verdadeira religiao, do que livres em suas

terras, mas ignorantes de Deus”, ainda de acordo com a narrativa de Ricardo e

Cabalzar™.

Mas logo viria uma reacao ao poder da Igreja Catdlica na regiao. Em 1754,
ocorreu um mal-entendido entre o meio-irmao do Marqués de Pombal e os jesuitas.
O parente do Marqués estava incumbido de delimitar as fronteiras do Brasil e
precisava da ajuda dos indios para dirigir os barcos. Em dado momento, eles
desapareceram, e encontrando as aldeias sempre vazias, o irmao do Marqués acusou
os religiosos de “esconder” os indios. “Em conseqtiéncia disto, Pombal tomou
medidas drasticas em relagdo aos jesuitas (...) suas atividades foram seriamente
afetadas (...) perderam o controle da administragdo das aldeias, que passaram entao a
ser dirigidas por colonos, civis ou militares.” Em 1757, ocorreu a rebelido mais
conhecida, em que os indios mataram um padre carmelita e “invadiram e destruiram
a casa do missionario, jogaram fora os santos 6leos da igreja e levaram os
ornamentos religiosos, derrubaram a Capela Mor e posteriormente incendiaram

toda a povoagio”™™,

Sendo uma regido de extrema importancia estratégica, pois situava-se na
fronteira da colonia portuguesa com as colonias espanholas, os militares de ambos
os lados procuravam instalar-se ali para assegurar a posse das terras. O Tratado de
Tordesilhas (1494), que previa praticamente toda a Amazonia para os espanhdis, foi

violado pelos portugueses, que penetravam cada vez mais pela floresta, através dos

199 1dem.

10 1hidem.

M hidem.

12 1hidem.
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militares e religiosos. Segundo o historiador Arthur Cezar Ferreira Reis, pelo Tratado
a “Hespanha ficava com as terras descobertas a occidente de uma linha imaginaria,
tirada de polo a polo, a setenta leguas das ilhas do Cabo Verde, cabendo a Portugal
as que se descobrissem ao oriente. Hespanha ganhava, assim, quasi toda a América.
Ficavam-lhe, segundo as hypotheses dos nossos dias, todo o Amazonas, quasi todo
o Para, todo o Mato-Grosso, quasi toda a totalidade de Goyaz, dois tercos de Sao
Paulo, parte de Minas, todo o Parana, Santa Catarina e Rio Grande do Sul. O que
cabia a Portugal nao passava de uma nesga de terra 4 foz do Rio-Mar (...) a
penetracdo ousada dos bandeirantes, dos sertanistas e dos missionarios, desde Pedro
Teixeira, ia incorporando ao dominio de Portugal uma vasta extensao territorial que
cabia a Hespanha”'®. A catequizacio dos indios da regido, aliada as crescentes
incursdes militares pelo rio Negro, levou os portugueses a reivindicar a posse
daquela localidade, que nao estava prevista no acordo. Finalmente, em 1750, o
Tratado de Madri foi firmado, regulamentando o territério portugués e espanhol,
com um ganho consideravel de terras para Portugal. Alexandre de Gusmao,
diplomata portugués, usou o principio do w# possidetis: “que cada parte ha de ficar
com o que atualmente possue (...) Nao ha que duvidar, a obra dos missionarios e

sertanistas vingava quasi toda”, observa Reis'™.

A exploragao do trabalho indigena continuava intensa naquela época. Os
chamados “descimentos”, um tipo de escravidao encoberta, obrigava os indios a
“descer” pelos rios para trabalhar por um periodo do ano nas vilas, e nos outros
meses lhes era “permitido” fazer roga na aldeia. Muitos fugiam e se revoltavam, mas
o sistema de descimentos persistia. Outra figura tipica na regido era o “regatao”, um
comerciante que vendia mercadorias nas aldeias por um sistema de endividamento, e
obrigava os indios a pagar com trabalho as dividas contraidas, que aumentavam a
cada dia. Quando visitou a regiao no século XX, Curt Nimuendaju percebeu os
resquicios dos séculos de exploragao descontrolada do trabalho indigena: “O indio

hoje vé em qualquer civilizado com que ele depara o seu algoz implacavel e uma fera

1 REIS, Arthur Cezar Ferreira. Histdria do Amazonas. Manaus, Officinas Typographicas de A. Reis,

1931.

14 1dem
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temivel. F hoje trabalho perdido querer conquistar a confianca de um indio por
meio de um tratamento fraternal e justiceiro. Mesmo os actos mais desinteressados
ele atribui a motivos sujos, convencidos de que s6 por uma conveniéncia qualquer o
civilizado disfarca ocasionalmente a sua natureza de fera. Para mim pessoalmente,
acostumado a uma convivéncia intima com os indios das tribus e regiGes mais
diferentes, a permanéncia entre os do Icana e Uaupés foi muitas vezes um
verdadeiro martirio, vendo-me sem mais nem menos e com a maior naturalidade
tratado como criminoso, perverso e bruto™.

Entre 1835 e 1840, eclodiu uma grande rebelido no Grao-Para, que chegou a
atingir o rio Negro: a Cabanagem. Por cinco anos, os revoltosos fizeram alarde
contra a exploracao, tomaram Belém, criaram um governo popular, mas foram
finalmente detidos. Depois da revolta, continuou havendo a exploragao do trabalho
indigena, as relagdes com os brancos pioraram e epidemias voltaram a atacar. Com a
criacao da Provincia do Amazonas, nao mais subordinada ao Grao-Para, aumentou
o numero de familias indigenas obrigadas a descer para trabalhar sem pagamento

em Manaus, por decreto oficial do governador.

No meio desse clima de violéncia e desrespeito, ocorreram varios movimentos
de fanatismo religioso: “A primeira noticia de um messias indigena ¢ de 1857.
Venancio, um pajé Baniwa muito poderoso e originario da Venezuela, instalou-se no
rio I¢ana. Era doente, tinha catalepsia (doenga em que a pessoa fica com os
musculos rigidos e imdveis, como se estivesse morto). Comegou a organizar
reunides onde dangava e pregava uma nova religidao: profetizava o fim do mundo
por um fogo que somente pouparia os indios do I¢ana e seus adeptos; anunciava a
libertagao dos indios da sujei¢ao econdmica e politica aos brancos. Sua reputagao
comecou a chegar até o rio Uaupés, onde fez numerosos adeptos. As autoridades de
Sdo Gabriel ouviram falar dele e ameagaram-no de cadeia. Fugiu entdo para a

Venezuela com alguns de seus discipulos, mas, como havia feito numerosos adeptos,

5 NIMUENDAJU, Cutt. Textos Indigenistas. Sio Paulo, Editora Loyola, 1982.
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as reunioes prosseguiram’"’’. Pouco depois, os militares reprimiram este e mais

alguns movimentos messianicos que foram surgindo pelo rio Negro.

Como se sabe, existem varios tipos de efeitos dissociativos possiveis
decorrentes do impacto cultural: movimentos messianicos, suicidios, migragoes em
massa, prostitui¢ao, entre outros. Darcy Ribeiro relata o caso de Uira, que “nao pode
ser caracterizado como messianismo. Trata-se, antes, de uma experiéncia individual,
movida embora pelos mesmos fundamentos. Uira ndo arrastou seu povo a sua
aventura, nem foi, em qualquer momento, reconhecido como um profeta ou
messias. Simplesmente, diante de uma situagao de desengano seguiu um caminho
prescrito pela tradi¢ao tribal, caminho que no passado foi palmilhado por muitos e
que talvez volte a atrair outros no futuro™".

Uird é membro da tribo Urubu, que em 25 anos de convivio pacifico teve 2/3
da sua populagio dizimada por epidemias de gripe e sarampo. Os Urubu passaram
por todas as fases tipicas do processo de contato com a sociedade nacional: fascinio
pelas riquezas materiais do Ocidente, pacificagao, epidemias, crise cultural, baixa
auto-estima, tentativa de revitalizacao cultural, valorizacio dos costumes tradicionais.
Quando Darcy Ribeiro pesquisou a tribo, em 1951, os Urubu estavam no meio do
caminho: nao haviam sido incorporados pela nossa cultura, mas também nao
conseguiam mais reproduzir a vida dos ancestrais. Segundo Ribeiro, o “ambiente de
desengano, provocado pela mortalidade enorme e pelo enfraquecimento fisico
ocasionado por doengas levadas pelos civilizados e por uma série de outras
condi¢oes de penuria, e exacerbado por um corpo de crengas e de praticas mitico-

religiosas, constitui o fundamento das experiéncias de Uira”"".

Uira era chefe de familia, um dos lideres da aldeia. A histéria comecou com
uma epidemia de gripe, que matou o filho e levou Uira a percorrer os caminhos

prescritos pela tradigao tribal para os infortunados:

"6 RICARDO, Carlos Alberto e CABALZAR, Aloisio. Povos Indigenas do Alto e Médio Rio Negro.

Sio Paulo, ISA/FOIRN, 2000.

7 RIBEIRO, Datcy. Uird Sai a Procura de Deus. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1974.
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K3

*  Primeiro ele ficou “Inaron” (irritagao extrema que exige isolamento
para ser debelada). A tribo reconhece a existéncia dessas crises
emocionais e normatiza as fases mais agudas. O indio pode quebrar
coisas, gritar, derrubar a propria casa. Quando passa o ataque de
odio feroz, os parentes voltam como se nada tivesse acontecido,

reconstroem tudo e a vida prossegue.

K3

+*  Depois, Uira ficou “apiay” (prostracao, tristeza e desengano), ainda

sem ter conseguido superar sua crise psicologica.

* O terceiro caminho de Uira para sair daquele estado: transformar
as tensoes emocionais em furor guerreiro contra os indios Guaja, a
tribo que suporta todo o peso de transferéncia de tensoes
emocionais dos Urubu. Qualquer epidemia, desgraga ou praga na
colheita ¢ culpa deles. Também nao adiantou. Uira ainda nao havia

retornado ao seu estado normal.

Todas a formas habituais previstas para se retomar o controle emocional
haviam se esgotado. A dltima esperanca seria tentar ir ao encontro de Maira (o
criador) antes de morrer. Entretanto, nada é considerado mais dificil para um Urubu
que essa empreitada. Uird se ornamentou para ver Maira, usando pinturas corporais,

adornos plumarios, arco e flechas, e levou consigo a familia.

Quando chegou em um vilarejo proximo a aldeia, os conflitos comegaram.
Enquanto Uira e sua tribo o viam como um heréi a procura de realizar uma facanha
dificilima, os sertanejos maranhenses o viam como um indio nu, louco e agressivo.
A peregrinacao de Uira deparou inevitavelmente com essas populagoes, pois “o
caminho que leva a morada de Maira” passa por Sio Luis. O indio Urubu foi preso
e espancado por brancos assustados com a figura dele, extremamente obstinada a

continuar sua viagem, empunhando um arco e flechas e com o corpo pintado. Para

18 1dem
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Uira, nao era possivel aparecer descaracterizado aos olhos de Maira, e a reagao dos
brancos era encarada por ele como parte das provagoes miticas. Entretanto, a dada
altura mesmo sua esposa e seus filhos comegaram a esmorecer, mas Uira batia neles

e obrigava-os a prosseguir viagem.

Em todos os vilarejos por onde Uira passava era a mesma coisa: maltratos e
espancamentos, mas ele continuava a viagem sem se abalar, voltando a pintar o
corpo e arrumando as suas plumas. Em uma cidade um pouco maior, Viana, Uird
foi preso e mandado para Sao Luis. Tendo recebido a prote¢ao do S.PL., ele foi solto
e medicado. Recebeu presentes e passeou pela cidade. Os funcionarios do S.P1I.
achavam que tinham resolvido bem a questao, e seria uma questao de dias até que

Uira resolvesse voltar para sua aldeia.

Entretanto, pela mente de Uira passavam outras idéias. O indio Urubu estava
sem possibilidade de ir adiante, desacreditado pela familia e impedido de voltar a
aldeia, segundo as tradi¢des tribais. De acordo com Ribeiro, “nao tinha mais por que
viver a vida que se oferecia na aldeia do filho morto, da gente enfraquecida, da
vontade de viver perdida”®. Um triste episodio precedeu o suicidio: mais um
espancamento, dessa vez mais brutal, por um grupo de pescadores, que amarraram
os pés e maos de Uira. Tendo conseguido se soltar, ele fez nova tentativa de alcancar

vivo a morada de Maira pelo mar, conforme a mitologia Urubu.

Deixemos Ribeiro narrar o triste desfecho dessa trajetoria: “O dltimo capitulo
¢ a viagem de volta pelo rio Pindaré e, ja ao fim, diante do caminho de casa, o
suicidio pela forma mais terrivel aos olhos dos indios Urubus. Contudo, Uira
sempre cumpriu o destino que se propos. Nao podendo ir vivo ao encontro de
Maira, sempre foi, porque a morte também é caminho para ele””. Como Uiri nio
poderia voltar desonrado para a tribo, com o consentimento de todos passou a

chefia para o filho e atirou-se em um cardume de piranhas. A histéria de Uira ¢

™ 1hidem.
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ilustrativa das tragédias que se abatem sobre os membros de uma sociedade em crise
cultural, que nao consegue mais absorver os valores tradicionais, e esta muito longe

de ser assimilada a sociedade nacional.

Voltemos ao alto rio Negro. Nos fins do século XIX, novos religiosos tentam
se restabelecer na regiao, de forma desastrosa: “em varias ocasides, ele [frei Coppi]
expOs a vista das mulheres e das criangas as mascaras e os instrumentos de musica
sagrados, que eram proibidos de ser vistos por elas (...) Coppi convidou as mulheres
para uma missa a noite. Requisitou a ajuda do frei Camioni, ordenando a este ficar
perto da porta da igreja de modo a impedir a saida delas. Levantando de repente um
mascara de Jurupari [o maior tabu das indias|, Coppi a mostrou para as mulheres
que se puseram a gritar e a tentar fugir. Mas Camioni lhes interditava a porta.
Ouvindo os gritos das mulheres, os homens, que tinham ficado do lado de fora da
Igreja, correram e conseguiram abri-la. As mulheres aproveitaram para fugir na
mata. Os pajés aproximaram-se do padre Coppi para tomar dele as mascaras e 0s
instrumentos de musica sagrados. Pelo que parece, um deles tentou atirar nele, sem
éxito, visto que a espingarda travou. Aproveitando o momento de confusido que se
seguiu, Coppi conseguiu livrar-se dos indios, com golpes de crucifixo, e foi ajudar o
padre Camioni que estava lutando com varios outros. Os dois conseguiram fugir e
nunca mais voltaram para a regiio”?. Por um més, a aldeia fez jejum para se
purificar da profanagao dos objetos sagrados, tendo abandonado a missao por

décadas.

E as mudancas continuavam acontecendo: dessa feita, era a borracha, que teve
uma explosio de demanda entre 1870 e meados do século XX. Manaus se
desenvolveu rapidamente, e a exploragiao do trabalho indigena nos seringais foi
intensificada. Segundo Eduardo Galvao, que esteve na regiao na década de 1950,

“Barcelos e os demais nucleos de povoamento adquirem fei¢ao nova e se tornam

120 Ihidem.

1 RICARDO, Carlos Alberto e CABALZAR, Aloisio. Povos Indigenas do Alto ¢ Médio Rio Negro.
Sio Paulo, ISA/FOIRN, 2000.
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centros importantes de comércio. Sao indicativos desse periodo casas de alvenaria e
sobrados, construidos por mestres portugueses, hoje abandonados e arruinados.
Como houvesse af uma popula¢ao indigena ja afeita ao trabalho dos seringais, o
numero de imigrantes de outras regides do pais foi muito reduzido, destacando-se
entre esses, maranhenses e alguns portugueses, destinados a servicos de capatazia. O
¢rash da borracha e o conseqiiente abandono das novas empreitadas faz a regiao
retornar a fei¢ao antiga, a0 mesmo tempo que fixa de modo mais definitivo sua
dependéncia de artigos manufaturados no exterior. Mesmo o segundo impulso de

exploracao da borracha natural, provocado pela II Guerra Mundial, muito pouco

trouxe de benfeitorias permanentes na area”'”.

A dltima etapa da penetragao religiosa se deu em 1914, com os salesianos. Foi
essa a principal organizagao religiosa que influenciou Henrique: o colégio interno na
Missdo e a continuagao dos estudos em Sao Gabriel foram decisivos para a
formacao do jovem Katapi. A entrada dos salesianos no rio Negro teve um aspecto
positivo: proteger os indios dos regatdes e outros comerciantes que estavam usando
a populagao indigena de forma absolutamente desumana, através do sistema de
endividamento e da cultura do terror. Aos poucos, os religiosos foram cerceando o
poder dos comerciantes, libertando os indios dos trabalhos for¢ados e catequizando
as aldeias. Utilizando uma estrutura muito bem organizada, os salesianos
construfram varias missdes em diferentes pontos da regiao e criaram colégios
internos para as criangas indigenas. A missao onde Henrique estudou surgiu em

1940, em um ponto remoto da Amazonia.

Novamente, a maior parte dos padres que entraram em contato com os indios
nao tinha a menor tolerancia pelas diferengas e tampouco respeito pelas tradi¢oes
culturais indigenas: desestimular ritos tradicionais e ridicularizar a figura dos pajés
eram atitudes comuns dos religiosos. A idéia principal consistia na catequese através
da educacio, utilizando exclusivamente o conhecimento ocidental em detrimento do

conhecimento indigena. A autora comprovou isto no trabalho de campo, quando

12 GALVAO, Eduardo. Encontro de Sociedades. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1979.
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assistiu a um exame de geografia em uma missao salesiana entre os Yanomami. As
questoes eram completamente distantes da realidade indigena: “qual o modo de
producao da Colimbia Britanicar”, ou ainda “cite cinco cidades do Canada”.
Henrique recebeu esse tipo de educagio, tendo morado quase vinte anos em
colégios internos afastado de seus pais, que via apenas nas “férias escolares”. Nos
primeiros tempos desses colégios internos havia uma rigida disciplina, com castigos

severos para o aluno que falasse na lingua indigena.

Também estava nos planos dos salesianos convencer os indios a destruir suas
habita¢oes, onde moravam cerca de 30 pessoas (a chamada familia extensa),
alegando, sem fundamentos, que isso estimulava a promiscuidade. E conseguiram:
hoje, sao poucas as tribos que vivem em malocas, que foram substituidas por casas
de pau-a-pique para abrigar uma familia nuclear. Apesar disso, Curt Nimuendaja
observa que “nao resta a menor duvida que a missao traz um grande numero de
beneficios para os indios, e que das quatro calamidades que pezam sic sobre eles:
colombianos, negociantes brasileiros, delegados egoistas e missionarios intolerantes,
estes ultimos sejam ainda mais facilmente suportaveis: porque os indios na missao
nao estao debaixo de tiranos mas somente de tutores. Nao me consta que 0s
Salesianos jamais tivessem empregado violéncia contra os indios; basta este facto
para destaca-lo daqueles outros trés elementos. Os Salesianos, pelo contrario, tem
libertado com notével arrojo indios ‘sacados’ a forca das maos dos opressores™?,

Por décadas, coube aos salesianos o papel de principal representante do
mundo ocidental no rio Negro: igrejas, escolas, casas de satde e um pequeno
comércio interno estavam nas maos destes religiosos. Entretanto, nos fins da década
de 1940, surgiu um concorrente de peso na regiao: Sophia Muller, missionaria norte-
americana que converteu praticamente todos os Baniwa e Kuripako da regido para a
religido evangélica. Figura messianica, Sophia utilizou recursos mais eficientes que o
dos padres catélicos: em vez de ficar em uma posi¢ao distanciada, pregando em

portugués sobre um Deus catdlico, ela percorria as tribos de canoa, descalca e com a
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roupa do corpo, falando nas linguas indigenas sobre Deus e, principalmente, sobre o
diabo. Conta-se que os Kuripako chegaram a envenenar a comida de Sophia para ver
se ela era humana ou uma “criatura divina”, e novamente a missionaria norte-
americana passou no teste, tendo tido apenas um problema intestinal. A excelente
receptividade dos Baniwa e Kuripako a Sophia se deu em parte pelas mas condigdes
de trabalho a que eles ainda estavam sujeitos, com os regatdes e comerciantes
explorando-os e empregando a forca para faze-los trabalhar compulsoriamente. A
situa¢do miseravel, combinada ao clima permanente de temor constitufram um

terreno bastante fértil para as pregacoes de Sophia.

Atualmente, vemos os povos do rio I¢ana realizando cultos na lingua indigena
e utilizando a biblia traduzida por Sophia. Presenciamos alguns cultos evangélicos
entre os Kuripako durante um més. Apesar de toda a cerimonia ser falada na lingua
indigena, a palavra “deus” era dita em portugués. Ao indagarmos a um pastor
branco sobre o motivo disto, ele respondeu que quando Sophia chegou na regiio,
ela percebeu que o “Deus indigena” (ou heroi-civilizador) era bom e mau ao mesmo
tempo. Essa concepgao dos Kuripako aproxima-se da figura do #rickster, que
segundo Joseph Henderson, “é um personagem dominado por seus apetites; tem a
mentalidade de uma crianga. Sem outro proposito senao o de satisfazer suas
necessidades mais elementares, é cruel, cinico e insensivel (...) esse personagem, que
inicialmente aparece sob a forma de um animal, passa de uma proeza maléfica a
outra. Mas a0 mesmo tempo comega a transformar-se e no final da sua carreira de
trapacas vai adquirindo a aparéncia fisica de um homem adulto”". Desse modo, a
fim de nao confundir o herdi-civilizador indigena com o “Deus cristio”, que é

concebido como eternamente bom, Sophia preferiu manter a palavra portuguesa.

Existiram conflitos graves em comunidades cujos membros professavam

religides distintas, como ilustra o antropologo Eduardo Galvao, que esteve na regiao

1 NIMUENDA]JU, Curt. Textos Indigenistas. Sio Paulo, Editora Loyola, 1982.

124 HENDERSON, Joseph. “Os Mitos Antigos e 0 Homem Moderno”. In: O Homem ¢ Seus Sintbolos.

[Organizado por] Carl Jung. Rio de Janeiro, Editora Nova Fronteira, 1999.
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no inicio da década de 1950: “nos ultimos anos, a competicao de religides, catdlica e
protestante, emergiu como um fator novo de segmentagao de sociedades tribais no
rio Icana. Aderentes de uma faccao discriminam os de outra, levando em alguns
casos ao deslocamento de individuos de uma aldeia que vao se nuclear em novo
sitio, ja ndo a base de sua tradicional organizacao em szbs, mas em decorréncia de
fidelidade a uma ou outra forma de religiao crista. Em Sant’Ana, aldeia Baniwa, do
rio Igana, trés familias convertidas ha alguns anos ao protestantismo, tinham suas
casas separadas em uma ‘ponta’ da aldeia, e sua participagdo na vida comunal muito
limitada, por nao aceitarem habitos tradicionais como dangas, consumo de caxiti,
uso de tabaco, etc. Apelidados pelos catélicos como ‘gente do diabo’, chamavam a
estes de ‘adoradores de idolos de barro’, expressdes aprendidas dos missionarios,

definidoras de um tipo de discriminacao que violenta os padrées de solidariedade do

grupo local, prescritos pela tradicio””.

Nos dias de hoje, ¢ mais comum os membros de uma comunidade
pertencerem apenas a uma religido. Podemos observar claramente a divisao entre
comunidades indigenas catélicas e evangélicas no rio Negro. Os Baniwa e Kuripako
sao majoritariamente evangélicos, fazendo cultos diariamente com didconos
indigenas e orientados por pastores brancos. Quase nio encontramos problemas nas
comunidades Kuripako em relagio a bebidas alcodlicas ou brigas internas,
prevalecendo um clima harmonioso de cooperagao, com refei¢des e trabalhos
coletivos. Ja entre os Tukano e Yanomami prevalece o catolicismo, com a presenga
de padres indigenas e ndo-indigenas nas missdes proximas as aldeias. Nessas
comunidades, os problemas com o alcoolismo, brigas e roubos sio bem mais
freqlientes que nas evangélicas. Uma observagao pessoal da autora é que, apesar de
ter menos harmonia interna, as comunidades catolicas conservam um espirito
menos resignado, em um certo sentido mais independente, menos influenciado

pelos brancos.

Mais mudangas estavam reservadas a regido: “em 1979, com o corte das verbas

tederais, os salesianos decidiram desativar o sistema de internatos. O processo de

125 1dem
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colapso dos internatos levou alguns anos. O primeiro a ser fechado foi o internato
masculino da sede da missao em Sao Gabriel da Cachoeira. Em 1984, um relatério
da missao salesiana registrava ainda 501 alunos internos. Entre 1985 e 1987 foram

fechados os internatos de lauareté, Taracua, Pari-Cahoeira e Assuncao do I¢ana,

1) 2126

assim como o feminino de Sdo Gabriel”. Henrique, que nasceu em 1968, pegou o

sistema de internato inteiro na missao proxima a sua comunidade, que somente foi
desativada quando ele tinha 17 anos. Quando foi fazer o 2° grau em Sao Gabriel, ja
ndo existia o internato masculino, mas ele fez parte do “grupo do bispo”, um
pequeno numero de rapazes que morava na casa do bispo e estava comecando a

preparacao para se ordenar padre.

A mineragao também contribuiu para transformagoes radicais: “outro fato foi
a descoberta de ouro na Serra do Traira por indios Tukano do rio Tiquié, em 1983,
dando inicio a uma ‘febre’ que se alastrou por varios pontos da regiao por mais de
uma década, deslocando indios e atraindo, inicialmente, garimpeiros de outras partes
do pais e moradores de Sao Gabriel e, em seguida, empresas de mineragao, que
invadiram a Serra do Traira e a regido do alto Icana”?. Virios membros da familia
de Henrique, como o irmdo e o cunhado, trabalharam com o garimpo nessa época.
Durante as férias escolares, muitas vezes as maes ¢ as criancas também iam para o
garimpo. Foi nessa época que Sao Gabriel comegou a crescer: o garimpo, a chegada
dos militares (que veremos na proxima se¢ao) e o fim dos internatos estimularam
muitas familias indigenas a morar na cidade, tanto para comercializar ouro, quanto

para prestar servigos ao exército e garantir escola para os filhos.

O impacto dessas mudangas se fizeram sentir, por exemplo, no rapido
crescimento da popula¢do da cidade de Sio Gabriel da Cachoeira, que teria
quadruplicado em poucas décadas. Atualmente, ¢ uma cidade com relativa infra-
estrutura: comércio, transporte, rede elétrica, abastecimento de fora, transporte

aéreo, entre outros. Calcula-se que cerca de 90% da populacao da cidade seja

126 RICARDO, Carlos Alberto e CABALZAR, Aloisio. Povos Indigenas do Alto e Médio Rio Negro.

Sio Paulo, ISA/FOIRN, 2000.
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indigena. Além dessa populagao fixada em Sdo Gabriel, existe uma por¢ao
consideravel de habitantes “variaveis”: sio os militares, que permanecem de dois a
trés anos na regiao e depois sao transferidos para outras localidades. E, ainda como
resquicio do garimpo, ha algumas familias de nordestinos e nortistas que foram
tentar a vida por 1a no surto do ouro e acabaram se fixando, abrindo comércio e

constituindo familia.

