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Anexos

Introducéao

A presente monografia tem dois objetivos bésicos e
interdependentes. De um lado,
busca apontar etnograficamente os elementos de organizacdo social que
conformam um
agrupamento humano especifico. Por outro lado, visa circunscrever as
linhas gerais de um
processo politico a que se pode chamar de pré-emergéncia étnica.
O objeto em questdo, para tanto, é a “comunidade dos caboclos de Vale
Verde”.
Situa-se na porcdo nor-noroeste do interior do municipio de Porto Seguro,
baixo extremo-
sul baiano. Foi um antigo aldeamento missiondrio jesuitico, logo depois,
elevada a
categoria de vila e, atualmente, é um distrito daquele municipio citado.
A povoacdo que se
auto-denomina e é denominada “caboclos de Vale Verde” considera-se
descendente dos
indios que tradicional e historicamente ocuparam a Aldeia do Espirito
Santo dos Indios
ou Aldeia Patativa e, posteriormente, Vila Verde.

Coube-me investigar, como disse, quais os principais aspectos
sociais, politicos,
econdmicos, ludico-rituais, tecnoldgicos e de infra-estrutura badsica que
vigoram na e entre
a dita “comunidade”. Esses aspectos, a meu ver, ndo apenas permitem
melhor compreender
etnograficamente a caracterizacdo sincrdnica geral do grupo em foco, mas
permitem,
também, descrever com certa precisdo o inicio de organizacdo politica
interna em prol da
possivel reivindicacdo de uma condig¢do étnica diferenciada: a de
‘indios’.

Ndo obstante a perspectiva ser eminentemente sincrdnica, e o
objeto claramente
politico, a realidade empirica exigiu que outros apontamentos de carater
etnohistérico
fossem suscitados. Assim, se a monografia repousa no campo da
antropologia social e
politica, é, também, devedora daquele conhecido por antropologia
histérica. Ao valer-me
dessa interface, suponho ter melhor aproveitado os dados que erigi, no
sentido de alinhavar
a dita formacdo social no que toca a sua organizacdo sécio-politica
interna.

Essa organizacdo interna, por sua vez, é um principio de didlogo
com outros atores,
como, por exemplo, 6rgdos e instituicdes oficiais, organizacdes né&do-
governamentais e
mesmo outros indios, notadamente os pataxd (grupo étnico localizado no
entorno regional).
Implica, no entanto, para sua concretude, uma série de arranjos
intestinos e domésticos,



nem sempre facilmente perceptiveis, posto que se desenvolvem de formas as

mais

nuancadas, ténues, mbéveis e imprecisas possiveis. Desse modo, somente um

trabalho de

campo lhe caracterizaria minimamente: essa monografia é o seu resultado.
No primeiro capitulo, “A insercdo da pesquisa e o campo tedrico”,

aponto duas

questdes béasicas. Procuro demonstrar ao leitor como surgiu a idéia dessa

monografia e

como se constituiu historicamente uma linha de trabalhos do qual o meu

descende

diretamente. Através dos trabalhos do PINEB (Programa de Pesquisa sobre

Povos

Indigenas do Nordeste Brasileiro), grupo de pesquisa ligado ao

departamento de

antropologia e mestrado em sociologia da UFBA, do qual faco parte, essa

possibilidade

torna-se concreta, e eu diria, necesséaria.

Parece-me que, de algum modo, o fendmeno da emergéncia étnica e da

etnicidade

podem ser investigados em seus primdérdios - o que chamei de pré-

emergéncia étnica ou

etnicidade potencial. Esse fendmeno é representativo da situagdo social e

politica pela qual

passam e viveram os mais de trinta grupos indigenas do Nordeste

brasileiro, muitos deles,

inicialmente considerados “caboclos”. Portanto, meu estudo se insere

nessa problematica

maior.

Problematica que, por sua vez, envolve uma enorme gquantidade de

categorias e

no¢des, como grupo étnico, comunidade, campesinato, territorialidade,

etc., gque estédo aqui

resenhados, e dos quais me valho para inteligir meu objeto. Assinalo,

também, o momento

de transicdo da condicdo de “caboclos a indios” e de “indios misturados a

indios

regimados”. A partir dai insiro os “caboclos de Vale Verde” como objeto

de estudo.

O segundo capitulo, intitulado “O campo metodolédgico”, remete, como nao

poderia deixar de ser, a metodologia e as ferramentas metodoldgicas.

Procuro apontar a

légica e coeréncia internas do arranjo epistemoldgico que espero ter

construido para me

cercar da problemdtica tebdrica e empirica que se me apresentou. Chamo

atencdo para o

papel do etnégrafo juntamente com a necessidade de ‘objetivacdo do

sujeito objetivante’,

ao tempo em que considero em linhas de conta as minhas inquietacdes e

avaliacgdes quanto

a etnografia (moderna e pbds-moderna), aos pesquisadores e ao trabalho de

campo. Os dois

primeiros capitulos sédo, digamos assim, mais tedricos.