Dominique Buchillet resume de forma bastante oportuna a histéria da regiao:
“Para concluir, os Indios da regido do alto rio Negro tiveram contatos esporadicos
com os Brancos ha mais de trés séculos. A penetracio portuguesa da regiao nao se
efetuou de maneira continua, mas foi marcada por movimentos de avanco e de
recuo. Houve, assim, periodos de calma relativo nas quais os Indios, aproveitando-se
do recuo dos Portugueses, deixaram os centros coloniais e as aldeias missionarias
localizadas nos rios principais da regido para retomar o estilo de vida tradicional, o
que lhes permitiu preservar, a0 menos até um certo ponto, sua autonomia cultural.
No momento do ciclo da borracha, certos Indios, para escapar do trabalho forcado,
subiram o curso dos rios e se instalaram nas suas fozes, em areas mais dificeis de
acesso. Esses movimentos de migragao sucessivos ao longo dos séculos para os rios
principais e seus baixos cursos e, depois, para suas fozes ou para os pequenos cursos
d’agua, explicam provavelmente a distribui¢do espacial atual dos grupos indigenas da
regido que nao ocupam mais um territorio definido, mas cujos membros espalham-
se a0 longo dos rios principais, todavia ficando sempre dentro da regiao do alto rio
Negro. Os contatos com os Brancos tiveram como principais consequéncias a
introdugao de doencas (gripe, sarampo, variola, etc): durante a exploracao da
borracha uma epidemia de sarampo dizimou a populagao inteira das plantacoes de
Hevea provocando uma severa depopulagao da regiao. Koch Griinberg (1909-1910),
no inicio deste século, viu, como foi dito anteriormente, malocas com até 100
pessoas. Duas décadas depois, em 1927, Nimuendaju dava uma média de somente
14,5 pessoas por maloca (...) outra conseqiiéncia nao negligenciavel da colonizacao
reside na introduc¢ao de bens manufaturados que alteraram de maneira significativa o

universo tecnolégico dos Indios e sua relagio com o meio ambiente. Os Indios ja

27 1dem
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sao acostumados a usar anzois e linhas de pesca, espingardas, bacias de aluminio,
facas, machetes, etc, bens manufaturados que, evidentemente, facilitaram a sua vida,
mas, 20 mesmo tempo, modificaram a organizacao tradicional baseada sobre a
cooperacao: caga e pesca sao, atualmente, praticados individualmente e essa
individualizagao foi refor¢ada pela atomizagao da maloca em casas monofamiliares

sob a influéncia dos missionarios salesianos’%,

128 BUCHILLET, Dominique. Os Indios da Regido do Alto Rio Negro: histdria, etnografia e situagio das terras.

Brasilia, UnB/ORSTOM, 1992
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Os Militares

“A selva nos une, a Amazonia nos pertence. Selval”

Slogan do exército brasileiro

na Amazonia

Henrique possui uma posicao excepcional no exército: é o unico indio
brasileiro que ocupa um posto de oficial militar (segundo informacdes dos militares
da regiao). Todos os outros indios que pertencem ao exército sao majoritariamente

soldados, em menor nimero cabos, e ha alguns casos de sargentos.

Tudo comegou com o Programa Calha Norte (PCN): militarizar as fronteiras e
criar uma infra-estrutura na regiao amazonica eram os principais objetivos. Com
uma das fung¢oes principais do PCN, o exército chegou em Sio Gabriel da
Cachoeira em 1973 com 250 soldados do Batalhiao de Engenharia e Construgao
(BEC), a fim de construir estradas. Foi a partir de entao que as aldeias passaram a ter
contato com os militares; com o tempo, a tendéncia foi a de aumentar o efetivo na
regido, por conta de programas na fronteira contra o garimpo irregular, a guerrilha e
o narcotrafico. Segundo o comandante do Alto Rio Negro, havia “necessidade de
uma presenca maior do poder estatal brasileiro nessa drea”"”.

Na realidade, a primeira presenca militar na regiao se deu em 1669, com a
construgao do forte Sdo José do Rio Negro, onde hoje se situa Manaus. Em 1763,
os militares portugueses penetraram ainda mais na regiao, e construiram os fortes de
Sao Gabriel e de Marabitanas para evitar que os espanhdis descessem o Rio Negro e

invadissem o Brasil. “Com base nessas fortalezas, exploradores militares portugueses
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fizeram exaustivas viagens pelos afluentes superiores do Negro, destacando-se o
Coronel Lobo d’Almada, autor dos primeiros mapas detalhados da regiao”,
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observam Ricardo e Cabalzar™. Mas a presenca militar brasileira permanente e ostensiva,

que influenciou diretamente a vida de Henrique, comecou de fato entre as décadas

de 70 e 80 do século XX.

Em 1985 foi criado o Batalhdo de Infantaria de Selva (BIS), que emprega hoje
1500 militares ao longo de 1500 km de fronteira. Como subunidades do quartel-
general de Sao Gabriel, ha seis pelotdes ao longo da fronteira do Brasil com a
Colombia e Venezuela, subordinados ao comando da sede. De acordo com o
comandante da regido, a vantagem de montar um pelotao préximo a uma aldeia
indigena ¢é aproveitar a infra-estrutura da comunidade, as pistas de pouso ja
construidas e, mais importante, “incutir o espirito patridtico nos indios, para que

eles se reconhegam primeiro como brasileiros, depois como Yanomami, Katapi ou

Baré”.

Atualmente, cerca de 180 jovens indigenas do alto rio Negro ingressam no
exéreito a cada ano. “Os indios sao mais rasticos, uma caracteristica importante para
a nossa unidade, que ¢ de combate”, assinala o comandante. Outros aspectos que ele
enfatiza: os indigenas nao precisam tanto de conforto quanto o soldado da cidade;
conseguem alimentos na selva; conhecem bem as matas e os rios; servem de

intermediarios para as relacbes com as aldeias proximas aos pelotdes.

Segue abaixo uma copia fiel do contetdo da tabela fornecida pelo comando
militar de Sdo Gabriel da Cachoeira, em que consta o nimero de cabos e soldados

indigenas da regido, divididos por etnia.

129 Informagdes preciosas sobre a presenca do exército brasileiro na area foram dadas pelo
comandante do Batalhdo de Infantaria de Selva de Sdo Gabriel da Cachoceira ao longo de nossa permanéncia
na regido, entre 19 de junho e 10 de julho de 2000, ¢ entre 01 de setembro e 01 de novembro de 2000. As
falas do comandante contidas nesse trabalho foram extraidas de entrevista realizada em 26 de junho de 2000,
com o uso de gravador.

B9 RICARDO, Carlos Alberto e CABALZAR, Aloisio. Povos Indigenas do Alto e Médio Rio Negro.

Sio Paulo, ISA/FOIRN, 2000.
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QUANTIDADE DE cabos e soldados
NA GUARNICAO DE SAO GABRIEL DA CACHOEIRA

| ETNIA

OM-SU UANT
Bare | Baniwa | Tucano | Tariano | Curipaco | Cubeu L‘(Ski;al Degano | Yanomami Q

12 / 1°
Batalhio de
Engenharia 08 01 11 06 01 02 29
de
Construcao

Hospital de
Guarnicao
de Sdo 05 01 11 00 00 00 00 00 01 18
Gabriel da
Cachocira

5° Batalhao
de
Infantaria
de Selva

124 73 61 29 73 01 12 09 01 383

TOTAL 137 75 83 35 74 01 12 11 02 430

() - ETNTAS MISCIGENADAS RESIDENTES EM SAO GABRIEL DA CACHOFEIRA.

A PERCENTAGEM TOTAL DE CABOS E SOLDADOS INDIGENAS EM RELACAO AO
EFETIVO DE CABOS E SOLDADOS DAS ORGANIZACOES MILITARES DE SAO GABRIEL DA
CACHOEIRA E DE 39,7%.

Como dissemos anteriormente, a etnia “Katapi”, de Henrique, ¢ ficticia, a fim
de preservar a sua identidade, e por isso ndo consta nessa lista. E também nao existe
a “lingua geral”, que os militares incluiram na tabela como etnia, mas que ¢ na
realidade uma lingua franca criada pelos jesuitas, derivada no Tupi, para
homogeneizar a comunicagdo entre tribos diferentes. Outra observacao interessante
¢ a inexisténcia de militares Maku. O comandante explica que em parte isso se deve
a precaria condi¢ao de saude dessa etnia, e em parte porque poderia haver
problemas na hierarquia: se houvesse um cabo Maku e um soldado Tukano, muito

provavelmente o soldado nio respeitaria o cabo. Vemos, pela explicagao do
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comandante, que em muitas situacdes a tradi¢ao indigena sobrepuja as normas do

branco.

Podemos observar pela tabela acima que a quantidade de indios militares é
significativa, e esta crescendo cada vez mais: a politica do exército hoje ¢ incorporar
todos os indios que desejem pertencer a institui¢ao militar. Isso mesmo: enquanto

os “brancos” sao obrigados a se alistar no exército, os indios sao voluntarios.

Abaixo estio listados os principais postos da hierarquia militar, sem entrar em
detalhes como “segundo tenente” ou “general de brigada”. F interessante observar
que os postos de 1 a 4 sdo os chamados “pragas”, que normalmente ndo possuem
grau superior. Todos os indios militares, com excec¢ao de Henrique, sio “pragas”. A
partir do posto 5, sdo todos “oficiais”, que normalmente fizeram academia militar e

tém o titulo universitario:

1. Recruta: soldado que acabou de ingressar

2. Soldado
3. Cabo
4. Sargento

5. Tenente: Henrique (o curso de teologia vale como titulo

universitario)
6. Capitio
7. Major

8. Coronel: comandante da regido do alto rio Negro

9. General
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O comandante discute a seguir a influéncia dos militares sobre os indios: “O
impacto da nossa presenca aqui é muito grande, mas eu vejo isso como um aspecto
positivo. E uma interacio inevitivel. Se ela nio for feita conosco, de um modo
civilizado, organizado, ela vai ser feita com outros, de um modo totalmente
desorganizado, com garimpeiros, pessoal que comete delitos na area, mais cedo ou
malis tarde isso vai acontecer. Além disso, estaria privando os indios de certos
beneficios que a sociedade brasileira tem hoje. Sera que um indio de Querari nao

tem direito a um especialista em oftalmologia? Se ele ficar isolado, ndo vai ter isso

dai.”’

Entretanto, sdo poucos os indios integrantes do exército que estao
estabilizados na sua posi¢ao, fazendo parte do efetivo permanente. A maioria é
obrigada a se desligar com 9 anos de servico, a fim de evitar a estabilidade. Isso nao
ocorre apenas com os indios, mas faz parte de uma politica administrativa dos
militares para enxugar os custos. Ou seja: restringir o numero de funcionarios
militares estabilizados, que tém direito a aposentadoria publica, a saude, ao

pagamento de pensao a vidva, entre outros.

Existem no exército os militares de carreira, que fizeram academias de formacao
de oficial ou sargento ou ainda um exame especifico, e os militares temporirios, uma
classe criada para aqueles que podem permanecer até 8 anos e depois sao
dispensados. Entre os militares temporarios, ha os membros do ¢fetzvo varidvel, que
entram e saem no mesmo ano, e os do engajado, que permanecem na vida militar por

mais tempo (nao superior a 8 anos).

A maioria dos soldados indigenas tem pelo menos o 1° grau, mas eles niao
conhecem os “macetes” da instituicao (como fazer cursos para serem promovidos),
e vao permanecendo na posi¢ao de soldado. Rarissimos siao os casos de indios
estabilizados atualmente, abrindo excegao para os que possuem alguma habilidade
dificilmente substituivel: andar bem no mato em uma regiao pouco conhecida,
pilotar barcos em rios mais afastados e a noite, ser uma pega-chave na relagao do

exército com alguma comunidade vizinha de um pelotio de fronteira. Vemos, assim,
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que os militares indigenas que estio sendo efetivados sdo justamente os que
possuem um saber tradicional, de familiaridade com as matas, rios e a lingua

indigena...

Tiago™, soldado indigena que esta no exército ha 8 anos, gostatia de seguir
trabalhando com os militares, mas sabe que sera muito dificil alcangar a
estabilizagdo. Perguntamos o que ele pretende fazer, se deseja voltar para a sua
comunidade, e ele responde que nio, que pretende ficar em Sao Gabriel: “Ah, no
quartel a gente aprende a fazer bastante coisal Nunca a gente faz muito bem, mas
sabe fazer”*. Outro soldado indigena, que est4 hi cinco meses no quartel, acha boa
a vida militar porque “aqui a gente come na hora certa, vé TV...”. Muitos enfatizam
as vantagens materiais de estar no exército, receber salario, fazer refei¢cao de branco
e vestir farda: “¢ legal ver os soldados marchando, de farda”, assinala um soldado.
Outro fala que acha o “uniforme bonito”. A farda funciona, assim, como um

simbolo do poder da cultura ocidental.

E o que esses indios militares, deslumbrados com o exército, acham da vida na
comunidade? “La tudo ¢ caro, dificil de chegar, cheio de cachoeira”, explica um.
Outro diz que “nao existe nada para la [no rumo das aldeias]. Disseram que é
melhor ficar na cidade”. Um terceiro assegura que “a vida aqui [no quartel] é mais
legal do que la [na comunidade]. L4 ninguém tem almocgo, acho que janta tem. Mas

nao ¢ como almog¢o com horario. E melhor ter o horario organizado”.

Podemos observar caracteristicas comuns entre muitos grupos em processo de
mudanga cultural. O antropélogo Ralph Linton descreveu, em 1936, as
transformagdes que estavam ocorrendo na zona rural norte-americana, e o que ele
observa ¢ semelhante, feitas as devidas ressalvas, ao processo que esta ocorrendo em

muitas tribos indigenas do rio Negro: “As tendéncias desintegradoras da cultura

131 ..
Nome ficticio.

132 . . o . .
Esta, assim como as demais falas de soldados indigenas, foram extraidas de entrevistas gravadas no
més de junho de 2000 e de entrevistas informais entre os meses de setembro e novembro de 2000.
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norte-americana ainda nao tiveram tempo de desenvolver-se completamente. Na
zona rural os grupos locais ainda conservam muito de sua fun¢ao antiga como
unidades portadoras de cultura. Existem muitas vezes, entre comunidades que vivem
apenas a alguns quilébmetros de distancia umas das outras, diferencas
impressionantes de idéias e habitos. Nessas comunidades, os que pertencem a
geracao mais velha compartilham uma subcultura bastante coerente, mas a geragao
mais moga revela a influéncia das condi¢coes novas. Usualmente os mocos discordam
dos mais velhos e criticam os padrdes antigos, sem ter novos padroes definitivos que
os substituam. Forcados pelas circunstancias de residéncia comum e de dependéncia
econémica, conservam uma aparente conformidade com os padroes da
comunidade, mas ja ndao os aceitam como naturais ou inevitaveis. Deixaram de
prestar obediéncia emocional a cultura de seus pais e estio maduros para a
mudanca; mas a sociedade mais ampla com a qual entram em contato por meio de
automovelis, cinemas, ¢ da imprensa, ainda nao tem padroes coerentes de vida para
oferecer-lhes™™,

Atualmente, o exército € o principal promotor do chamado “éxodo tribal” na
regiao do Alto Rio Negro. Com a perspectiva de poder ficar no maximo 8 anos no
batalhdo, os indios deixam a institui¢ao militar bastante desorientados: ja viveram
demais a vida de branco para voltar, como se nada tivesse acontecido, para suas
aldeias. “A gente procura alertar desde o inicio que a permanéncia no exército é
limitada. Ele aprende aqui alguma atividade profissional, como mecanico,
carpinteiro, pedreiro ou eletricista, e também pode fazer seu pé de meia e abrir um

comércio, comprar um taxi ou voadeira [barco com motor]”, assinala o comandante.

Mas na pratica nao € assim que funciona: depois que se acostumam com o
status de ser militar, ¢ dificil voltar para a vida anterior. Na comunidade, sao muito
prestigiados por possuirem telhado de zinco em vez de palha (apesar do telhado de
zinco esquentar e fazer um barulho ensurdecedor nas chuvas, ele ¢ valorizado

porque dura mais) e antena parabdlica. Muitos oficiais chamam esses indios militares

133 LINTON, Ralph. O Homem — uma introdugdo a antropologia. Sao Paulo, Martins Fontes, 2000.
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como os “novo-ricos” da fronteira. Recebendo a quantia inicial de um salario
minimo no primeiro ano, o soldado reengajado recebe um aumento substancioso a
partir do segundo ano: cerca de R§ 600,00, variando de acordo com o tempo de
servico e o numero de dependentes. Para a regido, ¢ um dinheiro consideravel, que
atrai a admiracdo da familia e o interesse das mulheres. Sem muita noc¢ao de
poupanca nem projetos para o futuro, a maior parte dos soldados indigenas vai se
acomodando, permanecendo no exército até quando é possivel, sem maiores

preocupagoes com o futuro.

Um lider da Foirn, principal organizagao indigena da regiao, observou que
muitos se estabelecem na cidade quando saem do quartel, mas depois de alguns
anos voltam para a comunidade. O que pudemos observar é que o soldado indigena
cujos pais ou a companheira ja residem em Sao Gabriel e permanecem mais de
quatro anos no quartel tendem a se fixar na cidade. Ja os mais novatos, que possuem
raizes fortes nas aldeias e que passaram apenas um ou dois anos no exército tendem

a voltar para suas comunidades.

A situacao miseravel de varios individuos que ja ndo estao mais integrados nas
aldeias, que vivem muitas vezes em uma condic¢do precaria na cidade, leva a essa
hiper-valorizagao do exército como o “redentor”; a solugdo dos problemas. Em um
certo sentido, os militares simbolizam o poder dos brancos, e se alistar no exército é
uma forma de tentar fazer parte desse poder. Muitos o fazem, por algum tempo.
Mas quando sao desligados, sentem grande dificuldade em integrar o mundo dos
brancos. Sao Gabriel é uma cidade sem infra-estrutura, com alto indice de
desemprego, e os indios que ali permanecem acabam exercendo as fungdes mais

desvalorizadas: faxineiros, vendedores, pescadores, entre outros.

E nesse contexto que podemos avaliar a situacio privilegiada em que Henrique
se encontra: ele ¢ um oficial militar convidado por um general, em um acordo com o bispo
do Rio Negro, e nao um soldado ou cabo qualquer que se alistou e vai ficando
enquanto dd. Sdo varias as regalias de que Henrique desfruta por ser padre, como ter

uma sala s6 dele, ndo ser obrigado a marchar quase nunca, fazer o horario de
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trabalho que desejar, e ainda abencoar generais e ministros do governo que fazem

visita a regiao...

Por outro lado, ele sabe que tem um ponto fraco, pois é um oficial temporario.
Se Henrique nio fizer um exame especifico para passar a ser permanente, ele tera
que sair do exéreito em 2008. Hoje, a politica das forgas armadas dispoe que quanto
menos militares estabilizados houver, melhor. E até agora, decorridos quase dois
anos desde que Henrique ingressou no exército, nao foi aberta nenhuma vaga para
capeldo de carreira. B provavel que uma nova crise pessoal possa comegar se ele tiver
que se desligar dos militares, pois foi justamente essa ligagdo com o exérceito que lhe
permitiu superar o seu primeiro conflito agudo: o prestigio de ser militar, receber
um salario de cerca de R$ 2.500,00, poder viajar para varios lugares que a Igreja nao
apoiaria... o equilibrio que Henrique conseguiu atingir sendo um padre militar é
tragil, e ter que voltar a ser apenas padre pode trazer conseqiiéncias emocionais

imprevisiveis para ele.
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Os Atributos do “Homem Marginal”

de Park em Henrique

,

Henrique esta na fronteira de trés grupos: os indios, os militares e os padres. E
certo que os dois ultimos pertencem a mesma cultura, mas possuem caracteristicas

tao peculiares que podem ser considerados subculturas da sociedade brasileira.

Na defini¢ao de Robert Park, o homem marginal “¢ um tipo de personalidade
que aparece no tempo e no lugar onde, no conflito de ragas e culturas, surgem novas
sociedades, novos povos e culturas. O destino que o condena a viver, 20 mesmo
tempo, em dois mundos é o mesmo que o compele a assumir, em relagdo aos mundos
em que vive, o papel de cosmopolita e estranho. Inevitavelmente, torna-se ele, com
relacdo ao seu meio cultural, o individuo de maior descortino, de mais aguda
inteligéncia, com o mais desprendido e racional ponto de vista [grifo nosso]”**.

Diferentemente dos outros casos, Henrique nao possui uma personalidade
bipartida, mas #zpartida. Quando Park elaborou o conceito de “homem marginal”,
estava focalizando mais os individuos 2 margem de duas culturas, e todo o esquema
teérico de Stonequist foi elaborado para esta situagao. Henrique se encaixava bem
na defini¢ao de Park quando era apenas padre indigena (ou seja, bipartido). Foi
nessa época que ele passou pelo processo classico de condi¢ao pré-marginal,

experiéncia-crise e condi¢ao marginal, como vemos abaixo:

K3

+ Condigdo pré-marginal: Henrique estava inconsciente do
problema e tendia a identificar-se com a sociedade ocidental, mais

especificamente com os padres catélicos. Visitando os pais na

34 PARK, Robert. "Migracio Humana e o Homem Marginal". Artigo escrito em 1928 e incluido na

edigdo brasileira de O Homem Marginal de Stonequist, 1948.
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comunidade, tinha a sensagdo de que era possivel conciliar a vida

de seminarista com as suas origens indigenas.

Experiéncia-crise: Quando foi estudar em Manaus, o indio
Katapi comecou a perceber que era um ser diferente, chegando a
sofrer discriminacao por parte dos outros estudantes e dos padres.
Mas a sua experiéncia mais traumatica foi voltar para Sio Gabriel
depois de ser ordenado padre, nao encontrar um lugar na cidade e
ter que ir trabalhar em Cucui, uma comunidade longinqua na
fronteira com a Colémbia e Venezuela. A énfase de Henrique
quanto a solidao, de “nao ter com quem trocar idéia, nem mesmo
brigar” traduz seu sentimento de nao pertencer a nenhum lugar, de
ser “o estranho”. A fase aguda da experiéncia-crise aconteceu em
1998, quando foi acometido de uma profunda depressio e teve que
ser enviado as pressas para um tratamento de saude em Sio Paulo,

onde permaneceu trés meses.

Condigao marginal: O ajustamento que Henrique fez a nova
condicao teve como base a sua entrada no exército. Foi através da
nova posicao, de padre-militar, que ele conseguiu atingir um
equilibrio, construir uma nova identidade. Admirado pelos
militares, recebendo um 6timo salario para a regiao e viajando
freqiientemente, Henrique conseguiu superar a situagao em que se
encontrava em Cucui, de estar afastado de tudo e de todos, fazendo
um trabalho sem grandes estimulos e sendo visto mais como um
“estorvo” pela igreja do que como uma pega importante.
Entretanto, esse ajustamento alcangado ¢ precario, pois a sua
posicao no exército nao esta consolidada: ele é um militar
temporario. Se as For¢as Armadas nao abrirem um concurso

publico para efetivar capeloes e Henrique for aprovado, ele, o tnico
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oficial indigena do Brasil, sera desligado em 2008, quando

completar oito anos de servigo.

Henrique ingressou entao numa condigao marginal, no sentido de Park, neste

ponto, depois de se afundar em uma depressao aguda, se sentir estranho entre os

indios e os religiosos e procurar um ajustamento a nova condi¢ao. Depois disso, ele

passou a se integrar no mundo militar, que ndo chega a ser uma terceira cultura, mas

uma subcultura da sociedade ocidental.

Vemos, assim, que Henrique apresenta conflito internos de diferentes niveis:

Interculturais I: cultura indigena versus cultura ocidental (no
primeiro momento, os padres). Esse é o conflito préprio do
homem marginal de Park, em que o individuo vive a margem de
duas culturas. Henrique ja passou pela experiéncia-crise, e apresenta

os tragos de personalidade descritos por Stonequist.

Intraculturais: subcultura da Igreja Catolica versus subcultura dos
militares. O conflito aqui nao é entre “a cultura « inteira” versus “a
cultura b inteira”, mas um conflito no interior de uma unica cultura.
Sem duvida, a distancia é menor, considerando-se a existéncia de
uma mesma configura¢ao cultural. Esta situagao, assim como a
abaixo descrita, pode desencadear uma nova crise em Henrique no

futuro.

Interculturais II: cultura indigena versus cultura ocidental (sob a
influéncia dos religiosos e dos militares). E como se fosse um
triangulo isosceles, em que dois lados estao bem proximos (as duas
subculturas), enquanto o terceiro (a cultura indigena) esta mais

afastado:
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Cultura Katapi

Igreja Exército

Essa situacao de Henrique, de estar dividido entre trés mundos, nao é comum.
Atualmente, ele tem uma visdo extremamente licida e critica sobre a Igreja e os
indios, mas ainda idealiza os militares. Quando sente a tensao subir na Diocese, logo
cogita deixar a congregacao, ir morar em Manaus e ficar mais ligado aos religiosos

militares.

Por estar dividido entre trés mundos, ¢ possivel que ele passe por uma nova
experiéncia-crise quando sentir a rejeicao dos militares. Prevemos pelo menos duas
situagOes que poderiam desencadear um novo processo de experiéncia-crise: sua
saida compulséria em 2008 (se nao for aberto concurso para tornar-se permanente)
ou a chegada de um coronel mais intolerante para comandar o batalhao, que

discrimine Henrique abertamente.

Essa nova experiéncia-crise poderia conscientizar Henrique do terceiro
aspecto de sua personalidade, que até agora esta mais configurado no nivel social do
que percebido como um conflito interno. Hoje, ele se “gaba” de ser padre e militar,
e se sente até mais orgulhoso de ser militar. Ele ja conhece bem as hipoctisias,
vaidades e lutas pelo poder dentro da Igreja: a primeira experiéncia-crise trouxe a
tona todos os problemas da institui¢ao religiosa e da dificuldade de concilia-la com a
existéncia de indio. Nesse primeiro ajustamento, Henrique pendeu mais para o lado

da sociedade branca, fazendo poucas concessoes as suas origens indigenas.
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Entretanto, sua visao sobre os militares ainda se mantém bastante idealizada:
ele ndo desenvolveu um espirito critico sobre o exército tao apurado quanto sua
visao sobre os indios e a Igreja porque ainda niao enfrentou uma situagao realmente
conflituosa na instituicio militar. E como se ele tivesse completado o ciclo de vida
descrito por Stonequist no conflito indios-Igreja, mas estivesse na fase pré-marginal
no conflito indios-Igreja-Exército. Essa “segunda experiéncia-crise” é uma
possibilidade, mas pode nao acontecer. Henrique pode passar o resto de sua vida
bem ajustado no exército, sendo prestigiado pelos militares e motivo de orgulho na

familia.

Encontramos em Henrique todos os aspectos da personalidade marginal

descrita por Stonequist:

+ Dupla consciéncia: tendo participado de duas culturas, Henrique
olha para si mesmo sob duas perspectivas: “ja estou bem dividido.
Permanecer somente na comunidade ¢é dificil. O que eu vou fazer
na comunidade, viver como eles, tal e qual os demais indigenas?
Porque a gente se acostuma com esse ritmo de vida, com as coisas
que a civilizagdo oferece: as atragoes, 0s eventos, ja tem uma certa

ambicao.”

+ Lealdade dividida entre os mundos em que se encontra. “Eu
trabalho para ter a comunhao do exército, da igreja e dos indios. Se
cu me desligar de um ou de outro, estaria sendo incoerente comigo

mesmo: sao os trés aspectos do meu mundo!”