No terceiro capitulo, “Rumo a etnografia”, comeco a apresentar o

desenvolvimento do trabalho de campo, desde o momento em que optei por

essa linha de

pesquisa e temdtica indigena, até as consideracdes mais propriamente

etnograficas. E por



consideracgdes etnogradficas entenda-se aquelas de ordem geo-ambientais
(morfologia,
pedologia, clima, geomorfologia, vegetacdo e uso do solo), em gque pProcuro
caracterizar
ecologicamente a area em questdo; e aquelas mais socials e prosaicas, que
passam pelo
tamanho das casas e quintais, suas instalacdes e infra-estrutura, sua
organizacdo do
trabalho, sua economia, sua tradicdo oral, dentre outras.
Nesse capitulo, em determinado momento, insiro algumas notas de carater
histérico
e etnohistdérico, especialmente referidas ao século XIX. Aos poucos,
procuro tragar o
ambiente sécio-moral da localidade a que estdo reportados os “caboclos”,
para, assim,
melhor compreender e acessar suas representacdes coletivas e
classificacbes sociais,
melhor entendidas como seu habitus.
No capitulo quarto, “O Patriménio dos Indios: pré-emergéncia étnica entre
os
caboclos de Vale Verde”, concentra-se o cerne da monografia. Aqui,
circunscrevo os
elementos centrais do fendmeno da pré-emergéncia étnica, na medida em que
O mesmo se
torna melhor compreensivel. Atento para o jogo micropolitico entre os
protagonistas do
processo, buscando apontar a malha de negociacgdes, conversacdes e
articulag¢des em que
estdo envolvidos, a exata medida em que o processo avanca e fica menos
obscuro.
Destaco, nesse processo de pré-emergéncia étnica, os principais
motivos e
problemas suscitados pelos seus atores - especialmente a ‘questdo da
terra’ -, bem como os
provaveis aliados, as relacgdes com os pataxd e as possiveis liderancas.
No Gltimo, “A guisa de conclusdo”, pretendi retomar brevemente
algumas questdes
suscitadas ao longo do texto, estabelecer algumas comparacdes e sugerir
hipdéteses. Desse
modo, sem querer apressar as generalizacgdes, arrisco-me a esbogar a
relacdo desse
fendmeno por mim estudado com outros que vém acontecendo, situando-me,
sempre, no
campo da etnicidade e/ou da emergéncia étnica entre os indios dos
Nordeste.
Suponho que da maneira como estd organizada em capitulos, itens e
sub-itens, a
presente monografia fornece ao leitor uma boa idéia da realidade empirica
por mim
observada, assim como das primeiras ilag¢des a que me propus. Espero ter
apontado, quanto
ao objeto e aos objetivos, aquilo que se pode chamar, com muita
propriedade, o sentido do
jogo.



1. A insercdo da pesquisa e o campo tedrico

Este capitulo visa basicamente circunscrever o campo tedbrico em
que esta
compreendida a monografia. Antes disso, entretanto, convém reportar-me a
tradicdo de
estudos da qual ela descende diretamente, isto é, reportar-me a um
momento primevo que
é, a meu ver, o marco conceitual (epistemoldgico e pratico) e fundante de
uma série de
trabalhos desenvolvidos a partir de entdo. O que ndo quer dizer, fique
entendido, uma
sucessdo linear e/ou um desdobramento cuja seqiiéncia enseje uma repeticgdo
trivial; na
verdade, essa descendéncia, sofre, como ndo poderia deixar de ser,
rupturas tedricas e
metodoldgicas, acréscimos, reelaboracdes, enfim, toda sorte de mudancas.
Todavia, de uma
forma ou de outra, hd que se manter, e efetivamente tem-se mantido, uma
temética geral: a
indigena.

Essa tradicdo, esse momento primevo e esse marco conceitual e
fundante séo
condensados, de uma sbé vez, no PINEB - Programa de Pesquisas sobre Povos
Indigenas
no Nordeste Brasileiro. Gostaria rapidamente de apresentar as
circunsténcias do seu
surgimento, bem como seus desdobramentos. Para tanto, espero elaborar, um
tanto
esquematicamente, uma espécie de narrativa histérica - afinal, procedo a
uma
reconstrug¢do informada menos pela sucessdo real de fatos encadeados, e
mais pelos
objetivos que o presente (e porque nd&o dizer, no meu caso, um “presente

etnogréafico”)

enseja. Posteriormente, procuro alinhavar os conceitos e nocgdes que fazem
parte da

problemdtica em que procuro mover-me, desenhando, por isso mesmo, um
campo

conceitual e tedrico que possibilitard - espero eu - a inteligibilidade
de meus argumentos e,
enfim, e por sua vez, de toda a monografia.

Antes de passar ao tépico seguinte, julgo necessario fazer uma
ressalva. A primeira
vista, parecerd ao leitor que os capitulos estejam desconexos
internamente, algo como
dtomos dispersos num caos, que ndo guardariam, Jjustamente por isso,
nenhuma ligacéo.
N&do é assim que penso. Acredito que, ao fim da leitura, compreender-se-a
alguns artificios
deliberados, dos quais me valho. Portanto, repetindo para reforcar, esse
capitulo é bastante
especifico por suas probdprias singularidades e pertinéncia no ambito mais
amplo da
pesquisa, sem contar que é o guia de toda a argumentacdo que se lha
segue, e o suporte,



muitas vezes implicito, quer para o momento em que foram coligidos os
dados, quer para o

momento em que estes se tornaram informacgdes. Por isso tem uma autonomia
relativa.

Agora, passemos ao que interessa.

1.1. O PINEB: origens e desdobramentos

Para este tépico, compilei os principais pontos de um artigo de
Pedro Agostinho
(1993) apresentado na reunido de Barbados III, realizada no Rio de
Janeiro, aliando-os as
informagcdes que obtive oralmente, do mesmo, e de outros membros do PINEB,
ao longo de
pouco mais de dois anos de contato.

A primeira reunido de Barbados (Barbados I) aconteceu em 1971, e
Agostinho dela
participou. Coincidiu com o ano de seu ingresso na Universidade Federal
da Bahia
(UFBA), o que significa que sua preocupacdo com politica e acéo
indigenistas é anterior as
suas atividades académico-curriculares. E justamente essa preocupacio que
o faz
interessar-se pelos povos indigenas na Bahia - interesse que, segundo o
préprio, esbarra no
conservadorismo de certos scholars do departamento de antropologia,
decorrendo dai a
falta de apoio as suas idéias e iniciativas e, conseglientemente, o
argumento que “fazé-lo [a
pesquisa com povos indigenas] era perda de tempo com ‘coisas mortas’ (os
indios) e que a
antropologia cabia ocupar-se com ‘coisas vivas’” (id.: 02).

Depois do resultado algo negativo dessa primeira invectiva,
restou-lhe, ao professor
Agostinho, buscar apoio entre os estudantes. E é assim que, encontrando
apoio em seus
alunos, iniciou um grupo com cerca de catorze membros, somando-se outros
individuos da
pds-graduacdo, além de alguns doutores. Vale notar que, no grupo, foram
sugeridos e
discutidos alguns principios gerais, pedagdgicos, cientificos e
politicos. Esses principios,
em suma, convergem (e convergiram) para a liberdade na escolha de temas e
de orientacéo
tebrica; para o exercicio de uma ciéncia que ndo se pretendia aplicada,
do tipo que envolve
um pragmatismo cientifico estrito; e para, posteriormente, a formulacédo
de politicas
indigenistas “adequadas as realidades concretas existentes nos planos
local, regional e
nacional” em estreita colaboracdo com “os povos indigenas envolvidos”
(id. ib.: 03) . Esse
foi, digamos assim, o clima tedrico, pratico e politico em que germinou o
que viria a ser o
PINEB.

Quando teve seu inicio efetivo, por volta de 1971, o PINEB - a
época, Projeto de



Pesquisas sobre as Populacdes Indigenas na Bahia -, contava, e isso é
natural e &bbvio,
com poucos quadros e imensas dificuldades de atuacdo, dail porque seu
horizonte
restringia-se aos indios na Bahia; embora, em termos tedricos, o circuito
de reflexdo fosse
igualmente constrangido pelo pouco conhecimento acerca dos indios de um
modo geral, e
daqueles habitantes da Bahia em especial. Faltavam estudos monograficos
sobre os povos e
temas especificos. E bem verdade que, para a Bahia, havia uma excecdo: a
monografia de
Maria de Lourdes Bandeira sobre os Kariri de Mirandela.

Entretanto, o quadro restringia-se basicamente ao seguinte :
sabia-se algo sobre a
existéncia dos Tuxéa, Pankararé e Kaimbé, povos que habitam a regido
norte-nordeste do
estado; sobre os Trukd, que vivem em uma ilha do rio S&o Francisco e que
estdo, portanto,
geografica e ecologicamente prbéximos aos Tuxd, embora aqueles estejam em
Pernambuco
e estes na Bahia; pouco ou quase nada sobre os Pataxdé meridionais, os
Pataxdé H&h&ah&i, no
municipio de Pau-Brasil, e os chamados “indios de Olivenca”, uma
misceldnea de
Tupiniquim, Botocudo-Guerém e Kamakan; e obtiveram-se algumas poucas
informacdes
sobre os Arikobé, na regido ocidental da Bahia (os mesmos que Nimuendaju
julgou
extintos, cf. seu mapa, IBGE, 1981). Urgia investigar esses povos, prévia
e
impressionisticamente identificados, e, mais tarde, reconhecer, isto é&,
contribuir para o seu
reconhecimento frente a sociedade nacional, de tantos outros, como o0s
Kantaruré, os
Atikum e os Xukuru-Kariri, dentre outros (esse processo de reconhecimento
merecera,
noutro momento, uma atencdo mais detida) - e essa foi, por muito tempo,
a principal linha
de acédo, tedbrica e politica, do PINEB.
O primeiro grupo indigena mais sistematicamente estudado pelo PINEB foi o
dos
Pataxd meridionais localizados na aldeia de Barra Velha, Extremo-Sul da
Bahia, municipio
de Porto Seguro, escolhido, dentre outras coisas, por ter sua existéncia
mais assegurada.
Apds um reconhecimento preliminar, que teve lugar a 8 de dezembro de 1971
(data que é
tida como a fundacdo oficial do PINEB), sucedeu-se uma dissertacdo de
Mestrado,
elaborada no Programa de Pbés-Graduacdo em Ciéncias Humanas da UFBA, a
cargo de
Maria Rosdrio G. de Carvalho (1977). A partir de “Os Pataxdé de Barra
Velha: seu
subsistema econdmico”, revelaram-se certas caracteristicas recorrentes -
porque estruturais
- que permitiram, face aos demais indios da Bahia e mesmo do Nordeste,
uma relativa e



cuidadosa generalizacgdo, com as devidas ressalvas e guardadas as
peculiaridades,

resultando dai, como é possivel depreender, um impulso para os estudos em
etnologia

indigena, particularmente - mas ndo de forma exclusiva - daqueles
realizados por

membros do PINEB.