+ Atitude ambivalente, com opinides e agdes contraditorias. Em
menos de dez minutos de entrevista, Henrique da duas opinides
contraditorias: “o que a gente vé hoje [na cidade] ¢ justamente o
oposto do que noés cultivamos dentro da nossa propria

comunidade. E muito dificil, acho a sociedade estressante. L.a a

gente nao tem aquele inten¢ao de acumular os bens, de morrer
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trabalhando, s6 busca o que ¢ essencial para o dia-a-dia. E uma vida
natural. Nossa vida na comunidade é muito boa, se sente livre, as
criangas brincam onde quiserem, agora na cidade tudo amedronta,
¢ um perigo, a gente Nao ve as pessoas se sentirem livres e
espontaneas”. Pouco depois, ele me pergunta: “O que eu vou fazer

na comunidade, viver como eles, tal e qual os demais indigenas?”

Excessiva auto-consciéncia. Essa passagem fala por si s6: “eu

me tornei uma propaganda para a institui¢ao religiosa e militar”.

Hiper-sensibilidade em relacdo a qualquer assunto a respeito de
sua condicao. A discussao que a autora teve com Henrique sobre a
questdo da vida tradicional versus vida ocidentalizada ilustra bem
essa caracteristica. De um momento para o outro, Henrique passou
a assumir atitudes agressivas, proprias de alguém que se sentiu

profundamente atingido.

Ironia: falando do seu salario no exército, que permite que ele
viaje, compre roupas ¢ ainda ajude a familia, Henrique observa que
quem administra os seus ganhos é seu irmao mais novo, que “esta

virando meu empresario”, nas palavras dele.

Intenso espirito critico: ¢ tema freqiiente de suas conversas as
brigas por poder na Igreja, que poucos padres se dao bem entre si,
e que a vaidade é o que predomina nas relagoes dentro da diocese.
“O problema ¢ a institui¢ao, e nao a religido. Jesus nao tem nada a
ver com a administragdo da Igreja”, pondera. Sobre a vida na
comunidade, ele lembra que “la é bonito, mas ja nao tinha muita
comida na minha aldeia. Um bombom, entdo, era raridade. A gente
acaba indo para a cidade porque ja ta esgotando os recursos dos

nossos ancestrais’.
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Descarga do conflito interno como tema de expressio
artistica ou investigagao cientifica: como ja haviamos exposto
na sec¢ao sobre Tiago Marques, ¢ muito dificil analisar a criatividade
em individuos de culturas nado-ocidentais. Sem duvida, Henrique
tem mais perspicacia e lucidez que os outros individuos com quem
convive, mas nao se pode falar em termos de “producio artistica”,
muito menos “investigacao cientifica”. Henrique recebeu
fragmentos muito especificos da sociedade nacional: primeiro a
doutrinacio religiosa, depois o treinamento militar, mas esta muito
longe de saber como lidar com seus conhecimentos e conflitos para
criar algo. Desprezando as ferramentas indigenas e sem ter
dominio das ferramentas ocidentais (pintura, escultura, letras),
Henrique esta na posi¢ao de alguém que vé o mundo de uma
perspectiva iIncomum, mas nao consegue comunicar a ninguém o
que observa e sente. Como dissemos anteriormente, consideramos
o caso de Henrique e dos outros indios analisados como homens
marginais por exceléncia, que refletem, sofrem e criticam, mas nao
sabem como expor sua condi¢ao a um publico mais amplo. Ralph
Linton faz uma consideracao bastante oportuna a respeito das
invencdes nas diferentes culturas: “O conteudo da cultura em que o
inventor opera limita constantemente o exercicio de suas
capacidades inventivas. Esta limita¢ao se aplica a todos os campos
de inven¢ao e nao somente ao das invengdes mecanicas. O génio
matematico s6 pode partir do ponto atingido pela sua cultura
quanto ao conhecimento matematico. Assim, se Einstein tivesse
nascido numa tribo primitiva, incapaz de contar além de trés,
mesmo aplicando toda sua vida ao estudo das matematicas,
provavelmente nao iria além do desenvolvimento de um sistema
decimal, tendo por base os dedos das maos e dos pés (...) a cultura

nao s6 proporciona os instrumentos que ele tem de usar para
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inventar, mas também controla, em grande extensao, a dire¢ao de
seu interesse. As séries de julgamento de valor, que sdo parte
integrante de todas as culturas, variam de uma para outra. O que é
considerado interessante e importante para uma sociedade, pode
ser totalmente diferente do que interessa a outra. Assim, a cultura
hindu, antes de seu contato com a Europa moderna, sentia-se
profundamente interessada pela filosofia e muito pouco interessada
pelo aperfeicoamento de invengdes mecanicas™.

Complexo de inferioridade, compensado pelo esforco em
sobressair-se: o complexo de Henrique, assim como da maioria
dos indios do rio Negro, se deve ao simples fato de ser indio. E
famoso o “fendémeno da ocidentalizacao” que ocorre na regiao: se
alguém pergunta a um indio que nasceu em uma aldeia mais
afastada de onde ele ¢, ele responde que é de uma aldeia proxima a
um pelotao; se ele tiver nascido nesta aldeia proxima ao pelotao,
dira que é de Sao Gabriel; se tiver nascido em Sao Gabriel, dira que
¢ de Barcelos ou Santa Isabel (cidades mais préximas de Manaus);
se tiver nascido em uma destas duas cidades, dira que é de Manaus!
Henrique tomou como objetivo de vida se destacar, se sobressair:
“Quero me colocar perante a Deus como grande vitorioso” ou
ainda “sempre procurei um destaque parecido com o do meu pai.
Acho que esse é o meu pecado, querer atingir o nivel maximo das
minhas condi¢oes e possibilidades”, sio algumas de suas
consideragoes. Henrique se mostrou muito orgulhoso quando saiu
em uma revista do exército, quando foi filmado pela Globo
rezando missa na lingua indigena, ou ainda quando soube que

querfamos escrever um trabalho sobre ele. Na realidade, ele s6

135 LINTON, Ralph. O Homenm — uma introducao a antropologia. Sao Paulo, Martins Fontes, 2000.
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achou ruim de a autora usar um pseudonimo para ele, pois assim

“as pessoas nao vao saber que sou eu”.

Por estar ainda com 32 anos, no meio do processo de assimilacdao da
identidade militar, ¢ dificil fazer previsdes. Sabemos que a sua permanéncia do
exército ¢ precaria, e que isso pode trazer desequilibrios futuramente; sabemos
também que sua relagdo com os religiosos da Diocese esta se deteriorando, e o
bispo, o unico que o apoiava mais intensamente, comega a critica-lo e deve se

aposentar no proximo ano.

O novo bispo pode trazer maiores problemas para Henrique, ou talvez
melhore sua situag¢ao na Diocese. Pode ser que o exército abra vagas para efetivar
capeloes, ou quem sabe as feche de vez. Os indios que estdao em harmonia com
Henrique podem mudar de atitude se ele deixar de receber o salario do exército, ou
talvez aproximar-se mais dele por ja ndo ser uma figura tao “importante”... nao
sabemos o que o destino reserva a Henrique. Mas sabemos que ele ¢ um homem
marginal que manifesta varios conflitos internos. Com alguns conflitos ele ja

aprendeu a lidar. Com outros, mais relacionados a identidade militar, ainda nao.

Aguardemos os proximos acontecimentos...

Na préxima se¢do, organizamos em tabelas alguns dados sobre os quatro
indios marginais analisados neste trabalho, a fim de facilitar uma visao mais geral

sobre suas semelhancas e diferencas:
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T1abelas Comparativas

Principais influéncias sobre os Homens Marginais:

RELIGIOSOS COMERCIANTES MILITARES
TIAGO MARQUES X
TIBAKOU X
BIBOIL X
HENRIQUE X X

Dos casos acima analisados, podemos observar que a Igreja Catodlica atuou
como frente de expansao da sociedade ocidental em %4 dos casos. Tal fato se explica,
em parte, pela macica influéncia da Igreja na catequizacao dos indios brasileiros
desde a chegada dos portugueses (como por exemplo o Padre José de Anchieta,
ainda no século XVI) e pela politica missionaria desenvolvida no inicio do século
XIX, que incentivou a permanéncia de salesianos em tribos distantes a fim de
catequiza-las através da educagdo. Casos de comerciantes, seringueiros, castanheiros
e garimpeiros que entram em contato com os indios também sao bastante comuns,
mas raramente travam boas relacoes com as aldeias, como no caso de Biboi. Os
militares sempre estiveram presentes nas relagdes com os indios brasileiros desde o
século XVII, mas ¢ recente o recrutamento de indigenas para o exército. Excluindo
as permanéncias intermitentes dos militares portugueses ao longo dos séculos e as

incursdes do Marechal Rondon em fins do século XIX e inicio do século XX, as
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influéncias mais fortes na Amazonia datam do inicio do Projeto Calha Norte, entre
1970 e 1980, quando batalhoes inteiros foram transferidos para regides longinquas

no meio da selva, cuja tnica referéncia eram as tribos indigenas.

Etnia, estado e ano de nascimento dos Homens Marginais:

ETNIA ESTADO ANO

TIAGO MARQUES Bororo Mato Grosso 1898
TIBAKOU Suruf Médio Tocantins 1951
BIBOI Munduruku Para 1922
HENRIQUE Katapi Amazonas 1968

Apesar da etnia “Katapi” de Henrique ser ficticia, sabemos que ele pertence a
um dos grupos mais fortes da Amazonia. E interessante assinalar a diversidade
geografica que encontramos entre esses homens marginais, que traduzem realidades
bastante variadas. A respeito do ano de nascimento, devemos enfatizar que todas as
datas sao estimadas, pois normalmente os indios nio contam os anos como os
ocidentais. Tiago Marques, o mais velho, morreu em 1958, com cerca de 60 anos.
Tibakou ainda vive nos dias de hoje entre os Surui, porém em uma casa proxima a
fronteira da terra indigena demarcada, segregado do resto do grupo. Nao temos
noticia de Biboi desde que Robert Murphy deixou a aldeia, no meio do impasse
envolvendo a chefia. J4 Henrique permanece atuante na Amazonia, aos 32 anos,

transitando entre seus trés mundos: o religioso, o militar e o Katapi.
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Uso mais freqiiente do nome indigena on o portugnés:

PORTUGUES INDIGENA
TIAGO MARQUES X
TIBAKOU X
BIBOI X
HENRIQUE X

E dificil explicar o motivo de se usar mais o nome indigena ou o portugués.
Podemos, entretanto, observar que tanto Tiago Marques, como Henrique, tiveram
um tratamento especial por parte dos responsaveis pelas suas inser¢oes no mundo
dos brancos. Como propaganda da missao, Tiago foi o unico Bororo a ir para a
Europa, morar em casas de familias francesas e estudar em bons colégios; Henrique
também foi o tnico Katapi a continuar os estudos religiosos em Manaus, ordenar-se
padre e depois receber convite para ser oficial do exército. Por outro lado, Tibakou e
Biboi nio tiveram essa atencio tao individual por parte dos religiosos/comerciantes,
tendo recebido um tratamento menos personalizado: Tibakou foi para Sao Paulo
acompanhado de mais trés indios; Biboi cresceu na casa de um comerciante, assim
como ja ocorrera com outros filhos de chefes. Em um certo sentido, os brancos niao
viram nada “de especial” em Tibakou e Biboi, enquanto valorizaram muito as
aptidoes de Tiago e Henrique. Talvez por terem valorizado Tiago e Henrique, os
brancos acabaram por chama-los pelo nome de batismo, a fim de distingui-los dos

demais indios e identifici-los com o mundo dos brancos.

121



Capitulo III Tabelas Comparativas

Regeicao na tribo on entre os brancos:

TRIBO BRANCOS SEM FORTE
REJEICAO ATE
AGORA
TIAGO MARQUES X X
TIBAKOU X
BIBOI X
HENRIQUE X

Observamos pela tabela acima que a rejeigao principal sofrida pelos indios
marginais teve lugar em suas culturas de origem, ou seja, na aldeia. A tolerancia com
comportamentos destoantes é pequena em culturas indigenas, que exigem uma
coopera¢io social intensa para operat. Ja no caso dos “civilizados”, esses indios
marginais passaram a ser objeto de curiosidade, por serem individuos que estao
entre dois mundos tao diferentes quanto o ocidental e o indigena. E interessante
notar que apenas Tiago Marques enfrentou rejei¢ao explicita entre os brancos,
quando foi impedido de entrar no refeitorio dos padres. Tibakou nao se sentiu
malquisto pelos ocidentais, tanto é que seu sonho era voltar a morar na cidade,
educar seus filhos em escolas urbanas etc. Desse modo, por mais que frei Gil tenha
assumido comportamentos desrespeitosos com Tibakou, isso nao foi suficiente para
ele se sentir excluido do mundo dos brancos. Biboi também continuou sendo bem-
tratado pelos ocidentais, que até garantiam-lhe o poder na tribo através do comércio.
Novamente, os problemas maiores vieram no contato com sua tribo, que o repudiou

severamente pelos seus comportamentos nao-convencionais, chegando a ameagar
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sua integridade fisica. Nao pudemos observar nenhuma forte rejei¢ao a Henrique na
Amazonia. Entre os indios ele é admirado, pois os ajuda materialmente e continua a
rezar missa em Katapi, sendo uma fonte de orgulho na aldeia. Entre os religiosos, ja
houve algumas tensoes com outros padres da congregacao, mas o bispo continua

apoiando seu trabalho, apesar de ele nio estar perfeitamente integrado na diocese.

Para os militares, ele ainda é novidade, pois esta apenas ha dois anos na institui¢ao.

Posigao na hierarquia tribal:

CLA NOBRE CHEFIA CLA COMUM
TIAGO MARQUES X
TIBAKOU X
BIBOI X X
HENRIQUE X

Nao ¢é a toa que ¥4 dos indios marginais sejam provenientes de clas nobres: sao
os individuos que se destacam, que possuem pais poderosos, que aprendem antes
dos outros o portugués e que acabam servindo de intermediarios nas relagdes com
os brancos. Se ja é complicado para um desses homens marginais se integrar na
cultura indigena sem grandes traumas, podemos imaginar a situagao de Biboi, que
além de nobre, é chefe! O chefe indigena costuma ser justamente o oposto de Biboi,
ou seja, um homem prestigiado, bem-relacionado e que conhece todos os costumes

e tradi¢cdes do seu povo, passando uma imagem de respeitabilidade e segurancga. Dos
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quatro casos analisados, apenas Tibakou pertence a um cla comum, tendo

despertado a atengao dos religiosos por ser 6rfao.

Estudo entre os brancos:

ATE 5 ANOS DE GRAU UNIVERSITARIO ESTUDO NO
ESTUDO REGULAR EXTERIOR
TIAGO MARQUES X X
TIBAKOU X
BIBOI X
HENRIQUE X

Todos estudaram por algum tempo entre os brancos. De quem temos menos
informagao é de Biboi, que foi educado na casa de um comerciante, mas nao
sabemos precisamente por quanto tempo ele freqientou a escola. Tiago Marques
estudou trés anos em Cuiaba, e dois anos na Europa. Tibakou estudou em Sao
Paulo dos doze aos dezesseis anos. Henrique foi o unico que obteve titulo superior,

em um seminario de teologia de Manaus.
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MENOS DE QUATRO NUNCA MAIS DE QUATRO
ANOS ANOS
TIAGO MARQUES X
TIBAKOU X
BIBOI X
HENRIQUE X

Tiago Marques trabalhou um certo tempo como professor e cuidando do

observatorio meteorolégico na missao dos salesianos, préximo a uma aldeia Bororo.

Ja Tibakou trabalhou quase quatro anos em Sao Paulo em uma marcenaria, o que ¢é

bastante raro entre os indios. Pelo que se sabe, Biboi nunca trabalhou entre os

brancos, tendo apenas morado na casa de um comerciante. Henrique, novamente, é

o que parece mais a vontade no mundo ocidental. Em 1997 ele se ordenou padre;

antes de ingressar no exército, ele dava aulas em um colégio de Sio Gabriel da

Cachoeira. Ha dois anos ele trabalha como tenente do exército, o unico oficial

indigena do palis, recebendo cerca de R$ 2.500,00 por més.
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DESCENDENTES MISCIGENACAO SEM DESCENDENTES
INDIGENAS RACIAL QUE SE SAIBA
TIAGO X
MARQUES
TIBAKOU X
BIBOI X
HENRIQUE X

Nenhum dos indios marginais casou-se ou teve filhos com uma mulher nao-

india: Tiago Marques casou-se e teve filhos com uma Bororo; Tibakou também se

casou com uma india de sua aldeia e teve dois filhos com ela. Vemos, assim, que

decisGes importantes para ambos, como casar e ter filhos, foram tomadas no sentido

de aproxima-los da cultura de origem, sem nenhuma miscigena¢io racial. Nao temos

noticias de descendentes de Biboi e de Henrique.
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Residéncia permanente:

NA ALDEIA NA CIDADE
TIAGO MARQUES X
TIBAKOU X
BIBOI X
HENRIQUE X

Assim como os descendentes dos indios marginais sao indigenas, %4 deles
(justamente Tiago, Tibakou e Biboi) continuam vivendo nas aldeias, apesar de todos
os trés terem sido rejeitados pelos respectivos grupos indigenas. Tal constatacao

pode levantar duas hipoteses:
1. Dificuldades de fixacio em locais onde eles sio mais bem-vindos;

2. Dificuldade de se desenraizar da aldeia, que continua sendo a
referéncia principal, apesar do sofrimento e da humilhacao que os

atingem.

Ao que parece, a situagao de Tiago, Tibakou e Biboi é uma mistura das duas
hipéteses, em maior ou menor grau: eles nao véem outra alternativa que nao seja
residir na aldeia, e também estdo enraizados demais na cultura indigena, apesar de
terem que lidar com uma angustia enorme por serem os diferentes, os “nao-
integrados”. Em uma condi¢ao diferente esta Henrique, que vive em uma cidade

absolutamente fora do normal: fundada no século XVIII, Sao Gabriel da Cachoeira
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tem uma popula¢ao majoritariamente indigena (cerca de 90%). Nela podemos
encontrar indios trabalhando como taxistas, comerciantes, professores etc. Henrique
¢ uma das personalidades indigenas que mais se destaca na cidade, pois ali ele
consegue conciliar o seu trabalho entre os brancos com a convivéncia com seus
amigos e parentes indigenas. Depois que o pai de Henrique morreu, ele levou sua
mae e todos os seus irmaos para morar em Sao Gabriel, com excegdao de um, que

preferiu ficar cuidando da roga na sua aldeia.
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Comentarios Finais:

Tiago, Tibakou, Biboi e Henrique levaram vidas muito diferentes, alguns sendo
influenciados por padres, outros por comerciantes ou por militares. A época em que
viveram abrange desde o final do século XIX, passando pelo XX inteiro; Henrique e
Tibakou ainda estao vivos no presente século. As etapas de contato com a cultura
ocidental sao bastante variadas: Tiago e Tibakou vivenciaram o inicio do contato,
enquanto Henrique e Biboi ja nasceram em contato com os brancos e suas institui¢oes.

Entretanto, todos eles tém em comum um trago fundamental: sdo homens marginais.

As observacoes de Stonequist resumem bem a posi¢ao deles: “O ‘homem
marginal’ ¢ a personalidade-chave nos contatos de culturas. E no seu espirito que as
culturas se reinem, contendem e desenvolvem finalmente alguma espécie de
ajustamento mutuo e interpenetracao. Ele é o cadinho da fusao cultural. A sua histéria-
de-vida recapitula alguma coisa dos processos descritos no ciclo de relacées de raga: a
principio nao tem ele consciéncia do conflito cultural que se processa; depois, por via
de alguma experiéncia-crise ou série de experiéncias toma dele consciéncia, e o conflito
externo encontra eco em seu espirito; e, finalmente, ele tenta e as vezes logra ajustar-se
a sua situagdo. Assim, os esfor¢os praticos da pessoa marginal para resolver o seu
proprio problema levam-na, consciente ou inconscientemente, a mudar a propria
situacdo social. Seu interesse pode oscilar de si mesmo as condi¢oes sociais objetivas e
langa-lo na carreira de nacionalista, conciliador, intérprete, reformador ou professor.
Nestes papéis promove ele inevitavelmente a aculturagao, quer numa base de unidade
politica e cultural mais ampla, ou em termos de uma diferenciacio modificada, politica
e cultural — um novo Estado. Por conseguinte, as histérias-de-vida dos ‘homens
marginais’ oferecem o mais significativo material para a analise do processo cultural, tal
como surge dos contatos dos grupos sociais. E ¢ no espirito do homem marginal’ que
a significacdo interna e os motivos impulsionadores de tal mudanca cultural se revelam

mais claramente”™,

B8 STONEQUIST, Everett. O Homem Marginal. Sio Paulo, Martins Editora, 1948,
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Conclusoes

Discutimos nos ultimos capitulos, fazendo uso do conceito de Park, a
marginalizacao de individuos que estao entre duas culturas. Mas sera que existe um
tipo de marginalizacao semelhante ao descrito por Park, porém em uma unica
cultura? Em outras palavras: podemos encontrar individuos com personalidade
marginal (lucidez, criatividade, espirito critico), percorrendo o ciclo de vida tipico

sem que haja conflitos Interculturais?
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Individuos Marginalizados

sem Fric¢ao Interétnica

Antes de entrar nessa discussao, cabe aqui esclarecer duas questoes. A primeira
se refere a diferenca do uso cotidiano e do uso técnico do termo “homem
marginal”. O segundo ponto ¢é o perigo inerente a uma amplia¢ao demasiada do

conceito de homem marginal.

No emprego do termo “homem marginal”, é possivel haver uma confusio
entre o uso coloquial e o antropolégico. Florestan Fernandes teve que lidar com esse
mal-entendido quando escreveu um artigo para um jornal falando de Tiago
Marques. Manuel Cruz, amigo do indio Bororo, ficou enfurecido com o pretenso
xingamento feito por Florestan e escreveu o seguinte: ““Tiago Marques nao é, como
diz Florestan Fernandes, um ‘marginal’. A designativa cientifica peca por inadequada
se levarmos em conta a vida e a atividade de Tiago. Tiago ¢ um abandonado, vitima
da civilizagao que o encontrou feliz em plena selva de onde o agarrou pela gola
atirando-o ao convivio das Missoes para, posteriormente, com o maior descaso de
sua sorte, deixa-lo a penuria, longe dos centros urbanos, sem nenhuma possibilidade
de aproveitamento”".

Percebendo a confusiao com o uso do termo, Fernandes respondeu: “O Sr.
Manuel Cruz possui, evidentemente, um conceito todo pessoal de marginalidade.
Pois toma o termo ‘marginal’ como equivalente de ‘pessoa deliberadamente posta a
margem da vida social’ ou de ‘escéria social’. Bastaria a leitura da conceituagao do
vocabulo, feita no meu proprio trabalho ou em obras de autores nele citados, para

dissipar semelhantes davidas. Alias, mesmo no Pequeno Diciondrio Brasileiro da 1ingna

Y7 FERNANDES, Flotestan. "Tiago Marques Aipobureu: Um Bororo Marginal". In: Mudangas Sociais

0 Brasil. Sio Paulo, Difusdo Européia do Livro, 1960.
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Portugnesa poderia encontrar uma conceituagao do vocabulo, no verbete ‘marginal”:
‘Individuo que, em conseqiiéncia do conflito de duas culturas, fica 2 margem da
cultura de que proveio e da nova cultura, em que nio se integrou.” Ao contrario do
que pensa o St. Manuel Cruz, o especialista, quando emprega o conceito, nao
pretende identificar as capacidades pessoais das personalidades estudadas aos
desajustamentos evidenciados em seu comportamento. Quiproquos deste tipo,
sobre o emprego de conceitos cientificos, manipulados por nao-especialistas ao pé
da letra ou de acordo com o senso comum, s3o inevitiveis e compreensiveis™'*.
Outro ponto é a ampliacao do conceito de homem marginal. Dependendo do
modo como ¢ feita, corre-se um sério risco de esvaziar o termo, mostrando que
praticamente todos os individuos de uma cultura sao, em maior ou menor grau,

marginais, pois nao se identificam completamente com todos os valores estabelecidos.

Essas duas questOes sdo interessantes e pertinentes ao trabalho “O ‘Homem
Marginal’ numa Sociedade Primitiva”, de Roque de Barros Laraia. Ele nos apresenta
o caso de Sarakou, um indio Suruf que foi discriminado em sua propria sociedade,
sem ter tido contato com outra cultura. Filho de chefe, Sarakou recusou-se a
perfurar o labio no ritual de inicia¢ao, o que acabou relegando-o a condi¢ao de
crianga. Pouco perspicaz, era alvo de zombaria e desprezo por ser mau cagador,
fazer tarefas femininas (como buscar agua e lenha) e ter papel secundario nos rituais.
Percebendo a condi¢ao de Sarakou, seu pai, o chefe Surui, preteriu-o do cargo de
tuturo lider, transmitindo a chefia diretamente para seu irmao mais novo. A muito
custo, Sarakou conseguiu se casar com uma mulher mais velha, quase paralitica, com

quem teve dois filhos.

Seria Sarakou um homem marginal parkiano? Vale a pena expor primeiro o
ponto de vista de Laraia: “A definicao Surui para Sarakou é, portanto, bastante simples: ele

era um anormal. Cairfamos, porém, numa redundancia se limitassemos a definir o

8 Tdem.
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homem marginal como um anormal, por isso nosso trabalho exige uma
conceituagao mais ampla e mais completa a respeito da marginalidade. Recordando a
definicao de Park (‘o marginal é um homem que se situa na margem de duas
culturas, sem pertencer a nenhuma delas’), vemos que ela ¢ bastante coerente com a
de Stonequist: ‘E o individuo que por meio de migracao, educagao, casamento ou
outras influéncias deixa um grupo social ou cultural, sem realizar um ajustamento
satisfatorio a outro, permanecendo na margem de ambos e nao estando integrado
em nenhum’. Acreditamos que estas formulacies de marginalidade sao incompletas quando
utilizadas para casos andlogos ao de Sarakon. Comparando os conceitos de Park e
Stonequist vé-se que ambos sdo insuficientes, porque implicitamente expressam um
mesmo pensamento considerando a personalidade marginal como ‘produto do
conflito de culturas e nao do conteido especifico de qualquer cultura’ (Stonequist,
1948:225).sic. A existéncia de casos como o de Sarakon exige a formulagiao de nma definicao
mais geral. O homem marginal ¢, ao nosso ver, antes de tudo aquele que nao pertence integralmente
a qualguer sociedade (...) Portanto, tanto Tiago como Sarakou eram marginais, no
sentido de que nao pertenceram de fato a nenhuma sociedade. Enquanto, porém, a
marginalizacao de Tiago foi o resultado do conflito cultural e nesse ponto pode ser
incluida nas formula¢Ges anteriores, a de Sarakou s6 pode ser compreendida como
produto de caracteristica inerente ao proprio sistema tribal. Dessa forma, podenos
entender o homem marginal como sendo aquele individuo que nao pertence integralmente a qualquer
sociedade, devido a conseqiiéncias do contato entre dois sistemas sociais, on apenas a uma
impossibilidade de ajustamento a um sinico sistemalgtifos nossos] .