A partir de entdo os estudos refinam-se ainda mais, incluindo a dedicacdo
a certos

elementos ndo apenas da organizacdo social e econdémica - que é a tbnica
central do
trabalho de Carvalho (op. cit.: passim) - mas outros que, sem prejuizo

desses aspectos e
considerando-os em larga medida, apontam certas regularidades no plano do
religioso e do
ritual, bem como no das préaticas de trabalho e lida com a terra, que
podem ser
tipologicamente agregadas, sem grandes perdas, e respectivamente, no que
se poderia
chamar adrea do Toré e campesinato indigena. Desse modo, algumas unidades
de andlise
sdo erigidas, permitindo uma comparacdo estrutural entre a diversidade
dos povos
indigenas enfocados.
Entretanto, vale dizer, que antes disso, boa parte dos estudos estava
informada por
consideracdes de ordem ecoldgica e culturalista, num certo sentido,
abordagens que muito
contribuiram (e contribuem) para o aprofundamento de um sem numero de
questodes,
sobretudo via elaboracdo, realizada por Agostinho, das &reas culturais e
ambientais da
Bahia, distribuindo e classificando os povos indigenas consoante esse
mecanismo analitico,
estudo que é, a par de sua qualidade, um desdobramento dos argumentos
centrais de
Eduardo Galvdo e, naturalmente, de Julian Steward.

E é ainda com base numa abordagem ecoldgica e culturalista - e
voltando ao marco
representado pelos estudos oriundos dos Pataxdé - que Agostinho (1988)
publica um artigo
versando sobre a “localizacdo dos pataxd de Barra Velha” com base em
“condicionamentos ecolbdégicos e interétnicos”; nesse mesmo ano, POr sua
vez, é publicada
uma Revista de Cultura exclusivamente sobre a temdtica indigena, o que
permite verificar
a evolucdo e a sofisticacdo dos estudos, bem como das abordagens, agora
em larga medida
devedoras das mais diversas disciplinas, sobretudo a histéria, e de
certas contribuicdes
tedricas, a exemplo da estruturalista e marxista, preponderantemente.

Cada vez mais as etnias indigenas eram consideradas como
subsistemas de um
sistema interétnico englobante e dominado pela maioria n&o-india
(Agostinho, 1993: 05).
Com base nessas razdes de ordem tedrica, e considerando o estudo de
Carvalho (1977), o



PINEB elege a dimensdo do econdémico como estratégia de compreensdo da
realidade
indigena na Bahia, particularmente, e no Nordeste, de forma mais geral -
privilegiando,
conseqlentemente, a antropologia econdmica (e eu acrescentaria, a
antropologia politica)
em seus estudos iniciais. E é assim que surgem estudos sobre a “economia
Tuxad” e outros
sobre os Pankararé (em que a “economia” é também perspectivada, embora
COm menos
énfase) .
Progressivamente a investigacdo se ampliou e, como disse acima, estendeu-
se a
organizacgdo politica e social, ao contato interétnico, aos problemas de
identidade étnica
(especialmente Tuxéd, Kaimbé e Kambiwéd), a etno-histdéria (sobretudo
Kariri-Sapuyé,
Karapotd e Pataxd), a antropologia politica (Tremembé e Kiriri) e aos
problemas do ritual
e simbolismo (com o “Toré” nordestino), dentre outros (cf. Agostinho,
1993). E dessa
época, também, a iniciativa do PINEB em constituir um Fundo de
Documentacdao
Histérica e Manuscrita sobre Indios da Bahia (o que sb6 viria a se
realizar,
concretamente, em meados de 1995).

Outro importante trabalho de colaboracdo, incentivado e iniciado
pelo
PINEB, deu-
se com a arqueologia, em meados de 1986. Visava-se, de uma sb vez,
ampliar o arco de
atuacdo que tinha os indios como objeto fundamental, através da
assisténcia de disciplinas-
irmds , por um lado, e, por outro, aprofundar a dimensdo diacrdénica dos
estudos
antropoldégicos e, portanto, do conhecimento de um modo geral. Este Gltimo
ponto antecipa
uma das linhas de pesquisa que é, hoje, das mais atuantes e promissoras,
envolvendo o
maior numero de pesquisadores do PINEB, e antecipa, também, no Brasil, e
na Bahia, os
ultimos acontecimentos que se desenrolavam na Europa, sobretudo: estudos
de etno-
histéria, de antropologia histdrica e/ou de histéria cultural. Essa nova
atitude, como era de
se esperar, abriu, ainda mais, o PINEB para outros pesquisadores, sejam
arquedblogos,
musedlogos, historiadores, em sua maioria, mas, também, linglistas,
musicdlogos,
bidlogos, dentre outros. A interdisciplinariedade, Jjuntamente com aqueles
principios ético-
pedagdgicos iniciais, e acima esbocados, constituem, ainda hoje, o
leitmotiv do PINEB.

Outro ponto que merece destaque diz respeito a atuacdo politica
dos membros do
PINEB. Atuacdo que leva a criacdo da ANAI e a elaboracdo de pareceres
técnicos,



antropoldégicos e juridico-antropoldgicos, especialmente com vistas a
demarcacdo e defesa
de terras indigenas e dos direitos dos indios ante o Estado e a sociedade
envolvente.
Objetiva, também, o apoio pratico e cientifico aos povos que reivindicam,
oficialmente, sua
“indianidade” frente as instédncias e instituicdes governamentais
brasileiras, além de outras
intervencdes e consultorias, sempre objetivando, simultaneamente, a
compreensibilidade e
inteligibilidade cientificas dos povos indigenas, e o apoio aos mesmos,
em termos outros,
sobretudo praticos e politicos. Ainda acerca da atuacdo politica do
PINEB, é possivel
dividi-la em dois momentos (cf. Agostinho, op. cit.: 5-6). O primeiro vai
de 1971 a 1980, e
o segundo de 1980 ao momento atual.

E justamente nesse interim que surge a ANAI-Ba e a relacdo com O
Museu de
Arqueologia e Etnologia (MAE). Desse modo, a ANAI passa a dedicar-se as
questdes mais
diretas, de ordem préatica e politica, ao tempo em que o PINEB e a prépria
ANAI deixam de
lado as tentativas de influenciar a FUNAI (Fundacdo Nacional do indio),
“para dedicar-se a
prestar, diretamente aos indios, assessoria cientifica, juridica,
administrativa e politica”
(Agostinho, 1993: 06). Quanto ao MAE, houve, com o PINEB, uma alianca que
envolvia
orientacédo cientifica e toda sorte de colaboracdo e apoio, especialmente
na “tarefa de
combater o prejuilzo interétnico disseminado e explicando a sociedade
urbana a diversidade
cultural e étnica, com seus contrastes, conseqiiéncias e repercussdes”
(id.: 07).

De alguma forma, fica aqui resenhada parte da histéria do PINEB:
aquela que me
interessa mais imediata e especificamente pelo menos. Resta dizer, antes
de concluir, que
uma das mais frutiferas linhas de pesquisa do PINEB comec¢cou a surgir em
fins da década
de setenta e inicio da de oitenta, ganhando impulso cada vez maior, a
partir dos anos
noventa. Impulso esse que, por sua vez, deve ser creditado aos diversos
pesquisadores que
tém colaborado, direta ou indiretamente, com o PINEB, sejam eles
nacionais ou
estrangeiros, e, naturalmente, aos professores e pesquisadores vinculados
mais
estreitamente ao Programa, quer da UFBA, quer da UNEB. Deixe-me ser mais
objetivo: em
meio ao esboco que tentei acima apresentar, uma questdo foi
propositadamente relegada,
ou melhor, postergada; ¢é justamente aquela que permite compreender os
movimentos
sociais indigenas atuais, sobretudo aqueles que reivindicam uma
alteridade especifica,
negando, pois, uma condicdo anterior. Essa questdo é a da etnicidade.



Independemente do viés do pesquisador, ou do grupo étnico
enfocado e da regiéo
geografica a que estd reportado, o estudo da etnicidade vem gerando
varios trabalhos,
culminando na producdo de uma considerdvel quantidade de Dissertacdes e
Teses, além de
umas poucas, mas significativas, Monografias de graduacdo. Em que pese as
diferencas de
abordagem, tedricas e metodoldgicas principalmente, é possivel alinhavar
algumas noc¢des-
chave que tém enformado a maioria desses estudos.
Essas nog¢des, por seu turno, em sua maior parte, sdo aquelas das quals me
valho
para a construcdo de minha monografia, o que quer dizer, por conseguinte,
que minha
pesquisa descende desse quadro mais amplo de estudos em torno da
etnicidade, embora
com caracteristicas préprias e singulares. Dal porque, para chegar a
minha problematica,
sociologicamente falando, é imperioso que eu proceda ndo apenas a uma
revisdo da
literatura ou da bibliografia sobre o tema, mas, igualmente, passe em
revista os conceitos
que orientam meu campo de produgdo (nos termos de Bourdieu, 1977 e 1990).
Quanto a bibliografia, ou revisdo da literatura, devo dizer que
serel pouco enfatico e
a deixarei para um outro momento (prédximos pontos desse capitulo),
basicamente por dois
motivos: 1) quase nada hd de escrito sobre a questdo, em termos
comparativos; ha, é bem
verdade, aqui e ali, apontamentos que iluminam meus objetivos, mas que
sdo insuficientes
para uma resenha, e 1i) como conseqgiiéncia do que acabo de informar, e
sendo minha
tentativa de pesquisa um possivel desdobramento de um conjunto de
questdes anteriores,
estarei procedendo a construgdo propriamente dita do fendmeno em termos
mais
estritamente epistemoldgicos e metodoldgicos. Assim sendo, em grande
parte do trabalho,
tentarei manter um didlogo com a literatura disponivel, interrogando-a, e
tentando dela
retirar aqueles tdépicos e nocdes que julgo necessdrios aos meus
propdsitos, até que eu
possa, de uma vez por todas, deixar de lado essa extensa compilacdo (mas
também uma
revisdo critica) tedrica, partindo para os fatos mais concretos e
empiricos.
Portanto, ainda com vistas ao making de meu objeto, e
circunscrevendo-lhe o
campo tedrico - Jj& que a tradicdo parece-me, em parte, minimamente
rascunhada -,
apresento abaixo os pontos mais pertinentes a completude desses
objetivos.