No nosso entender, Laraia esta empregando o conceito de marginalidade num
sentido amplo demais; desta perspectiva, somos todos marginais. O conceito de
homem marginal parkiano nao pressupoe apenas a fric¢ao interétnica, mas o ciclo
de vida e a personalidade marginal descritos por Stonequist, abordados nos capitulos

anteriores e expostos sucintamente a seguit:

B9 T ARAIA, Roque de Barros. "O Homem Marginal numa Sociedade Primitiva". In: Revista do Instituto

de Ciéncias Sociais, vol IV, n° 1, janeito/dezembro de 1967.
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As trés fases do homem marginal:

K3
<

K3
<

Condi¢ao pré-marginal: quando a pessoa estd inconsciente de sua

condicio.

Experiéncia-crise: quando o conflito aflora (normalmente através

da discriminacio) e o individuo dele toma consciéncia.

Condi¢ao marginal: O ajustamento, por mais precario que seja, que

o individuo faz a sua nova situacao.

Os tragos da “personalidade marginal”:

Dupla consciéncia: tendo participado de duas culturas/grupos, o
individuo pode olhar para si mesmo sob duas perspectivas

diferentes.

Lealdade dividida entre os dois mundos em que se encontra.
Atitude ambivalente, com opinibes e a¢cdes contraditorias.
Excessiva auto-consciéncia (lucidez).

Hiper-sensibilidade.

Ironia, zombaria como recurso para esconder o conflito interno.
Intenso espirito critico.

Descarga do conflito interno como tema de expressao artistica ou

investigacao cientifica.

Complexo de inferioridade, compensado pelo esfor¢o em

sobressair-se.
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Talvez Sarakou tenha vivido o ciclo de vida do homem marginal, mas disso
nao temos comprovagao, pois nao sabemos se ele tomou consciéncia de sua
situacdo. Dos tragos de personalidade descritos por Stonequist, ndo vemos nele
nenhum claramente caracterizado. Além disso, Sarakou nao esta situado entre duas
culturas. Vemos, assim, que o conceito de homem marginal parkiano nao se aplica a
figura de Sarakou. Longe de ser lucido, criativo ou irénico, Sarakou assemelha-se
mais a um “paria social”, alguém que ndo compreendeu como a sua sociedade

funciona e é por isso posto a margem dela.

Encontramos em todas as culturas esses individuos “desprezados”, que nao se
adaptam plena ou integralmente. Entretanto, nao era nesses individuos que Park
pensava quando criou o conceito de homem marginal, que pressupde auto-
consciéncia e intenso espirito critico, ou seja, uma compreensao ainda mais
profunda das culturas que os individuos ditos integrados. Dessa forma, Laraia esta
nos mostrando um caso comum de marginaliza¢do de um individuo que esta aquém

das exigéncias de sua cultura, sendo por isso relegado a um segundo plano.

Ruth Benedict exp&e nos seguintes termos essa questao da relacao individuo-
sociedade: “A grande maioria de todos os individuos que nascem em qualquer
sociedade adopta, como vimos, sempre ¢ sejam quais forem as idiossincrasias das
suas institui¢oes, o comportamento ditado pela sociedade em que vivem. Tal facto é
sempre interpretado pelos portadores dessa cultura como sendo devido a idéia de
que as suas particulares instituicoes reflectem uma perfeita sanidade tltima e
universal. A verdadeira raziao é completamente diferente. A maior parte das pessoas
sao moldadas segundo a forma que a sua cultura lhes da, em virtude da
maleabilidade dos seus dotes tradicionais. Sdo plasticas para a forca modeladora da
sociedade em que nascem. Nao importa que na Costa do Noroeste esta requeira
ilusdes de auto-aprego, ou, na nossa propria civilizagao, a acumulagao de bens. Seja
como for, a grande massa dos individuos adopta espontaneamente a forma que se
lhe apresenta (...) Assim como aqueles cujas reac¢des naturais mais se aproximam do

comportamento que caracteriza a sociedade a que pertencem sao favorecidos, assim
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também agueles cujas reacces naturais caem dentro do arco do comportamento que nao ¢
adoptado pela sua cultura sao ‘desqualificados’. Estes sao os anormais, os que as instituigoes da
Sua civilizacao nao admitem. Sao as excepeoes que ndo adoptaram as formas tradicionais da sna
cultura (...) Todas as tribos de que nos ocupamos tém os seus individuos ‘anormais’, ndo
participantes [grifo nosso]”™.

Além de refletir sobre os papéis dos individuos integrados e dos excluidos em
uma sociedade, Benedict enfatiza a relatividade cultural no que diz respeito ao
padrao de “normalidade” na seguinte passagem: “A maioria dos etnologistas tem
observado e reconhecido que aquelas pessoas que sao postas fora do grémio da
sociedade com desdém nio sao as que seriam colocadas nas mesmas condigdes por
outra cultura”. Vemos, pois, que existe uma grande diferenca entre esse individuo
nao integrado a que Benedict se refere (marginalizado no sentido comum do termo)
e o homem marginal de Park. Este ultimo ¢é portador de varios atributos (tracos de
personalidade bem definidos, ciclo de vida tipico, estar a margem de duas culturas)
que ndo sao tao facilmente encontraveis nas pessoas que sao simplesmente excluidas

de uma dada sociedade.

Erving Goffman também aborda o tema dos “desqualificados, excluidos,
anormais ou nao-participantes”. Inicialmente, Goffman define estigma como “a
situagdo do individuo que esta inabilitado para a aceitagio social plena”*, para
depois fazer uma analise de questdes historicas: “Os gregos, que tinham bastante
conhecimento de recursos visuais, criaram o termo estigma para se referirem a sinais
corporais com 0s quais se procurava evidenciar alguma coisa de extraordinario ou

mau sobre o status moral de quem os apresentava. Os sinais eram feitos com cortes

ou fogo no corpo e avisavam que o portador era um escravo, um criminoso ou

0 BENEDICT, Ruth. Padries de Cultura. Lisboa, Livros do Brasil, 1934.

! 1dem.

2 GOFFMAN, Erving, Estigma: notas sobre a manipulacio da identidade deteriorada. Rio de Janeiro, Zahar

Editores, 1980.
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traidor — uma pessoa marcada, ritualmente poluida, que devia ser evitada,
especialmente em lugares publicos. Mais tarde, na Era Crista, dois niveis de metafora
foram acrescentados ao termo: o primeiro deles referia-se a sinais corporais de graca
divina que tomavam a forma de flores em erupciao sobre a pele; o segundo, uma
alusao médica a essa alusio religiosa, referia-se a sinais corporais de distarbio fisico.
Atualmente, o termo é amplamente usado de maneira um tanto semelhante ao
sentido literal original, porém ¢é mais aplicado a propria desgraca do que a sua
evidéncia corporal. Além disso, houve alteracSes nos tipos de desgragas que causam

reocupacio”®. Goffman descreve trés tipos de estigma:
p pa¢ P 8
1. “Abominag¢ées do corpo”: deformidades fisicas em geral.

2. “Culpas de carater individual”: consideradas como “vontade fraca”,

) <¢

“crencas falsas”, “desonestidade”, “covardia”.

3. “Raca, nacao ou relieiao’: idéia de transmissibilidade através das
¢a, nag g

geracoes e consequente contaminacao pelo atributo indesejavel.

Ao nosso ver, Sarakou poderia enquadrar-se também aqui, como um
estigmatizado, no sentido de Goffman. Primeiramente, no segundo tipo descrito por
ele, pela “vontade fraca” ou “covardia” em recusar-se a furar o labio.
Posteriormente, ao longo da vida, acabou sendo estigmatizado de acordo com o
primeiro critério acima citado, pois todos os membros da tribo lembravam de sua
“vontade fraca” quando viam que seu labio nao estava perfurado, diferenciando-se

assim dos demais.

Outra contribuicdo relevante para a interpretacao do caso de Sarakou ¢ a de
Victor Turner, que pesquisou a fundo os ritos de passagem e a liminaridade.
Podemos considerar Sarakou um zuzdividuo liminar, mas nao um homem marginal

parkiano: “passagens liminares e ‘liminares’ (pessoas em passagem) nao estiao aqui

 Idem.
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nem l4, sdo um grau intermediario”™*, diz Turner. Em vez de passar apenas por uma
fase liminar no ritual de passagem para a vida adulta, ¢ como se Sarakou tivesse
permanecido para sempre na fase liminar com um neéfito, sem se tornar um adulto

completo.

Um ritual de passagem consiste normalmente de trés fases: separagao do
grupo, margem e reincorpora¢ao ao grupo em novo estado, szatus ou condigiao. A
seguir, ele ¢ descrito mais detalhadamente por Turner: “a primeira fase (de
separag¢do) abrange o comportamento simbolico que significa o afastamento do
individuo (...) durante o periodo ‘limiar’ intermédio, as caracteristicas do sujeito
ritual (o ‘transitante’) sio ambiguas; passa através de um dominio cultural que tem
poucos, ou quase nenhum dos atributos do passado ou do estado futuro. Na terceira
tase (reagregacdo ou reincorporag¢ao), consuma-se a passagem. O sujeito ritual, seja
ele individual ou coletivo, permanece num estado relativamente estavel mais uma
vez, e em virtude disto tem direitos e obrigacOes perante os outros de tipo
claramente definido e ‘estrutural’; esperando-se que se comporte de acordo com
certas normas costumeiras e padroes éticos, que vinculam os incumbidos de uma
posicdo social, num sistema de tais posicoes”'®. Foi justamente essa incorporagio a
nova etapa da vida que Sarakou nao conseguiu atingir: ao se recusar a perfurar o
labio, ele ficou sem uma posi¢ao social definida, pois ja nao era imaturo, mas

também nao era adulto. Ele passou a ser, assim, uma “aberracao social”.

No final de seu trabalho, Laraia se ocupa da sua prépria concepgao de
marginalidade: “Por fim, o caso de Sarakou permite-nos algumas consideragoes
suplementares. Representa o exemplo de um dado etnografico que tem sido

sistematicamente desprezado pelos antropélogos: o da existéncia de individuos que

14 TURNER, Victor. O Processo Ritual. Petrépolis, Vozes, 1974.

5 Idem.
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fogem a0 modelo elaborado para os demais membros do grupo”™. Entretanto, o
homem marginal classico nao foge apenas ao modelo cultural dominante. Como ja
foi dito, existem muitas outras caracteristicas proprias de um homem marginal que
um “anormal” nao revela. Ao que tudo indica, o sentido de marginalidade de Laraia
aproxima-se mais do sentido de “anormal” de Benedict, de “estigmatizado” de
Goffman e de “liminar” de Turner que do “homem marginal” de Park. Sarakou, ¢,
efetivamente, um excluido, um anormal, um estigmatizado, um desqualificado, um

desajustado, um paria, mas esta muito longe de ser um homem marginal parkiano.

Como o caso de Sarakou se distancia do “homem marginal” classico, Laraia
acaba propondo uma ampliagao do conceito para individuos que pertencem a
apenas uma cultura, como esta dito na seguinte passagem: “A existéncia de casos
como o de Sarakou exige a formula¢ao de uma defini¢ao mais geral. O homem
marginal ¢, ao nosso ver, antes de tudo aquele que nio pertence integralmente a

74 No entanto, corre-se aqui o risco de ampliar o conceito até

qualquer sociedade
esvazia-lo: nesse sentido “mais geral”, qual seria a diferenca entre um homem
marginal e um criminoso? Ou entre um homem marginal e um louco? Ou, ainda,

entre um homem marginal e qualquer individuo que nao se sinta inteiramente

integrado em sua cultura?

Para resolver esse impasse, poder-se-ia pensar na criagao de uma nova
categoria, como por exemplo “%po marginal”, para designar um grupo bem especifico

de individuos, que apresentem as seguintes caracteristicas:

RS

+ Os tragos da personalidade marginal descritos por Stonequist e

apresentados nos itens 3, 4, 5, 6, 7, 8 e 9 das paginas 135/136.

16 T ARAIA, Roque de Barros. "O Homem Marginal numa Sociedade Primitiva". In: Revista do Instituto

de Ciéncias Sociais, vol IV, n° 1, janeiro/dezembro de 1967.

47 1dem.

139



Conclusées Individuos Marginalizados sem Fricgao Interétnica

K3

* Ciclo de vida tipico do homem marginal descrito por

Stonequist e exposto na pagina 135.

Como podemos observar, o ‘%po marginal” é derivado da personalidade
marginal descrita por Stonequist, e tem por finalidade delimitar um campo de
analise. Os individuos que poderiam ser classificados na categoria #po marginal
podem ou nao estar a margem de duas culturas, devido ao fato de os dois primeiros
itens da personalidade marginal de Stonequist terem sido excluidos na formulacao
do novo conceito. Nesse sentido, todo homem marginal seria um #po marginal, mas
nem todo #po marginal seria um homem marginall Dessa forma, conservamos o
conceito de homem marginal no sentido classico formulado por Park e criamos uma
nova categoria para falar de uma condi¢ao marginal especifica. Isso nos da a
liberdade de analisar certos casos de individuos sem correr o risco de esvaziar o
conceito de homem marginal, que poderia nos conduzir a um beco sem saida do
tipo: “no fundo, todos nés somos homens marginais”. Por mais poética que possa
parecer essa asser¢ao, ela ndo nos diz nada, pois trata-se de um mero jogo de
palavras. O que queremos dizer quando falamos de homem marginal? Nesse
trabalho, continua sendo o mesmo conceito criado por Park e exposto no capitulo 1.
E o tipo marginal, o que significa? Uma categoria derivada da personalidade marginal
de Stonequist e acrescida do ciclo de vida também examinado pelo mesmo autor.
Pode referir-se a individuos a2 margem de duas culturas ou, entao, a0s que vivem em

apenas uma.

Como ilustragao dos #pos marginais, propomos uma breve analise de certos
“génios malditos” que vivem em uma s6 cultura, pessoas que transformaram um
sério desajuste social em lucidez, criatividade e espirito critico extraordinario. Esses
individuos sao de real interesse para o estudo antropoldgico, pois falam muito do
ambiente cultural e dos seus mecanismos internos de controle e transformacao.
Podemos encontrar numerosos casos de #pos marginais em nossa propria cultura, ¢ eles

nos ajudam a ampliar a compreensao do funcionamento da sociedade ocidental.

140



Conclusées Individuos Marginalizados sem Fricgao Interétnica

Lima Barreto, escritor carioca, nasceu a 13 de maio de 1881, ou seja, 7 anos
antes da abolicao. “Mulato sem disfarce”, como ele mesmo se define, era neto de
escrava e tinha que lidar constantemente com o preconceito da sociedade carioca
que se sentia incomodada com a presenca de um homem que era 20 mesmo tempo
mulato e culto — o que, para muitos individuos da época, era absolutamente
inconcebivel. Em seu didrio intimo, ele relata que: “Na estacao, passeava C.J. (puto,
ladrao e burro) sic com a esposa ao lado. O idiota tocou-me na corda sensivel, ndo

ha como nega-lo. Ele dizia com certeza:

— Vé, seu negro, vocé pode me vencer nos concursos, mas nas mulheres, nao.
Poderas arranjar uma mesma branca como a minha, mas nao desse talhe
atistocratico.”™® Depois, ele reflete indignado: “A capacidade entre os negros é
discutida a priori e a dos brancos, a posteriori. Se a feicao, o peso, a forma do cranio
nada denotam quanto a inteligéncia e vigor mental entre individuos da raga branca,

por que excomungar o negro?”'¥

Ao contrario de Machado de Assis, que também era negro, Lima Barreto
estava preocupado em retratar os suburbios cariocas em uma linguagem bastante
inovadora para a época, desprezando as regras gramaticais e reproduzindo a
linguagem das pessoas comuns, procurando valorizar a cultura brasileira, livre das
influéncias portuguesas. Alguns referem-se a ele como o precursor da Semana de
Arte Moderna de 1922, que criou uma nova estética para a arte brasileira.
Desnecessario dizer que Lima nao foi compreendido, tendo que editar ele mesmo a

maior parte dos seus livros e trabalhar como burocrata para ganhar alguns trocados.

Vale a pena reproduzir o que ele considera a sua missao como esctitor,

sintetizada em uma passagem de uma beleza e profundidade evidentes: “Parece-me

148 BARRETO, Lima. Uw Longo Sonbo de Futuro: didrios, cartas, entrevistas e confissoes dispersas. Rio de

Janeiro, Graphia, 1998.

" Idem
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que o nosso dever de escritores sinceros e honestos ¢ deixar de lado todas as velhas
regras, toda disciplina exterior dos géneros e aproveitar de cada um deles o que
puder e procurar, conforme a inspiraciao propria, para tentar reformar certas
usancas, sugerir duvidas, levantar julgamentos adormecidos, difundir as nossas
grandes e altas emogdes em face do mundo e do sofrimento dos homens, para
soldar, ligar a humanidade em uma maior, em que caibam todas, pela revelagao das
almas individuais e do que elas tém de comum e dependente entre si”**.

Uma missio tdo bela, uma vida tio desgragada: sua mae morre quando ele
tinha seis anos, seu pai enlouquece quando o escritor tinha 22 anos, fazendo com
que Lima deixasse a faculdade para sustentar o pai ¢ os trés irmaos menores. Nas
horas livres, escreve cronicas para jornais e romances como “Clara dos Anjos” e
“Triste Fim de Policarpo Quaresma”. Sem ser bem-visto pelos intelectuais da época,
acaba tendo que se contentar com uma vida humilde e cheia de privagoes: “agora
que estou com quase quarenta anos, embora a gloria tenha me dado beijos furtivos,
eu sinto que a vida ndo tem mais valor para mim. Nao quero, entretanto, morrer;
quero outra vida, queria esquecer que vivi, mesmo talvez com perda de certas boas
qualidades que tenho, mas queria que ela fosse placida, serena, mediocre e pacifica,
como a de todos™"..

Seu nome ¢ recusado trés vezes pela Academia Brasileira de Letras. Boémio,
comegca a descontar suas amarguras no alcool, chegando a ter ataques de delirium
tremens em varias ocasites. E internado duas vezes no hospicio em condi¢io de
indigente, onde coleta material para a sua obra-prima, que nunca seria concluida,

pois morreria antes: “Cemitérios dos Vivos”. Tinha ele 41 anos.

150 Citagdo presente em SILVA, H. Pereira da. Lima Barreto: Escritor Maldito Rio de Janeiro, Civilizagio
Brasileira, 1976.

15t BARRETO, Lima, U Longo Sonho de Futuro: didrios, cartas, entrevistas e confissies dispersas. Rio de
Janeiro, Graphia, 1998.
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Nada na vida de Lima Barreto ajudou-o a executar a obra a que se propunha: a
cot, a familia, o estilo literario, os temas de suburbio, o dinheiro e a sociedade
carioca, como bem diz seu biégrafo H. Pereira da Silva: “uma vida que s6 nio foi
singular porque a desgraca nao ¢é privilégio de ninguém. Malditos sao todos aqueles
que dizem verdades incomodas. E Lima Barreto incomodava como ainda incomoda.
O escritor que silencia ja nasceu morto. O escritor que nao incomoda acaba
refestelado em cadeiras académicas, glorificadas por outro extinto imortal. O
escritor, enfim, bem comportado toma cha as quintas-feiras. Lima Barreto tomava
cachaca todos os dias. As vezes, era obrigado a parar: tirava férias no hospicio™?,
Com uma lucidez impressionante, o escritor mulato critica o status quo, ironiza as
idéias vigentes, denuncia a hipocrisia e faz da literatura uma espécie de religiao
particular, para sentir a sua vida um pouco mais doce. E Tristdo de Athayde'® quem
fala disso: “[Lima Barreto] escreveu por amor, nao por 6dio, ambicao ou fé.
Escreveu de mansinho, em surdina, como para si mesmo ou para um reduzidissimo
grupo de amigos. Escreven para sofrer menos. Escreveu para dar o seu depoimento.
Escreveu para encher o tragico vazio das suas noites. Escreveu para fazer
companhia a si mesmo e para contar a algumas almas sofridas como a sua, a grande

melancolia e a grande teimosia dos vivos, no meio da comédia das vaidades

humanas”.

Outra vida desgracada foi a de Oscar Wilde, que teve algum reconhecimento
em vida, mas foi arruinado pela moral vitoriana. Com postura semelhante a de Lima
Barreto, Wilde dizia verdades incomodas, satirizava a sociedade londrina e
ridiculatrizava a falsa moral da aristocracia. Era homossexual, assim como muitos
nobres ingleses que ocultavam esse fato convenientemente. Viveu na segunda
metade do século XIX, época em que o homossexualismo era crime gravissimo. Por
uma série de circunstancias tragicas, o Marqués de Queensberry, pai de seu amante,

conseguiu colocar o dramaturgo irlandés na prisao para dois anos de trabalhos

2 Idem.

153 Ihidem.

143



Conclusées Individuos Marginalizados sem Fricgao Interétnica

forcados em condi¢des subumanas. Novamente, a elite dominante tenta aniquilar
um artista maldito. No entanto, assim como a experiéncia vivida no hospicio por
Lima Barreto, a permanéncia de Wilde na cadeia faz com que ele produza suas obras
mais profundas. Em uma carta enderegada ao seu amante, Wilde escreve: “a
sociedade, tal como a constituimos, nao tera mais lugar para mim, nem me oferecera
nenhum. Mas a Natureza, cujas doces chuvas caem tanto sobre os injustos como
sobre os justos, tera nas rochas algum esconderijo onde me possa ocultar, e me
oferecera vales secretos em cujo siléncio poderei chorar sem que me perturbem. Ela
tara resplender as estrelas na escuridao para que eu nao cambaleie nas trevas; fara
soprar o vento sobre o rasto de meus passos, para que ninguém me persiga a morte;
lavar-me-4 com suas abundantes 4guas, e curar-me-4 com suas ervas amargas’'>.
Apesar de ter escrito trabalhos sublimes durante e depois da prisao (“De
Profundis” e “A Balada do Carcere de Reading”), o dramaturgo irlandés ndo
conseguiu lidar com a sua tragédia: seu limite havia sido extrapolado, e ele ndo teve
como refazer a sua vida depois de experiéncias tio traumaticas. Logo depois de ser
libertado, Wilde foi se degradando: escrevia de vez em quando, vivia de favores de
amigos, estava viciado em absinto e tinha picos de depressio aguda. Em uma carta a
um amigo, escreve: “‘eu adoraria que nos encontrassemos para falar sobre as muitas
prisoes da vida: prisdes de pedra, prisdes de paixao, de intelecto, de moralidade e
assim por diante. Todas as limitagoes, externas ou internas, sao muros de prisio — e
a proépria vida é uma grande limitacao (...) Minha tragédia durou muito mais do que

devia: seu climax terminou, seu desfecho é mediocre”™™.

Morreu pouco tempo depois de sair da prisao, aos 44 anos. Em outro trecho
lacido a respeito de seu proprio estado, Wilde escreve na prisao: “Entre a fama e a
infamia nao ha mais que um passo, e talvez menos. (...) Por terrivel que haja sido o
que o mundo me fez, o que eu fiz a mim mesmo foi ainda mais terrivel. Farto de me

ver nos pincaros, desci deliberadamente as profundidades em busca de sensa¢oes

154 WILDE, Oscar. A Alma do Homem Sob o Socialismo e Escritos do Crcere. Porto Alegre, L&PM, 1996.

155 . . - . .
Trecho de carta enviada ao escritor socialista Cunninghame Graham e a Robert Ross, contidos na

obra O Melhor de Oscar Wilde, organizada por Katl Beckson. Rio de Janeiro, Garamond, 2000.

144



Conclusées Individuos Marginalizados sem Fricgao Interétnica

novas. O que, para mim, na esfera do pensamento, era o paradoxo, passou a ser a
perversidade na esfera da paixdo. Afinal, o desejo converteu-se numa enfermidade
ou numa loucura, ou em ambas a0 mesmo tempo... agora, s6 me resta uma coisa: a
humildade absoluta”"*.

Poucas pessoas ouviram falar em Semmelweis, médico hingaro do inicio do
século XIX que descobriu décadas antes de Pasteur a relagdo entre os micrébios e
certas infecgoes. Naquela época, muitas mulheres morriam no parto. A dnica
recomendagao diferente que ele comegou a dar aos médicos que safam da sala de
autopsia e iam direto fazer partos era que lavassem as maos antes de cuidar das
parturientes, intuindo a importancia da assepsia. Mesmo tendo produzido excelentes
resultados, ele foi desacreditado, chegando a ser expulso do hospital de Viena. A
sociedade médica considerava-o louco ou apenas tolo, sem dar o minimo crédito as
coisas que ele dizia. Aos poucos, ele foi enlouquecendo, e como ultimo ato, aos 47
anos, ele se cortou com um bisturi infectado, morrendo alguns dias depois vitima da
infec¢do que ele mesmo provocou. Pelo menos quando morreu, Semmelweis
provou ao mundo que sua teoria estava correta. Cinqiienta anos mais tarde, Pasteur
comprovaria a teoria desse infeliz médico hingaro, que morreu sem desfrutar do

reconhecimento pela obra que realizou.

Estes trés #ipos marginais da cultura ocidental expressam trés esferas passiveis de
marginalizacao. Lima Barreto ilustra o caso mais classico, semelhante ao dos indios
que receberam influéncia do homem branco: a ra¢a, ou outras caracteristicas inatas
que nio sao facilmente modificaveis, como um defeito fisico. Oscar Wilde
exemplifica um caso intermediario, o de um individuo que foi marginalizado pela
sua atitude, um comportamento que nao era aceito na época € o tornava um paria.
Assim como o homossexualismo, existem varias outras atitudes na historia da
humanidade que marginalizaram as pessoas. Camille Claudel, artista que trabalhou

com Rodin, teve sérios conflitos internos por nao se admitir, em seu meio, que uma

158 Tdem.
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mulher pudesse trabalhar como escultora. Ja a histéria de Semmelweis mostra um
caso mais abstrato: ¢ um homem branco em um pais europeu que trabalha como
médico. Aparentemente, nao ha nada “de errado” com ele. Entretanto, ele
questionou a ordem dominante no plano das 7déias: Viena nao estava preparada para
ouvir sobre a existéncia de microorganismos! Galileu também foi questionado pela
Inquisi¢ao, mas se saiu melhor: reconheceu da boca para fora que “a Terra nao gira
em torno do Sol” para a satisfacdao dos religiosos, mas reza a lenda que na saida no

"’

tribunal ele resmungou: “mas que gira, giral”. Pelo menos, sua existéncia, ao que

tudo indica, nio foi tao sofrida como a de Semmelweis.

Apesar de tratarem-se de esferas diferentes de marginalizagao, pode-se
observar varias semelhancas entre Lima Barreto, Wilde e Semmelweis: sio
individuos extremamente criativos e lacidos, por um lado, mas bastante rebeldes,
por outro. Devido a essa postura hostil em relagao a sociedade, sofrem pesadas
puni¢oes, deparando-se com a morte no meio da vida: Lima com 41, Wilde com 44
e Semmelweis com 47. Morrer prematuramente aparece como uma consequéncia da
vida desgracada que levaram. Outra similitude é o nao-reconhecimento em vida: as
obras completas de Lima Barreto s6 foram publicadas em 1956, ou seja, 34 anos
apo6s a morte do escritor carioca; Wilde chegou a ter uma certa fama no comego da
carreira, mas assim que o prenderam, suas obras foram queimadas e suas pegas
deixaram de ser representadas. Na lapide de sua esposa ndo estava escrito que seu
marido era Oscar Wilde, mas que ela era filha de Fulano de Tal, um advogado
irlandés. Para nao serem estigmatizados, seus filhos mudaram o sobrenome para
Holland, e o proprio Wilde usou um nome falso no final da vida. Nem ¢ preciso
ressaltar a importancia que o dramaturgo irlandés ocupa atualmente na literatura
inglesa... Semmelweis morreu como um médico louco, que insistia em falar
“bobagens”. Foi s6 com a pesquisa de Pasteur que ele comegou a ser reavaliado

pelos médicos europeus, que até entio ridicularizavam-no.