1.2. Etnicidade, grupo étnico e identidade étnica: uma apreensdo
introdutéria



A excecdo da arqueologia histérica, interessa as demais (sub-)disciplinas
das ciéncias
sociais os povos contempordneos. Esse & o nosso caso. Na Bahia e no
Nordeste brasileiro
tém surgido cada vez mais, em meio a populacdo rural ou camponesa, a
reivindicacdo de
grupos sociais a uma condicdo étnica diferenciada: uma condicdo indigena.
A esses
movimentos sociais a ciéncia tem chamado de “emergéncia étnica”,
“ressurgéncia étnica”
ou “etnogénese”. E é interessante observar que essas reivindicacdes
surgem num momento
caracteristico do capitalismo mundial, ou da nova ordem internacional,
como preferem
alguns: o da tédo propalada globalizacéo.
Em tempos de integracdo social, econbémica e cultural - que é o mote
central, e a
sintese, das idéias e teses preconizadas pelos arautos da globalizacdo -
como entender
movimentos sociais que representam uma certa segmentacdo ? Afinal,
guardadas as
devidas ressalvas, ndo é o que tem acontecido com os Kaimbé de Massacaréa-
Ba, com os
Tremembé - CE, com os Trukd e os Atikum de Pernambuco, ou com os Xakriaba
- MG,
dentre outros grupos do Nordeste-Leste ? Eu diria que sim.

Sob uma 6tica mais minudente e atenta, pode-se verificar que
esses trabalhos acima,
bastante recentes (ndo mais que cinco ou seis anos recuando a partir de
hoje), guardam uma
semelhanca que é crucial: atém-se a problemdtica da etnicidade. E é sobre
essa nogcao que
eu gostaria de ensaiar algumas palavras.

*

A etnicidade, seguindo os passos de Bourdieu (1989) - para além
de sua
conceituacdo mais precisa, que advird conforme avancem os argumentos - &,
também, uma
luta local pela definicdo legitima das identidades sociais negociadas;
uma correlacdo de
forcas sociais com vistas a divisdo do mundo social. A meu ver é&,
ademais, uma luta pela
participacédo mais ampla, ainda que regional em alguns casos, no mercado
simbbélico (que é
econdmico também), em que se utilizam, para se alcancar esse objetivo, e
fazer valer a
eficdcia das ac¢des empreendidas, bem como para o retorno desse
investimento politico-
identitdrio, mecanismos igualmente simbdélicos - que, por assim o serem,
dada sua
objetividade intrinseca, permitem, aos seus detentores, um nivel de
engendramento, de
manipulacédo e de plasticidade de largo alcance.

Ndo estou com isso sugerindo que essas lutas em torno da
etnicidade sejam
meramente pragmaticas, de um pragmatismo estrito, mais propriamente
utilitério. Ao



contrdrio, hé& inumeros outros contetdos envolvidos - embora o terreno da
pratica esteja
presente e seja fértil -, desde um pertencimento identitadrio, uma memdbria
coletiva
(substancializada pela territorialidade), uma nocdo de descendéncia
(ainda que sem
pretensdes a uma “primordialismo” wvulgar), etc..
Portanto, em que pese o teor de praticidade observado nesses movimentos,
ha que
se considerar, em linhas de conta, elementos outros mails propriamente
simbbélicos que
terminam por, juntamente com aqueles que acima esbocei, conformar a
etnicidade. Mas
afinal, como vem sendo tratada a etnicidade pela literatura especializada
e pelos autores
que acerca dela se debrucam ?

Mais do que proceder a uma longa e exaustiva exposicdo, ou
retrospectiva tedrica,
dessa discuss&o, o que para mim seria impossivel, optei por iniciar com o
que eu mesmo
entendo, mais amplamente, por etnicidade, e resenhar o que tem sido dito
por outros: oOs
especialistas.

E fato notério que o ponto de partida para qualquer investigacao
tendo como
objetivo a etnicidade, inicia-se sob os auspicios das formulacdes de
Barth (1969 e 1989)
sobre grupo étnico. A principal contribuicdo desse autor foi retirar da
antiga concepgdo de
grupo étnico, a cultura como algo substancial; conforme Barth, a cultura
é tdo-somente o
corolario, a conseqiiéncia das acgdes mediatizadas por esses grupos.
Concentra-se, portanto,
nos aspectos organizacionais da luta como chave para o entendimento da
etnicidade,
assim, essa nocdo, tal como se lha circunscreve Barth, passa a ser cada
vez mais relacional
(o que é, por definicdo, gquase um truismo), e sbé no jogo das correlacdes
de forca é que ela
pode ser entendida, ou melhor, construida .

O que o autor nos demonstra é que subjaz ao grupo étnico enquanto
tal um
sentimento mais pleno de identidade; esse conceito incide, pois, nos
aspectos mais
propriamente subjetivos do fendmeno, ainda que sem reificé-los; o que nos
leva a
conclusdo de que nem todo agrupamento politico pode vir a ser um grupo
étnico. A luz
dessa premissa, retira-se boa parte da carga de grupo politico
pragmatico, como geralmente
é visto, quase sempre de fora, que recai sobre tal e tal agrupamento
étnico, como € o
exemplo do que comum e precipitadamente se diz acerca dos grupos
indigenas do
Nordeste.