Lima Barreto, Oscar Wilde e Semmelweis sao casos tipicos do desviante social,

que, segundo Gilberto Velho, “¢ um individuo que nio esta fora de sua cultura mas
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que faz uma ‘leitura’ divergente. Ele podera estar sozinho (um desviante secreto?) ou
tazer parte de uma minoria organizada. Ele nao sera sempre desviante. Existem
areas de comportamento em que agirda como qualquer cidadao ‘normal’. Mas em
outras areas divergird, com seu comportamento, dos valores dominantes™"".
Podemos ver que em alguns momentos da vida de Lima Barreto, Wilde e
Semmelweis houve uma identificacio, por parcial que seja, com respeito aos valores
dominantes. Eles almejavam o reconhecimento publico pelas suas obras, queriam

tazer parte da sociedade a sex modo. Mas tinham uma visao do mundo que destoava

da maioria, sendo compartilhada por poucos, as vezes por nenhum outro individuo.

Podemos observar um forte controle social atuando sobre os trés, que foram
considerados perigosos e ameagadores para a manutenc¢ao do status quo. Lima
Barreto foi para o hospicio; Oscar Wilde foi para a prisao; Semmelweis foi expulso
de Viena. As sociedades em que esses génios malditos viveram interferiram na vida
deles de forma brutal. O hospicio, a cadeia e a expulsao sio formas do grupo
expressar o seu repudio, a sua insatisfacao em relaciao aos seus membros nao-
integrados. Talvez tenha sido justamente a contestacao dos valores sociais, a
libertagao das amarras culturais que lhes proporcionaram a criatividade notavel, que

destoa da média da sociedade.

Infelizmente, nao sera possivel analisar aqui estes trés casos com o cuidado
necessario. Apenas descrevemos sucintamente a histéria de vida desses trés génios
malditos a fim de iniciar uma reflexao sobre essa marginalidade mais licida e criativa
para individuos que vivem em apenas uma cultura, e distingui-la da marginalidade
mais cotidiana, de individuos desadaptados, mas sem grandes habilidades

intelectuais ou artisticas.

Outro ponto interessante a ser abordado é a questao da maior
tolerancia/intolerancia das sociedades em relacio aos desviantes. Podemos observar

que nas sociedades indigenas, demograficamente reduzidas e apoiadas em uma

157

1981.

VELHO, Gilberto. Desvio ¢ Divergéncia: uma critica da patologia social. Rio de Janeiro, Zahar Editores,
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economia de subsisténcia, ha um espaco bastante restrito para os desviantes sociais.
Nao raro aquele que destoa passa a ser chamado de “feiticeiro” e logo acaba sendo
executado por nao estar de acordo com as normas sociais da tribo. Em um certo
sentido, Sarakou sofreu bastante com essa intolerancia: talvez em uma sociedade

plural como a ocidental ficasse mais diluida a sua condi¢ao anormal.

Segundo Margaret Mead, “na medida em que uma cultura ¢ integrada e
definida em seus objetivos, intransigente em suas preferéncias morais e espirituais,
nessa mesma medida condena alguns de seus membros — membros apenas por
nascimento — a viver alheios a ela, na melhor das hip6teses em perplexidade e no
pior dos casos numa rebeliio que pode dar em loucura”. Na época de Lima
Barreto, Oscar Wilde e Semmelweis o espago para a diferenga era menor do que o
atualmente existente na sociedade ocidental. F fato que um desviante social vai ser
relegado a um segundo plano na maioria das sociedades, mas podemos ver que ao
menos ha hoje um espago, pequenos “guetos”, em que os que nao compartilham
dos valores dominantes podem se agrupar e encontrar uma identidade social: sao os
“GLS”, as associacoes de negros intelectualizados, as subculturas dos clubbers, hippies,
punks, goticos, entre outros. Demograficamente expressiva e com uma economia
mais rica, que produz excedentes, a sociedade ocidental pode permitir que uma
parte de seus membros nao compartilhe dos seus valores, isto é, que possam destoar
quanto a filosofia de vida, o modo de obter a subsisténcia e de gastar os recursos

adquiridos.

158 MEAD, Margaret. Sexo ¢ Temperamento. Sio Paulo, Editora Perspectiva, 2000.
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Voltando aos Indios Brasileiros Marginais...

Podemos observar a pertinéncia da aplicagao do conceito de “homem
marginal” ainda nos dias de hoje. As historias de vida de Tiago, Tibakou, Biboi e
Henrique serviram de fio condutor para a compreensao de processos culturais mais
amplos, relacionados ao contato cultural com a sociedade ocidental e as mudancas
culturais decorrentes. Como Park observou, “é no espirito do ‘homem marginal” que
o tumulto moral ocasionado pelos novos contatos culturais se manifesta nas formas
mais patentes. B no espitito do ‘homem marginal’- onde se processam as mudangas
e fusbes da cultura — que podemos estudar melhor os processos de civilizagao e
progresso”'®.

A trajetéria de Tiago Marques nos mostrou aspectos da histéria do contato
dos Bororo com a Missao Catélica em fins do século XIX; Biboi nos ajudou a
compreender a ligacio dos Munduruku com os comerciantes da borracha, sendo
ainda o chefe de uma aldeia, no inicio do século XX; Tibakou nos trouxe a realidade
da aproximagao entre os padres dominicanos e os comerciantes de castanha na tribo
Surui, em meados no século XX; finalmente, a saga de Henrique Ehkithé traz a tona
a historia da penetracao dos militares portugueses e dos jesuitas, ainda na época do
Tratado de Tordesilhas, e que teve consequiéncias até os dias de hoje, nos conflitos
sentidos pelo nosso informante, que esta vinculado a Igreja Catolica e ao Exército

brasileiro.

Este estudo de casos individuais nos ajuda a melhor compreender as culturas
como um todo. Pelo seu lado positivo, mais facilmente perceptivel e amplamente

discutido na literatura antropolégica, qual seja, a de organizadora do caos, ou ainda

1% PARK, Robert. "Migracio Humana e o Homem Marginal". Artigo escrito em 1928 e incluido na

edigdo brasileira de O Homem Marginal de Stonequist, 1948.
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de “resisténcia 2 emog¢io avassaladora”, nas palavras de Marcel Mauss'®, através de
rituais, institui¢des religiosas, politicas, sociais e economicas. E também pelo seu
aspecto negativo, limitador, intolerante e castrador das potencialidades humanas.
Muitos homens marginais passam a vida nessa posi¢ao incomoda por terem
desrespeitado os valores socialmente aceitos, por terem rompido com a tradi¢ao e os
costumes. Sofrem fortes penalidades por isso, sendo-lhes apresentado o lado mais
negro das culturas: as sangdes para quem nao é membro, para o “estranho”. Nio tém a
protecao de nenhuma sociedade, o conforto psicolégico de ter o mundo
“ordenado” pela tradicao dos antepassados. Muito pelo contrario: sio impelidos a
abrir um caminho individual, pois as solu¢oes culturais estereotipadas nao se

aplicam a eles.

Nos aproximamos aqui do conceito elaborado por Emile Durkheim no final
do século XIX: o de fato social. O fato social de Durkheim sio maneiras de pensar, agir
e sentir anteriores aos individuos, exteriores aos individuos e coercitivas. A anterioridade
do fato social pode ser mais facilmente compreendida a partir da seguinte frase do
mesmo autor: “os mortos governam os vivos”; a maior parte das leis, costumes,
crencas e comportamentos sao herdados pelos individuos. Normalmente, as pessoas
nem se dao conta que as normas sociais de sua cultura, que regem suas vidas, foram

criadas ha varias geragoes.

O fato social é também exterior ao individuo porque nao foi elaborado por
ninguém individualmente, posto que ¢ um fendmeno coletivo: “quando
desempenho meus deveres de irmao, de esposo ou de cidadao, quando me
desincumbo de encargos que contrai, pratico deveres que estao definidos fora de
mim e de meus atos, no direito e nos costumes. Mesmo estando de acordo com
sentimentos que me sao proprios, sentindo-lhes interiormente a realidade, esta nao
deixa de ser objetiva; pois nao fui eu quem os criou, mas recebi-os através da

educacao (...) o sistema de sinais de que me sirvo para exprimir pensamentos, o

10 MAUSS, Marcel. Socislogia ¢ Antropologia. Sio Paulo, EDUSP, 1974, vol. 2.
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sistema de moedas que emprego para pagar as dividas, os instrumentos de crédito
que utilizo nas relacdes comerciais, as praticas seguidas na profissio, etc., etc.,
funcionam independentemente do uso que delas faco. Tais afirma¢oes podem ser
estendidas a cada um dos membros de que ¢ composta uma sociedade, tomados uns
apos outros. Estamos, pois, diante de maneiras de agir, de pensar e de sentir que
apresentam a propriedade marcante de existir fora das consciéncias individuais™®.
Finalmente, a coercdo se da constantemente na vida social desde a primeira
infancia, quando a crianga é orientada para certos comportamentos socialmente
aceitos e repreendida quando nao age da forma esperada: “a pressao de todos os
instantes que sofre a crianca ¢ a propria pressao do meio social tendendo a molda-la
a sua imagem, pressao de que tanto os pais quanto os mestres NAo sao seniao
representantes e intermediarios (...) esses tipos de conduta ou de pensamento nao
sao apenas exteriores ao individuo, sao também dotados de um poder imperativo e
coercitivo, em virtude do qual se lhe impoem, quer queira, quer nao. Nao ha davida
que esta coer¢ao nao se faz sentir, ou é muito pouco sentida quando com ela me
conformo de bom grado, pois entdo torna-se inuatil. Mas nao deixa de constituir
carater intrinseco de tais fatos, e a prova ¢ que se afirma quando tento resistir. Se
experimento violar as leis do direito, estas reagem contra mim de maneira a impedir
meu ato se ainda é tempo; com o fim de anula-lo e restabelecé-lo em sua forma
normal se ja se realizou e é reparavel; ou entdo para que eu o expie se nao ha outra
possibilidade de reparagao (...) noutros casos, a coer¢ao ¢ menos violenta, mas nao
deixa de existir. Se nao me submeto as convencoes mundanas; se, 20 me vestir, NA0
levo em consideragao os usos seguidos em meu pafs e na minha classe, o riso que
provoco, o afastamento que os outros me conservam, produzem, embora de
maneira mais atenuada, os mesmos efeitos de uma pena propriamente dita. Noutros
setores, embora a coer¢ao seja apenas indireta, ndo é menos eficaz. Nao estou
obrigado a falar o mesmo idioma que meus compatriotas, nem a empregar as

moedas legais; mas ¢ impossivel agir de outra maneira. Minha tentativa fracassaria

161 DURKHEIM, Emile. As Regras do Método Socioldgico. Sao Paulo, Ed. Nacional, 1966.
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lamentavelmente, se procurasse escapar desta necessidade (...) Mesmo quando posso
realmente me libertar destas regras e viola-las com sucesso, vejo-me sempre
obrigado a lutar contra elas. E quando sao finalmente vencidas, fazem sentir seu
poderio de maneira suficientemente coercitiva pela resisténcia que me opuseram.
Nenbum inovador, por mais feliz, deixon de ver seus empreendimentos se chocarem contra oposicoes
deste género [grifo nosso]”'®.

Os homens marginais tém que se confrontar com as normas sociais o tempo
todo e se véem muitas vezes engolidos pela for¢a da tradicao e das crengas
dominantes. F contra o aspecto coercitivo da sociedade que eles, mais que todos,
tém que lutar, pois nao se sentem membros “tipicos” da cultura em que nasceram, e
nao conseguirdao se conformar as regras socialmente aceitas. Eles podem muitas
vezes trazer grandes mudancgas para a sua cultura, se conseguirem lutar contra as

normas estabelecidas e vencé-las.

Durkheim nao chega a criticar a estrutura social por ser coercitiva e inibidora;
pelo contrario, ele entende que a coer¢ao ¢ necessaria para dar uma diretriz a vida
das pessoas. Em outra obra sua, L.a Educacion Moral, Durkheim aponta para a
necessidade da sociedade ser regida por leis morais. Obedecer as regras, buscar a
regularidade, a disciplina, aderir a um grupo social e entender o motivo de agir dessa
maneira sao alguns dos requisitos morais para um individuo médio se integrar em
uma sociedade. Durkheim argumenta que “se diz que a moral tem por func¢ao
impedir os individuos de invadir dominios que lhes estio proibidos; em certo
sentido, nada ¢ tao exato quanto isso. A moral ¢ um vasto sistema de proibi¢oes (...)
quando nossas tendéncias estao livres de toda medida, quando nada as limita, se
voltam tirdnicas e seu primeiro escravo ¢ o sujeito mesmo que as experimenta (...) as
inclina¢Ges mais contrarias, os caprichos mais contraditorios se sucedem uns aos
outros, arrastando esse soberano que se cré absoluto nos mais diversos sentidos, até

O ponto que essa suposta onipoténcia aparente se revela, finalmente, em verdadeira

12 Tdem.
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impoténcia. Um déspota é como uma crianga: tem as mesma debilidades e por
razdes idénticas. E porque nio é dono de si mesmo. A primeira condi¢io de todo
poder verdadeiro, de toda liberdade digna deste nome é o dominio de si mesmo.
Porém nio se pode ser dono de si quando se leva dentro forcas que, por defini¢ao,
nio se pode dominar’™'®.

Durkheim mostra, assim, a necessidade de cercear a vida dos individuos,
impedir que cada um faca o que desejar. E o dever, a responsabilidade imposta pelo
grupo que faz com que a natureza de cada um se desenvolva. E a educagio é a
ferramenta principal para incutir esse espirito moral, portanto limitador, nos
individuos. “Parece uma violéncia feita a natureza humana. Limitar o homem,
colocar obstaculos a sua livre expansao poderia parecer algo como impedi-lo de ser
o que ¢. Sem embargo, temos visto que esta limitacao ¢ a condi¢ao da nossa saude
moral e da nossa felicidade (...) O homem, como tudo o que existe, é um ser
limitado; ¢ a parte de um todo; fisicamente ¢ parte do universo; moralmente é parte
da sociedade. Nao pode, pois, sem contrariar sua natureza, tratar de libertar-se dos
limites impostos por toda a parte. E, na realidade, o mais fundamental nele participa
precisamente de sua qualidade de parte. Dizer que se é uma pessoa ¢ 0 mesmo que
dizer que se ¢ diverso de tudo o que nio seja ela; pois bem, distingao implica
limitagao (...) a natureza do homem somente pode ser o que realmente é quando
esta disciplinada.”'*

Na visao de Durkheim, é a sociedade que cria e detém todas as riquezas da
civilizacao; sem a vida social, 0 homem cairia na animalidade. A necessidade de se
agrupatr, de se sentir parte de um grupo, ¢ um dos fundamentos da moralidade
durkheimiana: “a sociedade (...) esta fora de nés e nos envolve, porém também esta
em nbs e em uma grande parte de nossa natureza, nos confundimos com ela. Assim

como nosso organismo fisico se alimenta de substancias que toma do exterior,

163 DURKHEIM, Emile. La Educacién Moral. Buenos Aires, Editorial Losada, 1947 [traducdo nossa].

1% Idem.
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também nosso organismo mental se alimenta de idéias, de sentimentos e de praticas
que vém da sociedade. Dela obtemos a parte mais importante de nés mesmos (...) a
melhor parte de nds mesmos é uma emanacio da coletividade™'®.

Mas aceitar a limitagao imposta pela sociedade, a disciplina estabelecida pela
moral e se sentir parte de um grupo ¢ justamente o oposto da vida de um homem
marginal. O préprio Durkheim observa a utilidade de individuos assim, que sao
inadaptados, mas que conseguem converter o desajuste em algo mais elevado, que
transcende o proprio ego. Na sua reflexao, Durkheim utiliza como exemplo
desviantes ilustres: “Cristo, Sdcrates e outros personagens histéricos eram
inadaptados, cujos nomes estao ligados as grandes revolu¢oes morais da
humanidade. Se tivessem tido um sentimento de respeito demasiado vivo pelas
regras morais de seu tempo, nao teriam sido reformadores. Para atrever-se a sacudir
o jugo da disciplina tradicional é necessario que sua autoridade nio se deixe sentir
exageradamente. Mas do fato de que em situagOes criticas ou anormais se
enfraquegam o sentimento de regra ou o espirito de disciplina, nao se deve deduzir
que esse enfraquecimento seja normal. Além do mais, é necessario nao confundir
dois sentimentos muito diferentes: a necessidade de trocar uma regulamentagao
envelhecida por uma regulamenta¢ao nova com a exasperagao contra toda
regulamentacao e o horror por toda disciplina. Em determinadas condices, o
primeiro desses sentimentos é natural, saudavel e fecundo; o segundo sempre é
anormal, posto que incita a viver fora das condi¢oes fundamentais da vida™'*.

Nio pretendemos discutir os casos de Cristo ou de Socrates — eles aparecem
aqui apenas como exemplos de desviantes sociais que trouxeram grandes alteragoes
para sua cultura. Durkheim é bem claro quando fala da necessidade de obediéncia,
disciplina e de fazer parte de um grupo social, entregando-se a um ideal coletivo,

para a maioria dos membros de uma cultura. A questao é que estamos lidando justamente

165 Ihidem.

166 Ihidem.
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com as excec¢des, com os individuos que fogem as regras, que nao se adaptam a

moral nem a tradi¢ao operante nas sociedades em que nasceram.

Durkheim argumenta que a sociedade ¢ limitante, sim; ¢ inibidora e coercitiva.
Mas que nao poderia ser de outra maneira, para organizar a vida de seus membros.
Para o integrante tipico, ¢ um alivio ter sua vida regulamentada e prevista pela sua
sociedade. Alias, ¢ sinal de que sua cultura esta forte, saudavel, que nao passa por
um processo de transicao ou de desintegracao. Mas é sufocante para um homem
marginal parkiano permanecer submetido a um sistema de normas que ja nao se
adequam a sua vida. Nao devemos esquecer que o ambiente propicio para o
surgimento de homens marginais ¢ o de mudanca cultural, quando certos valores ja
estao ultrapassados, ansiando por uma substitui¢ao por valores mais adequados a
nova realidade que esta surgindo. Como Durkheim observou, em determinadas

condi¢es, esse comportamento “é natural, saudavel e fecundo”.

Alguns buscam uma cultura mais sabia, outros um maior desenvolvimento
espiritual, o destaque social, a perfeicdo artistica, a descoberta cientifica, enfim,
novas formas de conhecer o mundo e a si mesmo. Todos os homens marginais sao
pessoas insatisfeitas e extremamente capazes, que trazem mais consciéncia e
autocritica a cultura ou culturas de que fazem parte. Vivem em épocas de transicoes
culturais, processos historicos de transformagao da sociedade que promovem novas
leituras da visao de mundo tradicional. Apesar de levarem vidas extremamente
conturbadas, muitas vezes sao estes individuos que impulsionam mudangas
significativas nas culturas de origem. Nao raro, somente as geragoes seguintes
conseguem compreender o sentido da vida desses desgracados por natureza, que
nao sao aceitos por nenhum grupo, e tém de lidar a vida inteira com essa sensagao

de solidao e forte desarmonia interna.
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Sempre existiram individuos marginais no sentido mais amplo do termo: sao
os “anormais”, os que nao se integram ao sistema de valores de sua cultura.
Benedict observa que “assim como aqueles cujas reagdes naturais mais se
aproximam do comportamento que caracteriza a sociedade a que pertencem sao
favorecidos, assim também aqueles cujas reacOes naturais caem dentro do arco do
comportamento que nao ¢ adotado pela sua cultura sio ‘desqualificados’. Estes sao
os anormais, 0s que as institui¢oes da sua civilizacao nao admitem. Sdo as excegoes
que nao adotaram as formas tradicionais da sua cultura (...) temos estado a
considerar os individuos do ponto de vista da capacidade de funcionar
adequadamente na sociedade de que fazem parte. Este funcionamento adequado ¢é
um dos modos seguidos na definicao clinica de normalidade. Esta define-se também
em termos de sintomas fixos, e a tendéncia é identificar normalidade com média
estatistica (...) mas generaliza-lo como um normal absoluto, universal, é coisa
diferente. Como vimos, o ambito da normalidade em culturas distintas nao é o

mesmo’%,

7 BENEDICT, Ruth. Padries de Cultura. Lisboa, Livtos do Brasil, 1934.

156



Epilogo

Distinguimos na literatura antropolégica pelo menos outros dois tipos de
marginalidade. Poderfamos chamar de “marginais involuntarios” aqueles que
gostariam de fazer parte da cultura, “de ser iguais aos outros”, mas nao o
conseguem. Enquanto os homens marginais parkianos se distanciam da vida do
“homem mediano, tipico” de cada cultura, muitos “marginais involuntarios” lutam
por esse papel, mas sao preteridos. Um aspecto importante dos “marginais
involuntarios” ¢ a falta de controle ou responsabilidade sobre a sua esfera de
marginalizacao. Muitas vezes isso é devido a caracteristicas inatas, ou dificilmente

modificaveis. Enquadram-se nesse tipo:

+ aqueles individuos que a cultura e as outras pessoas encaram como

“idiotizados”

* os marginalizados pela raca ou religiao

* os portadores de alguma deformidade fisica mais séria

+ alguns tipos de doentes mentais

Um segundo tipo é composto pelos “marginais conscientes”. Sao todos
aqueles individuos que se afastam do padrao de vida tipico por uma opcao
voluntaria. Eles nao sao os “marginais involuntarios”, pois foi através de uma
escolha pessoal que eles passaram a ser marginais; nao sao também homens
marginais parkianos, porque nao exibem os requisitos (ciclo de vida tipico, tracos de
personalidade). Sao os homossexuais, criminosos, lideres messianicos, artistas nao-
compreendidos, hippies, entre outros, que fogem conscientemente da visao de

mundo estabelecida.

Vale a pena enfatizar que estamos usando aqui o termo “marginal” de forma
diferente da que foi usada ao longo desse trabalho. Agora, pretendemos nos referir a

individuos que se sentem diferentes do resto da sociedade e que nao sao aceitos
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completamente pelo seu grupo social. Muitas pessoas, em maior ou menor grau, se
sentem “estranhas” na propria cultura, mas estamos nos referindo aqueles que a
sociedade também trata como “anormais”. A seguir, buscaremos discutir alguns
tipos de marginalidade que encontramos em diferentes culturas e que sao abordadas

na literatura antropolégica.
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Os Guaiaqui: dois exemplos de marginalidade

por Pierre Clastres

Em qualquer cultura observa-se o problema da inadaptacdo de certos
individuos as atribui¢oes que lhe cabem tradicionalmente na sociedade e o
conseqiiente desapontamento do grupo em relagao a esses “desajustados”. Nao
necessariamente seria o “desajustado” um homem marginal: na realidade, na maioria
dos casos é apenas um individuo que nao se ajusta ao esquema geral de sua cultura,
sem apresentar nenhum dos requisitos do homem marginal. Entre os Guaiaqui,
tribo estudada por Pierre Clastres, um homem que nio saiba manejar bem seu arco
e fazer boas cacadas, e uma mulher que nao saiba fazer cestos sao considerados
“parias sociais”, que nao estao a altura de realizar os trabalhos proprios dos homens
ou das mulheres. Assim, o cesto ¢ o simbolo feminino por exceléncia, e o arco, o

masculino.

Chachubutawachugi e Krembégi ilustram dois casos bastante diferentes.
Ambos sao homens adultos panema, termo que significa “azarado na caga”,
“amaldicoado”, que indica muitas vezes aquele que ndo se encontra adequadamente
integrado. Chachubutawachugi ndo conseguiu lidar com a sua condigdo: ele nao ¢ de
todo incapaz, gostaria de ser um membro normal da sociedade Guaiaqui, mas sem
sucesso. Nao sabe cagar com arco, ¢ viuvo, sai para coletar em companhia das
mulheres, e o mais grave: possui um cesfo. Apesar de ser uma sociedade poliandrica,
podendo a mulher ter mais de um marido, nao havia nenhuma india interessada em
casar-se com ele, pois ele era panema. Clastres observa que “como o azar na caga lhe
obstrufa o acesso as mulheres, ele perdia, a0 menos parcialmente, sua qualidade de

homem e se achava assim rejeitado no campo simbélico do cesto™*.

168 CLASTRES, Pierre. “O Arco e o Cesto”. In: A Sociedade Contra o Estado. Rio de Janeiro, Francisco

Alves, 1990.
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Ja Krembégi é homossexual assumido, faz trabalhos de mulheres e tem
namorados. Ele também possui um cesto. “Esse pederasta incompreensivel vivia
como uma mulher e havia adotado as atitudes e comportamentos préprios desse
sexo (...) Krembégi era homossexual porque era panema. Talvez também seu azar na
caga proviesse de ser ele, anteriormente, um invertido inconsciente. Em todo caso,
as confidéncias de seus companheiros revelavam que a sua homossexualidade se
tornara oficial, quer dizer, socialmente reconhecida, quando ficara evidente a sua
incapacidade em se servir de um arco: para os proprios Guaiaqui ele era um &yrypy-

meno (Anus-fazer amor) porque era panema’, analisa Clastres'®.

O comportamento dos Guaiaqui em relagao a esses dois homens ¢ muito
diferente. Chachubutawachugi é uma figura ambigua, que nio esta nem na posi¢ao
masculina, nem na feminina. Desprezado pelos outros homens, ¢ alvo de zombarias
freqiientes das mulheres e desrespeitado pelas criangas, mas continua carregando seu
cesto a coleta de frutas. Krembégi tem uma posi¢ao mais confortavel: tendo
definido sua opgao sexual, os Guaiaqui nao temem tanto a sua figura. Estava claro
que era um “kyrypy-meno”. O fato de Krembégi carregar um cesto nio ¢ tao grave
quanto o comportamento de Chachubutawachugi. Afinal, o primeiro havia se
declarado mulher, deixado o cabelo crescer, fazia tarefas femininas e tinha
namorados. Ja Chachubutawachugi continuava se afirmando homem, apesar de nao
usar o arco, e sim o cesto. Tal atitude, para os Guaiaqui, era extremamente perigosa,
posto que divergia da tradi¢ao cultural dos Guaiaqui. Daf a hostilidade explicita

dirigida a esta essa figura tao hibrida e ameacadora.