Uma outra importante concepcgdo, e contribuicdo ao campo tedrico
qgue venho



ilustrando, é apresentada por Cohen (1974). Para ele, divergindo de
Barth, o que estd na

base de um grupo étnico ndo é estritamente um “sentimento de identidade”,
mas grupos de

interesse formados na concorréncia, entre povos em interacdo, por
recursos escassos. Essa

nocdo de etnicidade, bastante ampliada por sinal - e me indago da sua
operacionalidade
concreta —, pode levar a confundir qualquer “associacdo formal com vistas

a um fim como
um grupo étnico”, como chama a atencdo Souza (1996: 27).
No que toca a realidade dos grupos indigenas do Nordeste, perspectivados
sob a
égide da etnicidade, o conceito parece pouco operacional, podendo levar a
um
esvaziamento politico da luta dos indios - em especial daqueles, como oS
“caboclos” ou
“regionais”, que se mobilizam com vistas ao reconhecimento da sua
“indianidade”, ja que a
sociedade envolvente os considera n&o-indios.

Esse conceito, por conseguinte, tomado em sentido estrito, tal
como o é apresentado
por Cohen, igualmente tornaria qualquer elaboracdo mais pretensamente
tebrico-analitica
acerca dos “caboclos” ainda mais empobrecida, como disse acima, j& que
eles estao,
quando muito, a meio caminho entre camponeses e indios e, para a
sociedade hodierna
ndo-india, mais para o primeiro gue para o segundo. Nesse sentido, tomar
uma
“comunidade cabocla ” como um grupo politico, com base nesses termos,
seria pouco
produtivo, muito mais o seria se desse conceito retivéssemos o seguinte:
h&, ao menos é o
que percebo entre os “caboclos de Vale Verde”, uma concorréncia por
recursos, nao numa
perspectiva estrita da “economia econémica” (cf. Sahlins, 1978), mas numa
perspectiva
que considere como recursos, dispositivos como status e outros mais
especificamente
simbbélicos, como a recuperacdo da auto-estima, o que ndo impede a luta
pela obtencdo e
ampliacdo dos meios de reproducdo social e bioldgica - que na maioria dos
casos do
Nordeste define-se pela posse e garantia da terra.

Uma outra contribuicdo a esse debate é fornecida por Keyes
(1976) . Para ele, os
grupos étnicos estdo baseados numa “idéia de descendéncia partilhada”,
ensejada pelos
“fatos do nascimento”, o que ndo quer dizer que o fator dominante seja de
ordem bioldbgica,
pois, se assim o fosse, tal situacdo ensejaria um recuo as teses
substancialistas. Sem querer
tornar a descendéncia como um “sindnimo de etnicidade”, Keyes considera
esse elemento
como um ponto de partida que, por seu turno, permite a elucidacédo da
questdo de como se



d4 a conformacdo de um grupo étnico, ou melhor dizendo, em que bases ele
se assenta. Eu
tenderia a acrescentar que essa postura nos fornece um argumento
interessante para
problematizar questdes como o surgimento da luta pela etnicidade, no
sentido de que,
talvez, responda a pergunta: a partir de que elemento tal grupo resolve
se organizar ? Com
isso ndo quero dizer que a “descendéncia partilhada” é o fator
determinante, mas que Jjoga
com enorme forca na composigdo do kit etnicidade.

Essa nocdo, vale a pena salientar, desloca a anterior, exposta
por Cohen, esvaziando
seu conteudo enormemente pragmatico, e, ao mesmo tempo, redimensiona a
proposta
inicial de Barth, fundada em bases muito subjetivas. A posicdo de Keyes,
que se me afigura
compativel com certos elementos das posic¢des anteriores, encerra, a meu
ver, uma maior
objetividade, notadamente no estudo de grupos ainda ndo mobilizados,
portanto, sem uma
etnicidade sequer em vias de elaboracdo, mas que detém os instrumentos
préaticos e
simbbélicos, e as necessidades motivacionais, que podem leva-los a
instaurar uma luta
politica, como é o caso dos “caboclos de Vale Verde”.
Resta dizer que tenho plena consciéncia de que, em muitos casos, é a
proépria
descendéncia construida na mobilizacdo politica, compativel que é com a
idéia de uma
etnicidade enquanto instrumento organizador de grupos sociais. Mas
reforco: nalgumas
situacdes, como parece é& a que se me apresenta, o partilhar de uma
descendéncia comum,
ou de um parentesco quase fechado (pensado como tal) imputdvel a uma
tradicdo indigena,
é crucial para o gque chamo de uma pré-emergéncia étnica, uma etnicidade
potencial ou
pré-etnicidade.