Segundo Clastres, “Krembégi estava tao a vontade, tranqiilo e sereno em seu
papel de homem tornado mulher, quanto Chachubutawachugi parecia inquieto,
nervoso e freqiientemente descontente. Como se explica essa diferenca introduzida
pelos aché [autodenominagao dos Guaiaqui| no tratamento reservado a dois

individuos que, a0 menos no plano formal, eram negativamente idénticos? E que,

1 Tdem.
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ocupando ambos uma mesma posicao em relacio aos outros homens, uma vez que
os dois eram panema, seu estatuto positivo deixaria de ser equivalente, pois um deles,
Chachubutawachugi, embora obrigado a renunciar parcialmente as determinagdes
masculinas, permanecera um homem, enquanto o outro, Krembégi, assumira até as
ultimas conseqiiéncias sua condi¢do de homem nao-cagador, ‘tornando-se’ uma
mulher. Ou, em outros termos, Krembégi havia encontrado, por meio de sua
homossexualidade, o 7gpos a0 qual o destinava logicamente sua incapacidade de
ocupar o espago dos homens; o outro, em compensag¢ao, recusando o movimento
dessa mesma légica, estava eliminado do circulo dos homens sem, entretanto, com
isso integrar-se ao das mulheres. O que significa dizer que, literalmente, e/ nao estava
ent lugar algnm, e que sua situacao era muito mais incomoda que a de Krembégi. Este
ultimo ocupava aos olhos dos aché um lugar definido, embora paradoxal; e
desprovida, em certo sentido, de toda ambigtidade, sua posi¢ao no grupo resultava
normal, mesmo que essa nova norma fosse a das mulheres. Chachubutawachugi, ao
contrario, constitufa por si mesmo uma espécie de escandalo l6gico; ndo se situando
em nenhum lugar nitidamente identificavel, ele escapava do sistema e introduzia nele
um fator de desordem: o anormal, sob certo ponto de vista, nao era o outro, mas
ele. Dai sem duvida a agressividade secreta dos Guaiaqui com relagao a ele, que se
manifestava por vezes nas cagoadas. Daf também provavelmente as dificuldades
psicoldgicas que ele experimentava e um sentimento agudo de abandono: tao dificil
¢ manter a conjun¢ao de um homem e de um cesto. Chachubutawachugi queria
pateticamente permanecer um homem sem ser um cagador: ele se expunha assim ao
ridiculo e, portanto, as cagoadas, pois era o ponto de contato entre duas regides
normalmente separadas. Pode-se supor que esses dois homens mantivessem ao nivel
de seu cesto a diferencga das relacées que tinha com sua masculinidade. De fato,
Krembégi carregava seu cesto como as mulheres, isto ¢, com a tira do suporte sobre a
testa. Quanto a Chachubutawachugi, colocava a tira sobre o peito e nunca sobre a testa.

Era claramente uma maneira inconfortavel, e muito mais fatigante do que a outra,
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de transportar a cesta; mas era também para ele o Gnico meio de mostrar que,

mesmo sem arco, continuava sendo um homem™"”.

Vemos que Chachubutawachugi exemplifica o tipo “marginal involuntario”,
que nio se situa nem compreende adequadamente sua posi¢ao, ou o
“funcionamento” de sua sociedade, mas gostaria de estar mais integrado. Nao sabe
cagar bem, por isso usa um cesto para coletar frutos. Quer continuar sendo visto
como homem pela sociedade, mas nao percebe que o atributo principal da
masculinidade Guaiaqui, ¢ arv, € justamente o que ele ndo possui. Vive uma posigao
ambigua, extremamente desconfortavel. J4 Krembégi ¢ do tipo “marginal
consciente”, que se definiu como diferente, “anormal”; e ¢ respeitado pela sua
ope¢ao de viver como mulher. Veremos a seguir o caso de Febronio, que ¢ um

criminoso, quase psicopata, extremamente inteligente.

70 Ihidem.
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Febronio, um “criminoso”

por Peter Fry

Em setembro de 1927, todos os jornais diarios do Rio de Janeiro noticiaram a
histotia de Febronio Indio do Brasil, que, apesar do nome, nao era indigena. As
noticias despertavam a curiosidade geral, pois envolvia assassinatos em série,
homossexualismo, loucura e messianismo. Peter Fry, que analisou o caso, relata que
“no dia 13 de agosto de 1927, o corpo do menor Alamiro José Ribeiro foi
encontrado morto por estrangulamento num matagal na Ilha do Ribeiro. Apos
levantar as primeiras testemunhas, a policia suspeitou de Febronio Indio do Brasil
como autor do crime devido a seus antecedentes criminais. Em fins deste més, ele
foi preso em Petrépolis e levado ao Rio de Janeiro, confessando o ctime em 1° de
setembro. Dai em diante, os testemunhos apresentam evidéncias circunstanciais que
pareceram incriminar Febronio, embora este, logo depois, negasse a validade de sua
confissao, alegando sevicias e torturas na Quarta Delegacia. No processo que
investiga a morte de Alamiro Ribeiro, a Promotoria e a Policia reconstroem a
histéria pregressa do réu. Toda a historia, inclusive esta minha, ¢ uma histéria
construida e nunca inocente, mas, neste caso, a Promotoria se da ao trabalho de
levantar o passado criminal de Febrénio, bem como seu passado, por assim dizer
‘moral’. Nos autos constam dezenas de passagens pela Policia, por fraude, suborno,
roubo e vadiagem durante o periodo entre 1916 e 1929, quando trabalhou sob o
pseudonimo de Bruno Ferreira Gabina como falso médico e dentista. Além desses
detalhes, a Promotoria junto aos autos evidéncias de sua homossexualidade. Numa
das suas passagens pela Casa de Detencao, em agosto de 1927, o diretor informou
que ‘consta que o referido Febronio entrega-se ao vicio da pederastia’. Consta
também dos autos uma denuncia que data de 26 de janeiro de 1927 em que
Febronio ¢ acusado de tentar estuprar Djalma Rosa no xadrez da Quarta Delegacia

Auxiliar, depois pisando na sua barriga e causando a morte deste. As testemunhas
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desta cena acusam Febronio de ter mantido relagdes sexuais com outros dois presos
antes de seduzir Djalma Rosa. Juntaram-se também aos autos depoimentos de
menores que acusaram Febronio de tentar seduzi-los sexualmente, em outro
processo em que Febronio é acusado de matar Joao Ferreira, também na Ilha do
Ribeiro. Num desses depoimentos, Alvaro Ferreira, de 18 anos, conta como
Febronio promete-lhe emprego, leva-o para uma mata, na Tijuca, onde tatuou-o no
peito com as letras romanas D.C.V.X. V1. e depois obrigou-o a se submeter

passivamente a uma relagio sexual””".

Nascido em Sao Miguel de Jequitinhonha, em Minas Gerais, fugiu de casa aos
12 anos. Ao que tudo indica, a causa principal da fuga era o pai de Febronio,
acougueiro rigido e violento. Com as mamas mais desenvolvidas que o normal, o
quadril largo e tatuagens pelo corpo, Febronio demostrava uma feminilidade

exacerbada.

Extremamente envolvente e carismatico, Febronio criou uma situagao bastante
b

s . . ~ . (13 2
embaragosa para a policia. Em primeiro lugar, ndo se sabia se ele era “normal” ou
“louco”. Na realidade, essa fronteira é muito ténue e difere de cultura para cultura,
sendo dificil afirmar ainda hoje que “Febronio tinha problemas psiquiatricos”. Em
segundo lugar, se o que ele falava sobre Deus era uma profecia a ser levada a sério
ou apenas um “delirio de um louco”: “as letras tatuadas no peito de Alvaro Ferreira
sao as mesmas que circundam o térax de Febronio e se explicam de acordo com a
Teologia que o préprio Febronio desenvolveu através de sonhos e visoes. Segundo
Febronio, D.C.V.X.V.L significava Deus Vivo ou Ima da Vida; de acordo com o
relato de Blaise Cendrars [que estudou Febronio antes de Fry], Febronio tinha de

tatuar dez rapazes com essas letras para poder seguir sua missao, ao lado da Dama

Loura e contra o Demonio.

171 N . L . .
FRY, Peter. “Febronio Indio do Brasil: onde cruzam a psiquiatria, a profecia, a homossexualidade e

alei” In: Caminbos Cruzados: linguagem, antropologia e ciéncias naturais. Sao Paulo, Brasiliense, 1982.
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De fato, em 1926, segundo Leonidio Ribeiro [psiquiatra], ou 1925, segundo
Blaise Cendrars, Febronio mandou publicar seu ‘evangelho’ que se chamava As
Revelagoes do Principe do Fogo, contendo 67 paginas. Infelizmente, a Policia Federal
mandou queimar todos os exemplares e até hoje nio consegui achar nenhum. F,
portanto, impossivel, por ora, ser mais explicito sobre o contetido da Teologia de
Febronio”,

O advogado de Febronio reconheceu todos os crimes do acusado, mas
declarou que o seu cliente nao podia ser julgado porque era louco. A seguir, Fry
descreve a forma como foi argumentada a defesa de Febronio, que demostra uma
série de preconceitos arraigados na época e que persistem, em menor grau, ainda
nos dias de hoje: “O argumento ¢ construido sobre a inexoravel ligacao entre
sadismo, homossexualidade e o que ele chama de mitomania. Primeiro mostra que é
um fato cientifico o fato de serem sadismo e homossexualidade ligados. Depois,
mostra que a religiosidade ¢ ligada ao erotismo e ao crime. Como Febronio pratica
atos homossexuais, estrangula e é profeta de uma religido propria, ergo é um louco
moral, e, como tal, nio ¢ responsavel pelas suas acoes™”.

Todos estavam convencidos de que Febronio havia praticado os crimes,
taltando decidir era se ele era louco ou nao. O psiquiatra que elaborou o relatério
sobre a situacio mental do acusado opina sobre suas “extravagantes idéias
mysticas”: ““Febronio é um individuo habitualmente expansivo; a sua physionomia,
quasi sempre, reflecte essa disposicao de humor; as suas facanhas de fraudador sio
contadas por elle numa enorme demonstracao de alegria, rindo-se das suas vitima,
vaidoso, talvez de suas artimanhas (...) As nog¢oes de honra, de dignidade, de
altrufsmo, de piedade, de gratiddo, parecem-lhe faltar completamente (...) Febronio

sofreu no ambiente familiar, durante a sua infancia, influéncias indeléveis. Ao exame,

2 Idem.

' Ibidem.
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deixa parecer uma accentuada fixacado materna, a par de um complexo paterno
(oedipo complexo)’. Nessa parte, entao, utiliza a Teologia de Febronio para mostrar
que o fato do pai bater na mae fez com que Febronio acabasse tendo para ela
‘exageradas manifestacoes affectivas, [que] ficaram gravadas no seu sub-consciente,

mais tarde influindo nas manifestagdes neurdsicas de sua psycho-degeneracio™ ™.

Foram destacadas trés “manifestacoes morbidas de sua mentalidade”:
»  “Amoralidade constitucional”
»  “Perversoes Instintivas Sexuaes™
»  “Idéias Delirantes de Carater Mystico”

O relatério termina confirmando a loucura de Febronio, afirmando que o réu
¢ irresponsavel criminalmente e de alta periculosidade: “deve ficar segregado ad
vitam para os efeitos salutares da defesa social, em estabelecimentos apropriados a
psychopathas delinquentes”'™.

Com dificuldade de definir realmente se Febronio era louco ou nao, o
advogado de acusagdo argumenta que na verdade ele ¢ “um delinqiiente astuto e
fraudulento, simulador e perverso, em pouco lograria voltar a liberdade por exame
psychiatrico de seu estado mental”"™. Credita a perversio de Febronio ao ambiente
em que ele foi criado: “nascido e criado até aos doze anos em Sao Miguel de
Jequitinhonha, nos confins de Minas; dali fugindo e atirado ao bas fond de uma

grande cidade cosmopolita, a mercé dos instinctos, qual poderia ser seu sendo

74 Thidem.

5 Ibidem.

176 Ibidem.
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moral, depois da pratica de todos os crimes?”'”. E argumenta sobre o fanatismo
religioso de Febronio: “entre individuos incultos, destituidos de senso critico, leitura
de livros como a Biblia leva a manifestacGes religiosas dos mais extranhos ritos, sem
restringir-lhes a responsabilidade moral ou torna-los portadores de desvios moraes.
O culto do Deus Vivo pode nao ser ‘deriva¢ao dos impulsos libertadores da
sexualidade primitiva ou pathologica’; pode ser uma natural manifestacao do
sentimento religioso do homem inteiramente sio”".

Entretanto, o juiz acaba aceitando os argumentos da defesa e manda internar
Febronio em um Manicomio Judiciario. Meses depois, Febronio solicita a realizagao
de um segundo exame de sanidade mental, alegando estar curado e ser inocente. O
pedido é negado. Um ano depois, novamente ele alega que esta sao e que deseja um
segundo exame, que também lhe é negado. Dois irmaos de Febronio escrevem ao
juiz argumentando que o irmao esta curado e que assumem a responsabilidade por
seus atos. Finalmente, um novo exame de sanidade é feito, e o resultado foi o

mesmo: “as tendéncias anti-sociais” continuavam.

Em 1935, ele escapa do Manicomio, mas ¢ recapturado no dia seguinte.
Continuam os pedidos por novos exames e até de babeas-corpus, que sao
constantemente negados. Até que o irmao escreve novamente ao juiz, e € realizado
um terceiro exame de sanidade: “neste laudo, Heitor Castilho confirma que nada
mudou no paciente desde o primeiro, acrescenta que continua com ‘idéias de
imaginagao, de feitio paranoide, também consignadas no laudo, em virtude das quais
elle se julga um instrumento dos deuses e de forgas ocultas para a realizagao de

reformas e transformacdes sociais™'”.

77 1bidem.

78 Ibidem.

7 Ibidem.
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Peter Fry visitou Febronio no Manicomio Judiciario: “com 86 anos de vida e
55 anos de confinamento, ha de ser um dos mais velhos presos do Brasil e aquele
que mais tempo ficou atras das grades. Embora nunca julgado pelos crimes de que
foi acusado e tendo-os negado sistematicamente, o recurso da acusagao de ‘loucura
moral’ foi mais do que suficiente para afastar o ‘monstro’ definitivamente da vida
social”. Assim como no caso de Biboi, foi exercido um forte controle social para
conter as “anormalidades” de Febronio, que tanto ameagavam a ordem social. Os
membros da tribo de Biboi queriam mata-lo; ja no caso de Febronio, uma forma
velada de fazer isso foi coloca-lo em um Manicémio Judiciario, onde permaneceu

mais de cinqiienta anos.

A fronteira entre loucos e criminosos se afrouxa, mas em qualquer um dos
casos se exerce um controle social rigido: 0 Manicomio Judiciario ¢ a instituicao
propria para esse tipo de impasse. “O conceito de loucura moral é tao abrangente
que cabe nele toda e qualquer pessoa que aja contra as normas estabelecidas como
‘normais’ pela Justica ou pela Psiquiatria. No caso, loucura nao é nem metafora de
desordem, ¢ a sua propria definicdo. E por 1sso que o Promotor, ao tentar a
condenacao criminal de Febronio, é levado, em vao, a separar de loucura os
conceitos de comportamento anti-social”™®.

Tanto a nogao de “loucura” como a de “crime” sao profundamente
influenciadas pela cultura em que o individuo nasceu. E clissico o exemplo de
determinadas pessoas que ocupam posi¢oes privilegiadas em sociedades tribatis,
como por exemplo o papel de xama; esses mesmos individuos na cultura ocidental
seriam possivelmente rotulados de “esquizofrénicos”, “epilépticos”, “histéricos” ou
mais genericamente de “loucos”. O “criminoso” é também, em grande medida, uma
categoria cultural: quem ¢ considerado criminoso em uma cultura, pode ser visto

como “her6i” em outra.

180 Ihidem.
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Foi justamente essa situacio que vivenciamos diretamente no Alto Xingu'®.
Atualmente, os xinguanos recebem muitos estimulos da cidade, que se misturam
com as referéncias culturais tradicionais. Com isso, alguns indios do Parque tém
adotado um comportamento que se pode chamar, na auséncia de melhor termo, de
“esquizofrenia cultural”: sdo individuos jovens, bem relacionados na tribo e

sociavels com os visitantes.

Tivemos uma relacdo amigavel com Tonoli, um indio Yawalapiti que é irmao
de Aritana, chefe da tribo. Em muitas ocasioes, quando combinavamos um
compromisso com outros indios, eles nos deixavam esperando, ou simplesmente
nao apareciam. Tonoli foi sempre afavel e prestativo, adotando uma postura que
mais parecia a de um jovem educado na cidade. No dltimo dia de nossa estadia no

Posto Leonardo, Tonoli nos deu um arco e uma ceramica belissimos.

Saindo do Parque, tivemos a informag¢ao que meses antes Tonoli havia
“matado a pauladas” um indio Mehinako acusado de ser feiticeiro. Douglas
Rodrigues, médico que trabalha no Xingu ha décadas, comenta o ocorrido: “Parece
que aconteceu isso mesmo. Faz parte, é o papel social dele. Mas nao deixa de ser
chocante, ‘p6, um cara tdo simpatico, um doce de pessoa, mata um cara com um
pedaco de paur’ Na verdade, ele fez o que alguém tinha que fazer. Ele ¢ irmao do
Aritana, um cara forte, guerreiro, um cara indicado para fazer, e ele fez. Vira e mexe

acontece uma coisa assim, uma das causas de morte em adulto 14 é a borduna™®.

Nao podemos julgar Tonoli segundo os valores da sociedade ocidental: nio faz
sentido dizer que ele é um “homicida”, ou algo do género. Como Douglas Rodrigues

observa, ele cumpriu o papel social dele, ou seja, defendeu sua tribo de um malfeitor.

Provavelmente, ele deve ter sido admirado por tal ato.

™! Trabalho de campo realizado em junho de 1998.

182 B ntrevista gravada realizada em agosto de 1998.
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O que impressiona ¢ a agilidade com que Tonoli transita entre as duas culturas:
comporta-se como um cavalheiro quando lida com os brancos, e cumpre
perfeitamente as regras sociais alto-xinguanas quando estia em sua tribo. Tonoli é o
simbolo do indio dos dias de hoje, um ator que encena diferentes papéis de acordo

com as circunstancias.

Outro caso interessante ¢ relatado por Eric Hobsbawm: o “bandido social”,
uma classe de criminosos que tém a simpatia da populagao: “um homem se torna
bandido quando faz alguma coisa que nao é considerada como um crime pelas
convencoes de sua localidade, mas que o é pelo Estado e pelas normas locais™®.
Rixa sangrenta, casamento por rapto e “assassinato honroso” sio muitas vezes
apoiados pelos habitantes de pequenas comunidades, como a de Aspromonte, na
Calabria. Os “bandidos sociais” acabam sendo protegidos pela populagao local, que

nao os consideram criminosos, mas sim injusticados e, em alguns casos, “heréis do

povo”.

Costumam ser jovens solitarios, que recebem alimentos e esconderijos dos
simpatizantes. As vezes formam um grupo, e tentam moldar-se ao perfil de “Robin
Hood”, o “amigo dos pobres”. Surgem em comunidades pobres rurais em épocas
de conturbacio social, como no pds-guerra ou pos-revolugdo, ou em periodos de
seca, fome ou epidemias. Segundo Hobsbawm, “a sociedade rural o cria, e apela
para ele, quando sente necessidade de ter um heréi e um protetor — mas,
precisamente, nessa hora é que ele ¢ incapaz de ajuda-la. Porque o bandoleirismo
social, embora seja um protesto, ¢ um protesto modesto e nao-revolucionario. Ele
protesta nao contra o fato dos camponeses serem pobres e oprimidos, mas contra o
fato deles serem, as vezes, excessivamente pobres e oprimidos. Os herdis-bandidos
nao sao capazes de criar um mundo de igualdade. Eles apenas podem consertar
erros e provar que, algumas vezes, a opressio pode sofrer uma reviravolta. Muito
menos ainda sao eles capazes de compreender o que acontece com as aldeias da

Sardenha, o que faz que alguns estejam abarrotados de gado e outros, que antes

' HOBSBAWM, E. J. Rebeldes Primitivos — estudo sobre as formas arcaicas dos movimentos sociais nos séculos

XIX ¢ XX. Rio de Janeiro, Zahar Editores, 1970.
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tinham um pouco, nada mais tenham (...) a funcao pratica do bandido ¢é, na melhor

das hipoteses, impor certos limites a opressao tradicional, a custa da ilegalidade,

assassinato e extorsio’ ™,

Um exemplo de bandido social no Brasil ¢ Lampiao. Em uma entrevista
concedida a uma revista em 1975, Hobsbawm fala que “o cangaco ¢ uma das formas
mais primitivas de protesto social. Ele surgiu num momento de transicao, de tensao
social, de certa maneira encarnando a contradicao entre a velha ordem social e
econémica do Nordeste e a nova estrutura, francamente capitalista, que comecava a
nascer. Lampido aparece, porém, num momento final do processo, quando a ruptura
¢ inevitavel, drastica. Daf talvez o fato de ele ter deixado de agir, em alguns
momentos, como um justiceiro classico, um ladrao nobre, da estirpe de um Robin
Hood — para cultivar a violéncia extrema, a crueldade, que, na verdade, nunca siao
aspectos inevitaveis do banditismo social. Lampiao dizia defender os pobres, e de
fato os defendia, mas também chegou a se aliar a latifundiarios. Outro aspecto
contraditério de seu comportamento € o grosseiro moralismo que cultivou.
Castigava as prostitutas, emasculava os sedutores”®.

Lampido foi para o canga¢o aos 17 anos, em razao de uma briga familiar,
quando sua familia foi expulsa de sua propria fazenda por uma familia mais
poderosa na regiao. Segundo Hobsbawm, foi a vinganca que motivou Lampiao:
“lele] sempre lamentou o destino que o tornara bandido — e nao um honesto
trabalhador, um pacifico vaqueiro. Mas, como bandido, ele tinha uma missao a
cumprir, uma vinganga a resgatar (...) o caso Lampido é expressivo — ele foi e ainda é
um herdi para sua gente, mas um heréi ambiguo. Os folhetos de cordel falam da
alegria de todo o pais quando LLampido morreu. No entanto, a reagao mais tipica foi
a de um sertanejo que, ao ver os soldados chegarem com as cabegas dos

cangaceiros, explicou: ‘mataram o capitido porque reza forte nao adianta na

18 Idem.

' Entrevista retirada da revista Veja em 11 de junho de 1975.
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agua’[referéncia ao dltimo esconderijo de Lampiao, o leito seco de um ribeirao].

Como se pode explicar o fracasso do bandido, senio pelo fracasso da magia?”'®

Febronio, Tonoli e Lampiao sdo tipos bastantes diferentes. Febronio envolvia
as pessoas a sua volta e havia concebido uma “seita” prépria. Temendo o carisma e
perspicacia de Febronio, a policia e os psiquiatras mantiveram-no afastado do
convivio social por mais de cinqiienta anos. E provavel que em outra cultura
Febronio pudesse ter uma posicao de prestigio pela sua energia pessoal e carisma.
Tonoli nio ¢ considerado de forma alguma um criminoso no Xingu, muito pelo
contrario: ele protegeu sua tribo de um malfeitor, a pedido do chefe. J4 para a nossa
cultura, ele é considerado um criminoso. Um 6timo exemplo da visio de mundo
ocidental foi a reagao da mae da autora, que, quando soube do episédio, exclamou:
“mas vocé andou por aquelas matas com um assassino?!?”. Por ultimo, temos o caso
de Lampiao, chefe do cangaco que virou um heréi folclorico. Matou varias pessoas,
desequilibrou a ordem social do Nordeste, fazendo com que a policia tivesse muito
trabalho para reprimir o movimento. Hoje, ele é considerado mais um heréi que um

criminoso.

186 Tdem.
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Lideres Messiianicos

por Florestan Fernandes e Liicia Helena Higashi

Lideres messianicos que conseguem envolver toda uma comunidade com seu
carisma, a ponto de mobiliza-los em torno de uma seita, tém como esteredtipo no
Brasil a figura de Antonio Conselheiro. Discutiremos nessa se¢ao a historia de
outros dois lideres messianicos, menos conhecidos, mas que também mobilizaram a
atencdo de centenas de pessoas: Jodo de Camargo e “Aparecidio”. Veremos como o
comportamento de cada um deles em relagao a sociedade influenciou suas vidas.
Joao de Camargo morreu coberto de gloria; Aparecidio passou quase uma década

no Manicomio Judiciario.

Joao de Camargo, estudado por Florestan Fernandes, nasceu em meados do
século XIX em Sarapui, préximo a Sorocaba. Era filho de uma escrava chamada
Francisca, que atuava de vez em quando como curandeira, e foi batizado e
introduzido no catolicismo ainda crianca. Trabalhando como escravo, conheceu
outros negros, de quem recebeu forte influéncia. Depois que foi libertado, trabalhou
como empregado doméstico em algumas familias, tendo se casado em 1905 com
uma mulher branca. Segundo Fernandes, “em 1906, ja ‘profetizado’, como diz o
povo, construiu a pequena capela em frente a estrada da ‘Agua Vermelha’. Dal em
diante, dedicou-se exclusivamente a sua ‘missiao’. Todavia, em contraste com 2a
versao oficial, que circula entre os crentes, soube o seguinte por seu primo, o ‘nho
Dito’ ‘Joao de Camargo curava antes de ser ‘profetizado’, desde muito, mas s6 aqui
e ali’. Isso confirma a hipétese da influéncia de sua mae e de algum companheiro

negro, cativo como ele”".

187 FERNANDES, Florestan. “Contribui¢des para o Estudo de um Lider Catismatico”. In: Revista do

Argquivo vol. 138. Sao Paulo, Divisdo do Arquivo Histérico, 1951.
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Sempre que podia, Jodo de Camargo acendia uma vela ao pé da cruz de um
menino de oito anos, chamado Alfredo, que havia morrido no local em um acidente
de cavalo. “Ali ele inicia uma nova fase de sua vida, passando de curandeiro sem
‘ponto’ fixo, a curandeiro ‘instalado’. Nesse lugar, o primeiro passo para essa
transformacao foi a ‘profetizacao’. Dizem os informantes que, em 1906, quando foi
tazer sua devocao diante da ‘cruz de Alfredinho’, cansado depois de um dia de
trabalho intenso, deitou-se a sombra de uma arvore, apos ter acendido a vela, e
adormeceu. Entao o espirito do menino Alfredo teria apresentado toda a cena de
sua morte, revelando-lhe, também, a ‘sua missao’, dizendo-lhe que seria o ‘guia’ e

‘protetor’ de Jodo de Camargo”, assinala Fernandes'™.

O espirito de Alfredinho teria mandado Joao de Camargo acender cinco velas
- numero que pelo qual ficaria obcecado — e construir uma capela em Sorocaba. Na
mesma época, teria visto também o espirito de um padre que havia morrido
recentemente na regiao, e que era muito bem quisto pela populagio. Jodo construiu
a capela conforme tinha sido recomendado, e rapidamente sua seita foi recebendo
discipulos. Com a intengao de curar as pessoas, usava trés simbolos como base para
sua igreja — “pedra, agua e verdade”, amalgamando simbolos catdlicos, da cultura

africana e até do espiritismo.

Com o aumento do numero de adeptos, a igreja de Joao de Camargo foi se
expandindo: da pequena capela que havia em 1906, foi construida uma igreja de
porte médio, até chegar a uma instalacao do porte de uma catedral, que comegou a
ser chamada de “Igreja Bom Jesus da Agua Vermelha”. Ao lado da igreja existe o
chamado “quarto dos milagres”, onde as paredes estao forradas de fotografias de

doentes curados, bracos e maos de cera etc.

Joao de Camargo dava consultas todas as manhas, e com o dinheiro das

esmolas e dadivas dos romeiros, construiu casas para pessoas sem posses. As curas

188 1dem.
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eram feitas com agua e 6leo abengoados por Joao de Camargo. A agua vinha do
pogo construido ao lado da Igreja, e o 6leo podia ser de qualquer procedéncia,
sendo trazido pelo fiel. Utilizava também certas ervas para fazer chas em alguns

Casos.

Mas o processo de cura predileto era através das guias, como descreve
Fernandes: “consistiam num retangulo de papel onde Jodo de Camargo escrevia
‘letras enigmaticas’, no dizer do novelista Antonio Francisco Gaspar, que as viu
nessa época. Depois passou dos ‘papeizinhos’ para os ‘cartoezinhos’; costumava
numerar as ‘guias’ ou entdo por nelas o nome do santo do dia (...) o santo do dia era
o patrono do trabalho e da cura, na dltima fase deste desenvolvimento, levando o
cartdo, isto €, a ‘guia’, as suas propriedades benéficas a 4gua ou ao dleo, atuando,
desse modo, diretamente sobre o crente”®. As guias eram mergulhadas na 4gua ou
6leo santos, que o proprio Joao de Camargo benzia, o que assegurava a eficacia do

tratamento.

Existem varias historias de cura realizadas por Joao de Camargo, tendo sido
narrada a seguinte para Fernandes, por uma pessoa que morava em Bauru: “Minha
mulher estava doente de erisipela e nao havia cura com os médicos. Corremos tudo:
os de la de S. Paulo, e quando ja estava desanimado me contaram que em Sorocaba
tinha um homem que curava todas as doengas. Tomei um automovel e trouxe minha
mulher para ca. Ele disse que nés podiamos voltar para Bauru, que ele mandava o
remédio. Que de trés vezes ela ficava boa. Ele mandou primeiro um cha, para ela
tomar, com um ‘guia’; depois de uma semana, mandou outro. Na outra semana,
mandou outro cha, com o seu ‘guia’. Ela ja estava quasi curada, quando chegou o

terceiro cha. Agora ela ja estd completamente boa”™.

89 Ihidem.

90 Ihidem.
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Os crentes afirmavam que Joao de Camargo tinha uma grande abertura para o
sobrenatural, como um médium. No inicio, ele recebia o espirito de “Alfredinho” e
o do padre que havia morrido anos antes. Com o passar do tempo, passou a receber
espiritos mais elevados, dos santos. No auge de sua trajetéria, conseguia receber
qualquer espirito em qualquer lugar, a qualquer hora. Posteriormente, passou a
receber ordens do Espirito Santo e até de Deus. Por ultimo, passou a receber ordens

da Igreja, entidade que estaria acima de Deus.

Do ponto de vista social, Joio de Camargo foi também muito bem-sucedido.
Empreendeu uma campanha contra os “macumbeiros” e “curandeiros fajutos”,
desacreditando-os e mostrando o trabalho “para o mal” que eles faziam. Tal atitude
vinha ao encontro do desejo da prefeitura e da policia de Sorocaba, que estavam
tendo problemas sérios com os chamados macumbeiros. Fernandes observa que
“praticamente, o exercicio de curas sobrenaturais foi monopolizado por ele [Jodao de
Camargo]; doutro lado, combatia a ‘macumba’ abertamente, impedindo que os seus
crentes e seguidores se utilizassem dos processos da ‘magia negra’ e da ‘macumba’.
Soube que expulsava facilmente os freqiientadores de sua igreja: era suficiente que
desconfiasse da pessoa em questio”™.

Outros preceitos estabelecidos por Jodo de Camargo diziam respeito ao
alcoolismo, ao roubo e outros comportamentos mal vistos. Ele mesmo confessava
ter tido problemas com o alcool antes do envolvimento com os espiritos, e se
colocava como exemplo de redencido. A construcao de casas populares ¢ de uma
escola nos arredores da Igreja deu vida a0 bairro da Agua Vermelha, mais afastado
de Sorocaba. Essas obras foram feitas com recursos da proépria Igreja de Jodo de
Camargo, além de ser feita distribuicao de roupa e alimentos a populagao pobre da
cidade. Ele exercia, assim, uma forte influéncia em seus seguidores, valorizando a

ordem social e fazendo obras de caridade, sem contestar o poder estabelecido.

¥ hidem.
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Analisando a heranga negra de Joao de Camargo em um periodo escravocrata,
Fernandes reflete que “é evidente que a existéncia de uma ligacao bastante estreita
entre os desajustamentos sociais e a revivescéncia de valores magicos e religiosos
tradicionais no comportamento de Joao de Camargo. Parece-me provavel que as
situagOes criticas por ele enfrentadas encaminharam-no para a experiéncia religiosa e
mistica, abrindo-lhe o caminho para a autoconsciéncia dos proprios dotes
sobrenaturais e para a sua qualidade de ‘eleito’ e de ‘predestinado’. Nio ¢ dificil,
doutro lado, compreender o sentido dos ajustamentos desenvolvidos através das
experiéncias religiosas. Esta aparece nitidamente como uma técnica de solugao de
desajustamentos pessoais e de conflitos, com base e apoio na tradi¢ao. Por isso,
aplicando-a com sucesso, Joao de Camargo obteve uma auténtica reabilitacdo
pessoal; em outras palavras, conseguiu uma nova avaliacao de sua pessoa e de sua
conduta, por meio da qual se modificaram as atitudes negativas existentes a seu
respeito””.

Joao de Camargo nio teve aparentemente nenhum problema sério com a
policia ou com o poder politico estabelecido, pois nao os ameacou em momento
algum, muito pelo contrario: as regras que impunha aos seus fiéis ajudavam a manter
a ordem social e até eliminava alguns “desordeiros” que davam trabalho para a
policia, quando condenava os “macumbeiros” e os outros “curandeiros” nos seus

cultos.

Joao de Camargo pdde assim manter sua Igreja até o final da vida. Seu enterro
foi acompanhado por cerca de 4 mil pessoas, nimero significativo para Sorocaba do
inicio do século XX. Até depois de sua morte, muitos fiéis continuam rezando e
acendendo velas no seu timulo, pois acreditam que mesmo depois de morto ele
ainda pode curar. Um dos seus principais discipulos contou a seguinte historia para
Fernandes, que ocorreu quando o lider ja havia morrido: “havia uma moga na cidade

que tinha perseguicdes espirituais, por espiritos pesados (...) Entao apareceu ‘nhd’

92 Ihidem.
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Jodo que disse que ela se livraria da perseguicao, se continuasse a fazer sua fé
religiosa. A moga nao o conhecia e veio me pedir uma descricao dele e disse que era
a mesma aparicao que ela teve, quando acordada, quase ao amanhecer. Ela
continuou a fazer a sua fé, acendeu algumas velas a Joao de Camargo, pouco depois
estava completamente curada™”.

Ao contrario de Joao de Camargo, Aparecidao nao teve respaldo do poder
constituido: em meio a ditadura militar, ele acabou sendo visto como uma ameaca a
ordem estabelecida, sendo por isso mantido preso por quase 10 anos. Considerado
criminoso pela policia e doente mental pela medicina, ele mesmo tinha uma
explicacdo propria para os seus anos de reclusio no Manicomio Judiciario: expiagao.

Vamos contar a histdria desde o inicio:

Descendendo de uma familia humilde de lavradores, Aparecido Galdino
nasceu em 1923 em Maracai, pequena cidade paulista proxima ao rio Parapanema. A
tamilia inteira de Aparecido era extremamente religiosa, sendo freqiiente a
participacao de seus parentes em novenas e procissoes da cidade. Sua mae, que se
dedicava esporadicamente a benzimentos, morreu quando Aparecido tinha 13 anos.

Seu pai casou-se de novo, ¢ a familia se dispersou em busca de terras para plantar.

Em meados da década de 1930, ele comecou a trabalhar como lavrador e
boiadeiro. Em uma tentativa de fazer parte da sociedade dominante, Aparecido
trabalhou na Guarda Nacional, mas saiu quando tomou ciéncia da corrupgao que
permeava as atividades do delegado. Assim, ele voltou a perambular pelas vilas:
tomou conta de umas fazendas, continuou a se deslocar, mas nao encontrou um
lugar para se fixar, onde houvesse um pedago de terra para plantar. Naquela regiao,
ja estava tudo tomado pelos grandes fazendeiros; conseqiientemente, o preco das

terras ja havia subido, tornando-as inacessiveis para Aparecido.

193 Ihidem.
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E nessa época que ele comecou a trabalhar como ajudante de fazendeiros, que
eram, muitas vezes, grileiros de terras. Aparecido chegou a expulsar camponeses que
tinham plantado arroz em uma terra que também nio era do fazendeiro para quem
trabalhava, apesar de nio achar certo fazé-lo. Segundo Lucia Helena Higashi, “¢ esse
seu passado, participando diretamente na violéncia da grilagem de terras, que o
levara a aceitar todo o sofrimento que lhe advira, como expiacdo de uma culpa. Pois,
ainda quando ele nao tivesse sido o imediatamente beneficiado com a expulsao das
terras tomadas pelo capitio Pimpao, ele se constituiu no braco armado a partir do
qual o ultimo exerceu a sua violéncia. Cumplicidade, conivéncia, ainda quando tenha
havido momentos como o citado, em que ele ‘dizia assim:- nao pode fazé isso...
Deve de queré bem o povo trabalhador!..Nao deve despeja...Deve deixa eles colhé o
arroz..’. Nessa mesma passagem, ele ainda dizia, no relato, que, trabalhando, ia
‘conhecendo o ambiente do fazendeiro; dos tubarao. Trabalhando e conhecendo o

que praticava com a pobreza...[grifo dela]””.

Assim como na Guarda Oficial, o trabalho com os fazendeiros foi provocando
um mal-estar em Aparecido. Ele percebia que nao havia justica na forma como essas
pessoas agiam, e foram essas experiéncias que fundamentaram a vivéncia religiosa
posterior. Segundo Higashi, “as andancas de Aparecido pelo Parana haviam-lhe
evidenciado que tanto num como no outro meio, a violéncia, o poder, estavam com
os ‘tubardo’ os da cidade e os do campo. Corrupgao na policia, violéncia do grileiro
tazendeiro, Aparecido provavelmente se sentia entre dois fogos cruzados (...) Tentou

b
fazer carreira na Guarda Oficial; desiludiu-se; trabalhou para os fazendeiros, que lhe
: 3 > , . P .,
garantiam ‘cobertura’ para se tornar também um fazendeiro, ‘a custa de valentia’ e

de ‘ardidismo’, e ali também ele se desencantou’.

Houve assim uma fase de prosperidade nos negécios de Aparecido, quando ele

trabalhou como boiadeiro para os fazendeiros. Foi a época em que ficou com fama

194 HIGASHI, Lucia Helena Massako. Crise e Ressurreicao. Dissertagdo de mestrado em Sociologia

apresentada a USP, 1995.

195 1dem.
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de bom peio, sendo conhecido como “Aparecidio”. Mas o seu desejo de melhorar a
ordem social prejudicava a relacio com os fazendeiros, até chegar em uma situac¢ao
critica, em 1958. E o préprio Aparecido que conta: “eu tinha a maior amizade com

o Zico (...) Mas quando eu cheguei de Goias pra ca (...) cheguei e eles estavam

tazendo o despejo nas barrancas do rio. Entdo via do outro lado que estavam

queimando os ranchos todos da pobreza nas barrancas do rio. Naquele tempo eu era
camarada dos fazendeiros. Passei pro lado de ¢4 (...) Entdo eu atravessei do lado de

c4, deixei o gado, na fazenda do Joao Alves, do lado de 14 (...) no eu atravessar do
lado de ca, foi o primeiro que veio encontra comigo, o Zico e seis soldados, que
estavam junto, e o Armando Pereira, que era capanga... e nao pendia pra pobreza (...)
e peguei e falei pro Zico... E ele veio de encontro comigo, que toda vida ele sabia
que podia contd comigo em toda luta... Mas eu nao podia ser jagunco dele contra
meus irmaos (...) Entdo eu disse: - Esse servi¢o vocés nao podia fazé... Essa terra
pertence a Marinha: sessenta metros de terra firme, pertence a Marinha; oitenta
metros de terra molhada, pertence a Marinha. Esse povo esta s6 na barranca do rio.
Entdo pra mode voces fazé isso, voces tinha que pega e da outra terra pra eles
trabalha... Daquele dia em diante, eu nao tive mais amigo: os fazendeiro todos nao
ticaram mais amigo meu (...) Entdo foi o ponto que eu fui lutd com meus

negocinho; fui mascatea tropas de animais por minha conta (...) perdi o crédito|grifo

dela]™.

Foi a partir de 1958 que ele se voltou para a vida religiosa, tendo sofrido varios
conflitos interiores por abandonar a antiga vida: “essa riqueza dessa terra nao vale
nadal A riqueza do homem ¢ satude, amizade, ter justicia, amar as religido — tudo o
que Deus deixou de bom (...) Tem muitos que pede: -Oh, meu Deus! Eu podia ser

ricol... Joga no bicho pra ser rico...Nao!l Nao ¢é assim. Deus ndo deu essas riqueza.

Essa riqueza vem do homem. O dinheiro abengoado por Deus, é aquele que vocé

ganha do seu suor, Ele é abengoado. Nao ¢ o dinheiro ganhado assim abeciamente...

Entio vocé ganhando com seu suor voce vive daquele poquinho de dinheiro...Como

19 Ibidem.
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voce quer viver, voce quer que seu irmao viva. Af voce ta dentro da lei divina (...)

Alembra bem que Deus deu os dois bragos e disse: -‘vai, faga da tua parte, que te

ajudarei. Viva do suor do teu rosto, pra ndo pesa no teu irmaol’(...) Se a pessoa

pendé pri riqueza, o Deus dele ¢ a riqueza; o bem dele é o dinheirol...[grifo dela]”™.

Aparecido chegou a pensar nas alternativas que ele tinha para viver, em vez de
trabalhar para os “tubardo”. Apesar de ter ouvido falar em Lampido e admira-lo pela
sua luta em prol dos necessitados, ele ndo gostava do emprego da violéncia.
Também ndo se sentia a vontade na politica. Sem identificar-se nem com o
banditismo social, nem com a vida politica, Aparecido encontrou a funcao que lhe
cabia: “Entao, eu parti pro lado do bem que o lado do bem ¢ criativo; de zela pelas
pessoas doente, ensind os bons caminho...””

Comegou a benzer alguns animais, e via que os bichos melhoravam. Logo
chegaram pessoas doentes querendo ser benzidas, e ele foi benzendo, cuidando
delas, até chegar a ganhar fama na regiao. Além de benzer, ele procurava instruir as
pessoas para o “caminho do bem”. Aparecido creditava a doenca a falta de fé.

Analfabeto, apenas ouvia trechos da Biblia que algum fiel Ihe contava.

Sua prépria casa servia para abrigar os doentes e desamparados, que chegavam
em nimero cada vez maior. Sem cobrar pelos benzimentos e oferecendo ajuda aos
necessitados, sua casa virou referéncia para a populacao humilde da regidao. Grupos
de fiéis chegavam de caminhio diariamente em sua casa, em uma média de 200
pessoas por dia. Sem muito espago na casa, a mulher e os filhos de Aparecido
comegaram a ficar incomodados com aquele tanto de gente acampada no quintal e
na sala. Nao demorou muito para que seus familiares saissem da casa, deixando
Aparecido sozinho. Sem se abalar, ele encarava o seu trabalho como uma missao

divina, tendo que passar por varias provagoes.

7 Ibidem.

198 Ihidem.
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Em 1964, ou seja, dois anos depois que comegou a benzer, Aparecido passou
a preocupar os fazendeiros e o delegado da cidade de Rubinéia. De vez em quando,
aparecia alguém pedindo para ele parar de benzer, mas foi em 1966 que o delegado
pediu explicitamente para que Aparecido parasse com o benzimento, alegando que
provocava confusao com a multidao a porta de sua casa. Ele chegou a ser preso por

alguns dias, mas logo foi posto em liberdade.

Aparecido continuou a benzer, mas agora sob os olhares atentos dos policiais.
O benzedor foi para uma fazenda em Urania, cidade proxima a Rubinéia, a fim de
fugir das intimida¢oes. Mesmo assim, grupos de doentes continuavam a seguir seus
passos, e Aparecido continuou a benzer ali, mas acabou voltando para sua casa, pois

estava sendo criada uma confusiao também em Urania.

Os policiais continuaram com uma marcac¢ao cerrada em Aparecido. Alguns
chegavam para intimida-lo com armas, outros iam a paisana para serem benzidos e
testarem Aparecido. Uma noite, chegou um delegado bébado gritando que ele tinha
que acabar com “essa porcaria” e enfiou o revolver na boca de Aparecido duas

vezes, e Aparecido acabou desarmando-o.

As autoridades viam Aparecido como um lider dos pobres, em um clima social
com grande tensao de classes: os camponeses estavam sendo expulsos das terras
pelos fazendeiros, e a cidade de Rubinéia tinha a perspectiva de ser inundada pelo
lago da barragem de uma usina hidrelétrica em construcao. Além disso, na década de
1960 a ditadura militar estava a todo vapor, com forte campanha anti-comunista.
Um lider carismatico barbudo, que alojava centenas de doentes pobres em sua casa
comecou a despertar a preocupacao dos “detentores da ordem” também sob este

aspecto.

O cerco policial se fechava. Um dia, Aparecido recomendou aos fiéis que
assistissem a missa na Igreja. Assustado com a multidao de fiéis de Aparecido que
queriam ingressar na Igreja, o padre chamou a policia. Nao demorou para Aparecido

ser procurado em sua casa e mandado para a delegacia. Percebendo que nio poderia
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enquadra-lo como criminoso, o delegado mandou-o para o hospital, a fim de ser
examinado por um psiquiatra. O modo de pensar do delegado, assim como o de
muitas autoridades, era o seguinte: “se ele esta perturbando a ordem mas nao ¢
criminoso, entdo deve dar para enquadra-lo como louco”. Mas nio foi ainda dessa

vez que os médicos conseguiram cala-lo.

Outra marca de Aparecido era o comportamento anti-institucional, de nao
querer formalizar sua casa como centro de caridade, nao querer pagar imposto, nao
querer se enquadrar em moldes pré-estabelecidos: “a igreja, pra mim... quarquer um
lugar ¢é igreja. Eu benzo em quarquer lugar que for pra benzé...no meio dessa rua...se
Deus acha que aquela pessoa merece, pode benzé ela embaixo de uma arvore. Nao
precisa de centro (espirita)...O centro ¢ eu mesmo; eu sou um transmissor. O que eu
recebo, eu distribuia...em quarquer lugar. Nao preciso arruma um lugar, um prédio
pra mim concentra, nio...eu ja trago concentrado o que eu penso. Na fé, pra mim ¢

a mesma coisa. Pra mim, a igreja é assim: ¢ o corpo do povo. O povo de boa fé é a
igreja de Deus [grifo dela]”.

Para agravar ainda mais a situacao, Aparecido resolveu formar uma guarnicao
particular, uniformizada, com seus fiéis, a fim de demonstrar que, apesar de nao ser
“institucionalizada”, sua organizacio era forte e tinha uma ordem. Em vez de ser
entendida por esse lado, as autoridades de Rubinéia interpretaram a guarni¢ao de

Aparecido como um exército revoltoso que pretendia tomar a cidade.

A populagiao de Rubinéia vivia alarmada com a perspectiva de ter que sair da
cidade, que seria completamente alagada. A empresa que estava construindo a
hidrelétrica atrasou na desapropriagdo e no pagamento de indeniza¢des, e logo
surgiu um boato que Aparecido era contra a desapropriacao. As autoridades temiam
que Aparecido, com seu “exército” formado, criasse problemas, tal qual Anténio

Conselheiro.

99 Ihidem.
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Pronto: era o que faltava para completar o cenario. No meio desse clima tenso,
com a perspectiva de Rubinéia desaparecer, a expulsao dos camponeses das terras e
a ditadura militar, Aparecido surgiu como um bode expiatério, sendo projetado nele
todo o caos que estava ao seu redor. Finalmente, em 1970, uma tropa policial cercou
sua casa, rendeu a “guarnicao”, e prendeu Aparecido e mais 17 fiéis, entre eles duas
mulheres. FEle continuou benzendo na cadeia, mas logo seu cabelo e barba — que
caracterizavam sua identidade mistica - foram cortados, e ele resolveu deixar de

benzer enquanto estivesse preso.

Aparecido foi acusado de curandeirismo, de ter ganhos materiais “explorando
a fé do povo”. Foi acusado também pela Justica Militar de ter formado um exército,
infringindo a Lei de Seguranca Nacional. Os 17 fiéis presos foram soltos, e
Aparecido foi mandado para Sao Paulo. Passou dois anos no Carandiru, enquanto
os militares observavam se ele nao tinha ligacao com os presos politicos ou ainda
com os terroristas. A Justica Militar absolveu-o, mas foi através da psiquiatria que
Aparecido acabou sendo detido por mais sete anos, devido a um quadro

“esquizofrénico-parandide”.

No Manicomio Judiciario, Aparecido aprendeu a ler e escrever, trabalhou
como copeiro no refeitério e ficou amigo de muitos funcionarios. Apesar de todas
essas demonstragoes de sanidade, o parecer médico anual a seu respeito era sempre
negativo: afinal, os médicos nem o examinavam. Havia, na época, cinco médicos
para atender 1200 pacientes. Em meados da década de 1970, um parecer admite que
Aparecido esta lucido, mas ainda é um “elemento perigoso para a seguranca da
coletividade”. Ninguém queria se responsabilizar pela saida de Aparecido da

reclusio.

Entretanto, em 1978, durante a Semana dos Direitos Humanos, promovida
pela Arquidiocese de Sao Paulo, o caso de Aparecido foi denunciado e logo pediu-se
que fosse revisado. Novos médicos foram convocados para examinar Aparecido, € o

caso foi amplamente discutido na imprensa.
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Aparecido encarava sua reclusio como uma provagao que ele tinha que
enfrentar. Ainda no Manicomio, ele reflete sobre sua condi¢ao: “eu sentia que esse
sofrimento meu nao era por mim. Era um sofrimento dado por Deus, que eu tinha
que passa (...) Ia chega uma hora que, por Deus mesmo, e o povo de boa fé, ia
parecé aquelas pessoas pra me ajudd. Entao, quero dizé que ja vem confirmando as

providéncia divina. Entdo ¢ o ponto que eu ndo me afobo nem um momento.

Esperando as providéncia de Deus...Entao é o ponto que vem vindo.. Em 70,

quando fui preso, eu niao podia corré. Porque tudo aquilo que eu fiz, eu tinha que
taze, sabe?.. Quando eu fui preso, eu nao fui comunicado que vinha para o
Manicomio. Mas eu fui comunicado desde o principio do meu benzimento, que eu
ia entra em batalha de benzimento, mas eu ia sofré muito, sabe..
Espiritualmente...Mas que eu pegasse sempre com Deus, porque o povo de Deus,
era o unico que podia me dar a mio (...)A minha missio, eu creio que seja cumprida.
Nao perco a fé em Deus nem um pouquinho, porque se eu tinha que passa nesse
sofrimento por uma prova, entdo eu té passando, sabe.. Porque nao tem jeito da
pessoa escapa. Se voce ¢ marcado praquilo, tem que passa! Entdo eu nao vou contra
nenhumas pessoas. Nao sou contra autoridade(...) Entdo eu acho que eu to
sofrendo, porque tinha que sofré mesmo. Eu tinha que cumprir essa missio dada

por Deus [grifo dela]””.

Em 1979, o caso de Aparecido foi reexaminado a pedido da Arquidiocese de
Sao Paulo, tendo sido ele considerado sao e inofensivo. Posto em liberdade, foi para
a casa do filho e voltou a “vida normal”. O prefeito lhe havia feito um convite
quando ainda estava em Sao Paulo: trabalhar para a prefeitura como jardineiro, com
um salario mensal. Depois de onze anos de trabalho, ele se aposentou por idade.
Mesmo assim, continuou a trabalhar para ajudar no sustento da nova familia que
havia formado, com duas criancas pequenas. Nao se soube mais de benzimentos que

ele tenha feito. Da tltima vez que dele se teve noticia, ele estava como 69 anos e

200 1 idem.
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trabalhava como jardineiro de uma construtora, plantando nos acostamentos de

rodovias.

Os trabalhos de Jodo de Camargo e de Aparecido sio muito semelhantes:
benzimento, instrucao religiosa, ensinamentos. O que fez com que um fosse
reconhecido e admirado pelo seu “dom”, tendo deixado seguidores ainda nos dias
de hoje, e o outro fosse perseguido e mantido recluso no Manicémio Judiciario por
9 anos? Joao de Camargo conseguiu conquistar o apoio e o respeito das autoridades
que o circundavam, enquanto Aparecido foi considerado uma ameaga a ordem
estabelecida. Segundo Higashi, “denominado ‘curandeiro e falso lider religioso’
pelos seus detratores, ele foi colocado na condicido de lider, de um lider messianico.
O ‘Lar Divino’, onde acolhia os pobres doentes (ou doentes pobres) que buscavam
cura através de seus benzimentos, foi interpretado como um possivel foco de um
antro de um novo Antonio Conselheiro. Como lider, suposto, foi acusado de induzir
a desobediéncia civil (como o nao pagamento de impostos) e de pregar contra a
construc¢ao da barragem de Ilha Solteira no rio Parana (concebida pelas autoridades
governamentais como parte do maior e mais moderno complexo hidrelétrico do
mundo)”?".

Sem ter respaldo das autoridades e vivendo em uma época tensa, em que havia
conflitos freqiientes entre camponeses e fazendeiros e a ditadura militar cerceava a
liberdade da populagao, Aparecido identificou-se com o grupo mais fraco e foi
eleito por esse grupo como o “defensor dos pobres”. Vemos que a historia se repete
em diferentes épocas e lugares: ndo tardou a aparecer forte resisténcia do poder

constituido, que se sentiu ameac¢ado pelo carisma de Aparecido.

Tenho treis enxada, redondinha
de carpir pedra, que eu guero

que figue na histiria

20! Ihidem.
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Pra todo mundo que nio enxergou en

saber que o homenm vive do trabalho.

Aparecido Galdino™

202 Thidem.
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Ishi, o ultimo Yahi norte-americano

por Theodora Kroeber

Em 1911, um indio nu, sozinho e sem saber falar inglés, foi encontrado em um
canto do curral de uma fazenda na Califérnia. O xerife local apareceu, vestiu-o e
conduziu-o a cadeia. O indio, que depois seria chamado de Ishi, ndo ofereceu
resisténcia em nenhum momento, e aparentava estar exausto e faminto. Alguns
indios foram recrutados para tentar falar com Ishi e descobrir de que tribo ele era,
mas ninguém sabia falar sua lingua. O fato foi atraindo a ateng¢do de curiosos, e
chegou a ser noticiado no jornal. Foi quando despertou o interesse de Waterman e
Kroeber, entao dois jovens antropologos: “O Professor Waterman, que tinha 26
anos e era o mais mog¢o dos dois antropologistas, chegou a Oroville para ver o
selvagem. Encontrou-o sentado em sua cela da prisdo, desconfiado e atormentado
pelas interminaveis perguntas com que o bombardeavam em varias linguas (...)
Quando ficaram a s6s, Waterman sentou-se ao seu lado com uma lista em
transcricao fonética das palavras que gravara de dois dialetos Yanas [do grupo
lingtifstico de Ishi] em rapida marcha para a extin¢ao. Eram dialetos apenas dos
Yanas do Norte e do Centro. Nao dispunha de qualquer pista para a linguagem da
tribo perdida que ficava mais ao sul, a dos Yahi. Waterman foi lendo lentamente a
lista. Pronunciava cada palavra da melhor maneira que lhe era possivel. O indio
prestava aten¢ao, mas nao externava qualquer reagao. Por fim, quase ao acabar a
lista, Waterman disse desanimadamente a palavra siwinii, que significava pinheiro-
amarelo, a0 mesmo tempo que batia na armacao de pinho da cama em que estavam
sentados. O rosto do indio se iluminou ao reconhecer a palavra. Waterman repetiu a
palavra magica; o indio repetiu-a, corrigindo-lhe a pronincia, e nos momentos
seguintes ambos ficaram batendo na madeira da cama e repetindo um para o outro:

siwini, siwvinil’, relata Theodora Kroeber, esposa de Alfred Kroeber™.

203 KROEBER, Theodora. “Ishi em Dois Mundos: biografia do dltimo indio selvagem da América do

Norte”. In: Revista Selecies, 1961.
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Waterman conseguiu estabelecer uma comunica¢ao com Ishi, precaria no
inicio, mas que aos poucos foi melhorando. Descobriu ser Ishi o ultimo indio Yahi,
tribo meridional pertencente ao grupo Yana. Estava vagando sem rumo, sozinho e
desiludido quando foi encontrado pelo xerife. O nascimento dele foi estimado em
1860, época em que a sua tribo contava com menos de 12 membros. Ishi viu todos
morrerem ou desaparecerem, tendo que se esconder da populagiao branca que se
aproximava cada vez mais. O surto do ouro na Califérnia, no final do século XIX,
contribui bastante para a dizimag¢ao do povo de Ishi: epidemias, polui¢io dos rios e
a destrui¢ao das fontes de alimentagao foram alguns dos efeitos nocivos da presenca
branca no territério Yahi. Enfrentando dificuldades para viver do modo tradicional,
pois a caga, a pesca e mesmo a coleta estavam prejudicados, a aldeia de Ishi
comecou a definhar. Por ser um povo tradicionalmente guerreiro, os Yana
comegaram a ser culpados por tudo de errado que acontecia com os brancos na
regido, recebendo severas represalias por conta disso. Em 1861, tribos vizinhas de
Ishi tinham sido extintas. Segundo Kroeber, “trés anos depois (quando Ishi tinha
cerca de trés anos de idade), o inexplicado assassinato de duas mulheres brancas
langou os vigilantes numa verdadeira orgia de carnificina. No comeco do ano, os
Yana do norte e do centro contavam cerca de 2.000 pessoas; quando terminou o
ano, apenas 50 ainda estavam vivos”**. Os Yahi conseguiram sobreviver por mais 50
anos antes de serem extintos, com a morte de Ishi. Tudo isso foi sendo contado por
Ishi ao longo dos anos aos amigos antropélogos, mas o verdadeiro nome de Ishi
nunca saberemos: como em muitas outras tribos, entre os Yahi existe um tabu que
proibe os membros da tribo de dizerem seus préprios nomes. E Ishi se recusou a
dizé-lo até o final, tendo sido conhecido apenas como “Ishi”, que significa

“homem” em Yahi.

Outras historias ficaram bastante fragmentadas, devido a forte carga
emocional que representavam para Ishi. Por exemplo, ele nunca contou o episodio

completo do massacre de sua tribo por um grupo de vingadores brancos, que

204 1 dem.
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acharam que os Yahi tinham matado uma familia de fazendeiros e queriam retaliar.
S6 se sabe que um grupo de homens brancos atiraram indiscriminadamente em
direcio a aldeia, tendo se salvado pouquissimos membros, entre eles Ishi, na época
com apenas trés anos, e sua mae. Em outra ocasido, Ishi contou que cacadores Yahi
haviam matado uma cabeca de gado que pertencia a um fazendeiro, e em represalia
foram encurralados e mortos mais trinta Yahi, incluindo criancas e mulheres.

Contava Ishi entao com oito anos.

Nao mais que quinze Yahi sobreviveram a estes dois grandes massacres: “o
afastamento e a retirada tornaram-se desde 1850 um habito Yahi. Passou a ser, no
longo siléncio que se seguiu, a regra absoluta de vida (...) Viviam em locais
escondidos por sua inacessibilidade (...) as suas casinhas e seus depositos de
mantimentos eram cuidadosamente camuflados com galhos vergados das arvores.
Viajavam saltando de pedra em pedra para nao deixarem rastro com os pés nus, ou
caminhavam rio acima ou rio abaixo por dentro da agua, fazendo dos arroios
estradas reais. Na terra, cada pegada era coberta com folhas secas, apagada’®.
Alguns anos se passaram sem nenhum conflito com a sociedade branca, que se

expandia cada vez mais pelo territério que pertencia aos Yana: pequenas cidades e

fazendas comecaram a tomar conta da regido.

Mesmo constituindo um grupo de apenas cinco pessoas, os Yahi continuavam
a manter os seus costumes tradicionais: cerimonias funebres, crenca e rituais dos
antepassados ainda permaneciam fortes na pequena tribo. Entre os cinco membros
remanescentes, havia Ishi, sua mae, sua irma, e outros dois homens que nao eram
parentes. Uma nova aldeia foi construida em um lugar ainda mais afastado. Alguns
anos depois, 0 homem mais moco morreu, tendo restado apenas Ishi, sua irma, sua
mae e um homem mais velho. Em 1908, uma empresa de engenharia foi mandada
para a regido para construir uma barragem, e acabou deparando com a tribo

escondida dos Yahi. Ishi, a irma e o velho, que conseguiam correr, fugiram; a mae

205 Thidem.
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foi coberta com peles, a fim de tentar passar despercebida. Fla foi encontrada, mas
nao a machucaram; a equipe de engenharia levou “como lembranga” todos os
objetos que encontraram, que simplesmente eram os Gnicos meios de subsisténcia
daquele grupo. Ishi nunca mais viu a irma e o homem mais velho, tendo encontrado
apenas a mae, que morreria logo depois. Por dois anos, Ishi ficou sem falar com

ninguém, até ser encontrado no curral pelo xerife.

Agora, Ishi havia encontrado alguém com quem poderia conversar. Waterman
levou-o para Sao Francisco e hospedou-o no Museu de Antropologia, tendo sido
bem acolhido pela populagao local. Estranhando no inicio o uso de sapato, o trem e
as multidGes nas ruas, aos poucos ele foi se acostumando a essa nova realidade. Foi

apresentado a Kroeber, e logo teve inicio uma estreita amizade entre eles.

Ishi comecou a se adaptar aos costumes dos brancos: aprendeu a se vestir
sozinho, embora seus pés ainda estranhassem o uso de sapatos; observando a
esposa de Waterman, conseguiu usar muito bem os talheres na mesa; sempre o
estranhava a grande quantidade de pessoas, em qualquer lugar que fosse: ele estava
acostumado, até cinco anos antes de ser encontrado, a conviver com no maximo
vinte pessoas. Kroeber preparou uma sala do Museu de Antropologia com
pertences indigenas, e organizou uma tarde por semana para que Ishi estivesse ali,
explicando para as pessoas o modo de vida Yahi. Embora tenha ficado inibido no
inicio, logo Ishi se sentiu a vontade para conversar com as pessoas que iam visita-lo.
Interessante notar que ele nao chegou a sofrer nenhum tipo de discriminac¢ao nesses

tempos em que esteve em Sao Francisco.

Um agente especial do governo para os indios apareceu certo dia para
perguntar a Ishi se ele ndo gostaria de voltar para suas terras, € viver em reservas
com outros indios. Sabendo que nao poderia mais viver do modo tradicional Yahi,

pois todos ja haviam morrido, Ishi recusou-se a voltar:
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“- Viverei como o homem branco o resto dos meus dias — disse ele em Yahi. —

Desejo ficar onde agora estou. Ficarei velho nesta casa e aqui morrerei.”?

As tardes de domingo em que Ishi fazia demonstragdes de como se preparava
uma ponta de flecha, ou de como se acendia um fogo, atrafam cada vez mais
interessados, e o proprio Ishi esperava ansiosamente por esse momento. A fim de
torna-lo menos dependente de Kroeber e Waterman, os dois antropdlogos
nomearam-no assistente do zelador. Ishi passou entao a receber um salario que
cobria com folga seus modestos gastos. Para receber seu ordenado, Ishi aprendeu a

escrever seu proprio nome.

Comegou a andar sozinho de bonde, e decorou os nimeros que passavam
perto do museu. Entre as comodidades da civilizagao, considerava o fésforo e a cola
as mais uteis. Apenas uma demonstra¢ao de como se dava um né de gravata foi
suficiente para ele fazer igual, pois estava acostumado a trangar cordas e cestos.
Aprendeu razoavelmente o inglés, dominando cerca de 500 palavras. O seu inglés foi
nascendo a medida em que fazia amigos. Além de Waterman e Kroeber, Ishi ja era
bem-quisto pelos funcionarios do museu, pelo Dr. Pope e Juan Dolores. Este
ultimo, indio Papago que ja vivia em Sio Francisco hé varios anos, conhecia muitos
outros brancos e indios, que apresentou a Ishi. Dr. Pope, médico do hospital
vizinho ao museu, ficou encantado com o modo como Ishi preparava um arco, e dai
nasceu uma profunda amizade. Ishi vivia no hospital com Pope, vendo-o operar e

considerando-o um verdadeiro &uwi, que significa médico ou feiticeiro em Yahi.

Em 1914, Ishi e seus grandes amigos — Waterman, Kroeber, Pope e Saxton,
filho de Pope — passaram uma temporada no antigo territorio Yahi. Apesar da
resisténcia inicial em ir, Ishi aceitou. “Banhavam-se todos os dias na agua fria do rio.
Comiam caga e peixe que os cagadores, Pope e Ishi, abatiam com arco e flecha e

langa, e que eram assados em forquilhas sobre uma fogueira. A noite sentavam-se ou

206 Thidem.
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deitavam-se em torno do fogo, cantando ao som do pequeno violao de Pope. E Ishi
ensinava o jovem Saxton a dangar com ele o simples sapateado da danca de roda dos
Yahi. A expedicdo correspondeu de sobra a expectativa de Waterman e Kroeber.
Percorrendo de novo o territério que ha tanto tempo conhecia, Ishi parecia ter uma
subita compreensdao de um sentido da histéria, em que o passado nao era nostalgia,
mas fazia parte de um futuro vivo. Gragas a permanentes e laboriosos registros, ele e
sua tribo aniquilada continuariam a viver. Contava aos seus amigos tudo o que sabia
da vida velha, a fim de que os Yahi também participassem do longo desfile que ¢ a
histéria da humanidade.””?”

Ishi foi apontando aos poucos os esconderijos, os lugares dos massacres, os
pontos de pesca, e foi se transportando para aquela época em que vivia ali. Apesar
de parecer estar satisfeito com a viagem, um dia Ishi quis voltar para o museu, “para
a sua casa”. Os outros queriam ficar ainda alguns dias, mas com a insisténcia de Ishi,

todos voltaram. Foi a dltima vez que estariam juntos e despreocupados.

Logo que voltou, Ishi pegou um resfriado que evoluiu para uma pneumonia,
pois nao tinha os anticorpos de quem ¢ da cidade. Na primavera seguinte, teve
tuberculose, que foi tratada, mas ele ainda nao estava completamente curado. Talvez
o impacto emocional de voltar para sua antiga vida no mato, com 0s novos amigos,
tenha desencadeado esse baixo quadro de imunidade. Nao sabemos. O fato ¢ que,
depois de voltar da temporada no estilo de vida Yahi ele comegou a apresentar uma
tragilidade somatica que nao havia apresentado antes. Dr. Pope acompanhou a
tuberculose do amigo de perto, levando-o a médicos que conhecia, mas Ishi

continuava com um quadro grave de saide.

Pope levou-o de volta para o museu, colocou diversos pertences Yahi no
quarto de Ishi, e tentou deixa-lo a vontade com as pessoas de que gostava. Os

tratamentos nao adiantaram: morreu em 1916, depois de viver cinco anos entre os

27 Thidem.
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brancos. Os funerais foram feitos de acordo com a tradi¢ao Yahi: foi cremado junto

com seus pertences. As cinzas foram guardadas em um jarro Pueblo.

Ishi é um caso raro de alguém que perdeu completamente sua cultura de
origem, e foi obrigado a se integrar em outra cultura para sobreviver. Nao temos
elementos para discutir se ele ¢ um homem marginal. A prépria nogao de
marginalidade parkiana pressupoe duas culturas operando juntas, o que nao ocorreu
para Ishi: nao havia outra op¢ao de ajustamento que nao fosse estar no mundo dos
brancos ou, quem sabe, viver em outra tribo indigena, pois nao havia mais nenhum

Yahi exceto ele.

Sem duavida, ele estava entre dois mundos, mas que nao conviveram
Simultaneamente: primeiro existiu para ele o mundo Yahi, e depois, num segundo
momento, o mundo ocidental. Ele mantinha sempre em mente costumes e crengas
dos antepassados, mas sabia que nao poderia viver mais do modo tradicional. Talvez
por isso sua adaptagao a civilizagao branca tenha sido relativamente facil: ao
contrario dos homens marginais tipicos, ele nao podia pendular de uma cultura para
outra, pois uma das suas referéncias culturais havia sido extinta. Pope escreveu a
respeito do amigo: “e assim, estoico e destemido, desapareceu o ultimo indio
selvagem dos Estados Unidos. Com ele se encerra um capitulo da Historia.
Considerava-nos ele complicadas criangas, inteligentes, mas ndo muito ajuizadas.
Conhecemos muitas coisas boas e muitas coisas falsas. Ele conhecia a Natureza, que
¢ sempre verdadeira. Tinha as qualidades de carater que perduram eternamente. Era
bom; tinha coragem e autodominio e, embora tudo lhe houvessem tomado, nao

havia amargura no seu cora¢io. Tinha alma de crianga e espirito de filésofo””.

208 Thidem.
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Trés sociedades diferentes,
com comportamentos sociais desviantes

por Margaret Mead

A antropdloga Margaret Mead discute em “Sexo e Temperamento” a questdo
do “anormal”, do “desviante social”: “sob o termo ‘inadaptado’ incluo qualquer
individuo que, por disposi¢oes inatas ou acidente da primeira educacao, ou mediante
as influéncias contraditérias de uma situacdo cultural homogénea, foi culturalmente
‘cassado’ sic, o individuo para quem as énfases mais importantes de sua sociedade
parecem absurdas, irreais, insustentaveis ou completamente erradas (...) a mais
superficial inspe¢ao de nossa historia ¢ suficiente para demonstrar que dotes
exaltados num século sdo desaprovados no seguinte. Homens que seriam santos na
Idade Média nio tém voca¢io na moderna Inglaterra e América”™”.

Mead mostra que existem dois tipos de “anormais”. Em primeiro lugar, os
chamados “fisiologicamente inadequados”, com algum defeito fisico ou outra grave
inaptidao. Em segundo lugar, ha os “desajustados culturais”, cujo principal
problema ¢ a diferenca entre suas caracteristicas inatas (temperamento, desejo,
inclinacdes, interesse) e o “comportamento ideal”, os valores basicos da sociedade.

E desse segundo tipo de “anormalidade” que Mead trata a seguir.

Foram estudadas por ela trés sociedades na Nova Guiné absolutamente
discrepantes quanto ao “comportamento ideal”. Os Arapesh formavam um grupo
que buscava a harmonia interna, o companheirismo, o altrufsmo e a paz. As criangas
eram educadas no sentido de cooperar, respeitar os outros e nao brigar. Interessante
observar que os Arapesh esperavam isso tanto dos homens quanto das mulheres,

sem distincao de sexo.

209 MEAD, Matgaret. Sexo ¢ Temperamento. Sio Paulo, Editora Perspectiva, 2000.
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Como observa Mead, “aqueles que mais sofrem entre os Arapesh, que
consideram todo o esquema social o menos conveniente e compreensivel, sio os
homens e mulheres violentos e agressivos. Isto, vé-se imediatamente, contrasta com
a nossa propria sociedade, onde o homem suave e nio agressivo é condenado e a
mulher agressiva e violenta ¢ vista com desaprovacao e censura, enquanto entre os
Arapesh, com sua falta de distin¢do entre temperamento masculino e feminino, o
mesmo temperamento sofre em cada sexo”?".

Entre os inimeros casos desviantes relatados por Mead, destacamos Temos,
uma garota que destoava completamente do comportamento esperado: “Temos era
uma menina assim - violenta, dominadora e ciumenta; em sua série de casamentos
infelizes encontrava todas as circunstancias que era incapaz de enfrentar. Tornou-se,
por isso, quase obsessiva em suas hostilidades; acompanhava seu esposo a todo
lugar, brigava continuamente até com as criancinhas da aldeia que murmuravam por
tras de suas costas: “Temos ¢ ma. Ela nao gosta de dar nada aos outros’. Entretanto,
Temos era apenas uma menina egocéntrica, mais dominadora e exclusivista em seus
sentimentos do que a sociedade Arapesh considerava apropriado”. Sendo uma
sociedade pacifica, os Arapesh nio impoem grandes san¢oes aos individuos

desviantes, mas acabam tratando-os como semi-loucos.

Na segunda sociedade estudada por Mead, os Mundugumor, o
“comportamento ideal” era exatamente o oposto ao dos Arapesh: a competitividade,
o orgulho, a agressividade e a rudeza eram as caracteristicas socialmente almejadas.
Um homem ou uma mulher Mundugumor que seja cooperativo, docil e altruista é
ridicularizado pela maioria da tribo, sendo tratado como um “estupido”. Vemos aqui
a relatividade cultural no tocante ao “comportamento ideal” de cada sociedade.
Muitos desviantes dos Arapesh, como Temos, seriam perfeitamente integrados entre

os Mundugumor.

0 Idem.

M hidem.
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Dessa forma, os desviantes tipicos entre os Mundugumor sao aqueles
individuos leais, paternais, receptivos e pacificos. Era esse o caso de Ombléan, “um
jovem esbelto, delicadamente constituido, vivo, porém alheio por temperamento a
qualquer dos objetivos dos Mundugumor. Era décil, cooperativo, sensivel,
facilmente engajado nas causas dos outros. Sua casa estava sempre cheia de gente
por cuja custédia nao lhe cabia qualquer responsabilidade genuina (...) dessa forma,
Ombléan tinha a seu cargo trés mulheres, cinco criangas pequenas e um rapaz
preguicoso e grandalhdo [cunhada, sogra, primo e agregados]. Nenhuma dessas
pessoas que dele se aproveitavam o respeitava especialmente; era demasiado débil e
bondoso para espanca-los com cranios de crocodilos ou arremessar-lhes ti¢oes
acesos. Em consequiéncia, fazia boa parte do trabalho sozinho, plantando inhame,
cultivando sagu e cacando para alimentar a familia”*”.

Ao contrario dos Arapesh e Mundugumor, na terceira sociedade estudada por
Mead os papéis sexuais eram bastante diferentes para os homens e as mulheres:
esperava-se que os homens fossem voluveis, afetados e submissos, enquanto as
mulheres deviam ter iniciativa, ser objetivas ¢ dominar os homens. As atribui¢oes de
pescar, remar e preparar as cerimonias eram femininas entre os Tchambuli. Os

homens deviam preocupar-se mais em dangar do que em cagar ou pescat.

Segundo Mead, “é mister lembrar que existe contradicao na sociedade
Tchambuli, que, sob formas patriarcais, as mulheres dominam a cena. Com uma
personalidade social mais dominadora e definida do que ¢ usualmente desenvolvida
nas mulheres, mesmo sob a matrilinearidade, as mulheres sdo teoricamente sujeitas
aos homens; foram, na verdade, compradas e pagas, fato que é mencionado com
freqiiencia (...) a0 mesmo tempo, [0 homem] leva uma vida afinada as vozes das

mulheres, onde cerimonias sao organizadas por causa das mulheres, onde as

22 1hidem.
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mulheres tém a primeira e a tltima palavra nos acordos economicos. Todo o que

ouve sobre o sexo acentua o direito da mulher 2 iniciativa™”.

Os desviantes entre os Tchambuli sao justamente os homens enérgicos,
dotados de iniciativa, dominadores e que se recusam a se submeter a sua propria
esposa. Esse foi o caso de Kaviwon, “um belo jovem musculoso, filho do Lulai
indicado pelo governo, [que] tentou realizar, através da posi¢ao paterna, o desejo de
dominar. Mas o pai limitou-se a balangar os cachos e retirou-se. Kaviwon, sentado
no chao de sua casa, foi tomado por um desejo incontrolavel de atirar uma lan¢a no
grupo de mulheres tagarelas, suas duas esposas e as irmas delas, sentadas sob sua
casa. Disse simplesmente que nao conseguia mais suportar a risada delas. A langa,
enfiada compulsoriamente através de uma fenda no assoalho, traspassou a bochecha
da esposa, e durante algum tempo houve temor por sua vida. Sintomas neuréticos,
atos incontaveis de 6dio e violéncia, caracterizam estes jovens cuja sociedade lhes
diz serem os amos em seus lares, mesmo depois que tal comportamento se fez
completamente obsoleto”",

Ja a mulher Tchambuli desviante, que nao possui a “personalidade ideal”,; isto
¢, que nao seja dominadora e agressiva, acaba desfrutando de uma posicao mais
confortavel que o homem Tchambuli desviante: “a mulher sossegada e nao-
dominadora segue seu caminho, via de regra, dentro dos confortaveis limites do
amplo grupo feminino, eclipsada por uma esposa mais jovem, dirigida por uma
sogra. Seu desajustamento nao ¢ de forma alguma evidente; se ela nio desempenha
um papel tao relevante quanto o seu sexo lhe autoriza, tampouco se rebela

grandemente contra sua posicio”,

B Ibidem.

2 Ihidem.

25 Ihidem.
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Estas trés sociedades estudadas por Mead ilustram a discrepancia quanto ao
que cada grupo pensa ser o comportamento “ideal”; a forma de viver “verdadeira”.
Interessante notar que o desajustado em uma sociedade seria mais facilmente
ajustado em outra, e vice-versa. Ou seja: que o problema nio ¢ tanto o
comportamento absoluto dos individuos, mas sim a atitude re/ativa, o que cada

grupo espera de um membro integrado e o que considera desajuste social.
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Os Homossexuais de Zufii

por Ruth Benedict

Em condicao diversa da de Krembégi e Febronio vivem os “berdaches”,
homossexuais institucionalizados na cultura Zufii. Ruth Benedict escreve que “a
Civilizagao Ocidental tende a considerar mesmo s6 um ligeiro homossexual, um
anormal. O quadro clinico da homossexualidade poe em relevo as neuroses e
psicoses a que ela da origem e, quase com a mesma insisténcia, o funcionamento
inadequado do invertido e o seu comportamento. Basta, porém, apenas voltarmo-
nos para outras culturas para verificar que os homossexuais de modo nenhum tém
sido em todas uniformemente inadequados em rela¢io a situagao social. Nem
sempre tém falhado no desempenho do seu papel na sociedade. Em certas
sociedades tém até sido especialmente prezados. A Repriblica de Platao ¢, realmente, a
afirmacao mais convincente da posi¢cao honrosa da homossexualidade. Esta ¢
apresentada como um dos meios mais eficientes para a consecugao da vida perfeita,
e o alto aprego ético em que Platio tinha esta reacdo, era sustentado pelo
comportamento habitual da Grécia do periodo. Os Amerindios nio reivindicam
para a homossexualidade os elevados direitos morais que Platao lhe atribufa, mas
consideram muitas vezes os homossexuais como individuos excepcionalmente
capazes. Na maior parte da Norte América existe a instituicao dos berdache, como os
Franceses os apelidavam. Esses homossexuais eram homens que na puberdade, ou
depois dela, passavam a usar trajes femininos e a desempenhar as ocupagoes das
mulheres. As vezes casavam com outros homens e viviam com eles. Por vezes eram,
nao invertidos, mas apenas homens de fracos dotes sexuais que escolhiam esse
modo de vida para evitarem a troga das mulheres. Os berdaches nunca eram
considerados possuidores em elevado grau de poder sobrenatural, como os seus
correspondentes da Sibéria, mas peritos nas ocupac¢des femininas, bons curandeiros
em certos casos de doenga, ou, em algumas tribos, organizadores raros de atividades

sociais (...) Na maioria das tribos a opinido reiterada era que os homens que
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desempenhavam ocupag¢des de mulheres eram muito melhores do que elas, em
virtude da sua forga e da sua iniciativa, e eram, por isto, mestres nos trabalhos
femininos e na acumulagio daquelas espécies de artigos ordinariamente feitos pelas
mulheres. Um dos mais notérios de todos os Zufii de ha uma geragao era o homem-
mulher We-wha, que, nas palavras da sua amiga, Mrs. Stevenson, ‘era, sem duvida, a
pessoa mais forte de Zufii, mental e fisicamente’. A sua extraordinaria memoria para
coisas de ritual fizera dele um personagem capital em ocasides de cerimoénias, € a sua
forca e inteligéncia, um mestre em toda as espécies de misteres (...) E claro que ha
muitas razoes porque um homem passa a ser um berdache, em Zufii, mas qualquer
que seja 0 motivo particular, os homens que escolheram francamente passar a usar
trajes femininos tém a mesma possibilidade que qualquer outra pessoa de assumirem
as funcodes de membros da sociedade. A sua decisao ¢ socialmente aceite sic. Se tém
qualquer capacidade natural, podem aproveita-la; se sao criaturas fracas, a sua
faléncia resulta da sua fraqueza de carater, nio da sua inversdo [grifo nosso]”.

Refletindo genericamente sobre o szatus do homossexual em diferentes
sociedades, Benedict observa que “quando a reacio homossexual é olhada como
uma perversao, o invertido encontra-se imediatamente exposto a todos aqueles
conflitos a que os aberrantes estao sujeitos. A sua culpa, a consciéncia da sua
insuficiéncia, os seus desastres sao consequiéncia da ma reputagao que a tradicao
social lanca sobre ele; e poucas pessoas sao capazes de viver uma vida satisfatoria sem o apoio
dos padries adotados pela sociedade de gue faz parte. Os ajustamentos que a sociedade exige
dele forcariam a vitalidade de qualquer [um], e as conseqiiéncias deste conflito sao
por nos identificadas com a sua homossexualidade [grifo nosso].?””

Sempre houve homossexuais nas diferentes sociedades humanas, mas cada
grupo toma atitudes completamente diferentes em relacao a essas pessoas. Alguns as

encaram como aberracoes, como € o caso da sociedade vitoriana onde Wilde foi

2 BENEDICT, Ruth. Padries de Cultura. Lisboa, Livtos do Brasil, 1934.

27 1dem
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condenado; outras as encaram com um certa naturalidade, como os Guaiaqui em
relacdo a Krembégi. E interessante observar o caso dos Zuiii, que chegam a
institucionalizar o papel do homossexual, visto como um individuo diferente, mas
que nao “vale menos” por isso, que nao perde seu valor humano em razao de sua

diferenca.
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Comentarios Finais:

Krembégi, Chachubutawachugi, Febronio, Tonoli, Lampido, Joao de Camargo,
Aparecidao, Ishi, Temos, Ombléan, Kaviwon e We-wha sao exemplos de desviantes
socials que poderiam ser estudados mais a fundo sob a perspectiva antropologica.
Observamos que varios antropologos chegaram a relatar casos de marginalidade
observados ao longo da pesquisa de campo, mas desconhecemos um estudo
sistematico de descri¢ao e analise a respeito desses casos. Nao seria interessante uma
classificacdao antropolégica universal dos diferentes tipos de marginalidade?
Acreditamos que essa seja uma linha de pesquisa cujas contribui¢des seriam do
malior interesse para a antropologia, na sua permanente busca da compreensao da

natureza da sociedade humana.
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