Ndo obstante verificar na conceituacdo elaborada por Barth,
acerca de grupo étnico,
um teor de subjetividade, e, naquela elaborada por Keyes, uma
objetividade mais
acentuada, devo reconhecer que essa dicotomia é perigosa. Preocupa-me
imensamente o
fato de as Ciéncias Sociais constantemente estarem, ainda, privilegiando
esse ou aquele
aspecto da realidade social, como se, empiricamente, os fatos j& viessem
filtrados e
compartimentalizados. A meu ver, hd que se superar essa tradicdo, ou,
pelo menos, se lhe
imputar, com maior radicalidade e rigor analitico, a peja de um mero
construto. Devido a
essa minha preocupacdo - que radica no fato de minhas posicdes tedricas
estarem sempre
atentas as ambigiiidades e as fronteiras, para ndo dizer as bricolagens -,
procuro, aqui, e



para os efeitos que espero gerar, relativizar essa aparente
dicotomizacéo.

E possivel, creio eu, absorver das propostas de andlise
empreendidas por Keyes e
Barth um resultado mais pratico e eficiente. Recorrendo a nocédo de
habitus, tal como
elaborada por Bourdieu (1988: 478 e 1977), percebo que entre os planos do
subjetivo e do
objetivo é possivel uma mediacdo. Mediacdo que se daria, nesse caso
concreto, entre a
organizacédo politica pragmdtica (poder-se-ia, aqui, acrescentar meus
comentarios acerca
dos arrazoados de Cohen, alguns dos quais concordo, como disse acima) e
uma outra
ordem de eventos e fatores mais propriamente subjetivos - o sentimento de
pertenca ou de
identidade coletiva - que, por sua vez, marcam e definem os limites de um
grupo étnico, tal
como venho observando. Com o recurso a noc¢do de habitus, portanto, ainda
que nao se
pretenda abolir esferas distintas de organizacdo do cotidiano e/ou da
politica (policy),
analiticamente falando, é possivel observar certas estruturas que
conduzem e arrebatam as
agdes concretas, assim como as disposig¢des gque orientam outros aspectos
da vida social e
individual - o que se opera mediante um esquema de socializacdo que é
préprio de tal e tal
configuracdo social.

Como diz Bentley (1987):
“os membros de um grupo étnico embora sejam parte constituinte do mesmo,
agem
de acordo as condig¢des materiais de sua existéncia e também segundo um
esquema de
percepcdo do mundo social que lhes é inculcado em um processo de
socializacgdo, no qual
o atualizam através de suas experiéncias praticas e de suas
idiossincrasias” - o que
termina por tornar compativel a liberdade de conduta, e de crenca, mais
propriamente
individualizada, com um projeto politico mais amplo, e coletivo, que, por
sua vez, para se
realizar efetivamente, deve estar embasado em estruturas de percepcdo gque
sejam
minimamente comuns aos envolvidos.
Na verdade, sdo justamente essas estruturas que providenciam o didlogo
politico, o
que n&do quer dizer - como pensaria um fenomendlogo ingénuo de plantdo, ou
um
observador pronto a desconstruir o projeto politico, sob a alegacédo de
ser uma “armacdo ou
engodo” - subsumir diferencas ou escolhas pessoais: todo grupo étnico é
heterogéneo por
definicdo, e seu projeto politico é coletivo, e sendo assim tem de,
necessariamente, ser
socializado.

Essa discussdo chega ao Brasil, inicialmente com Cardoso de
Oliveira (1976), que



incorpora as formulacdes de Barth, e as dirige sobretudo ao fendmeno da
identidade étnica.
Entretanto, num trabalho anterior a essa época, cuja preocupacdo remonta
ao que o autor
denominou “caboclismo”, isto é, “as representacdes que os indigenas fazem
de si mesmos e
dos outros a medida que incorporam concepcdes, sobretudo a seu respeito,
produzidas pela
sociedade envolvente na situacdo de friccdo interétnica” (cf. Sampaio,
1986: 37). A
condicdo que contribui para uma melhor compreensdo dessa categoria, é o
concurso de
uma outra, como a de representacdes coletivas (Durkheim e Mauss, 1981).
Desse modo, ©
chamado “caboclismo” é préprio do sistema de relacdes sociais (sistema
interétnico) que
lhe deu origem, e é com referéncia ao sistema que pode ser entendido.
Outra importante elaboracdo, empreendida no Brasil, e que faz
parte desse campo
que venho esbocando, é devida aos estudos de Carneiro da Cunha (1979 e
1985) . Nesse
primeiro trabalho a etnicidade é discutida enquanto modalidade de
discurso politico-social;
no segundo, é a prépria nocdo de cultura que é reavaliada, consoante que
estéd, na
composicédo desse framework, com a nocdo de etnicidade; surge, entédo, o
que a autora
denomina uma “cultura da diédspora”:
“Selecdo elaborada de tracos culturais tidos como auténticos,
tradicionais,
imemoriais, poderia até, no limite, ser composta de ‘todos’ os tracos de
uma eventual
cultura de origem: no entanto, mesmo neste improvadvel caso, sua condicéo
de parémetro,
de pedra de toque da identidade, altera-lhe essencialmente a natureza”
(Cunha, 1985:
207) .

AN

A identidade é, pois, construida de forma “situacional e
contrastiva”. Essa
perspectiva estd comprometida, ao menos num certo sentido, com uma
tradicdo do
pensamento socioldégico e antropoldgico francés sobretudo (a que bem se
poderia chamar
uma “linhagem”, a qual, diga-se de passagem, me seduz bastante). Esses
estudos radicam
em outros que, grosso modo, se referem aos “processos e lbgicas sociais
de classificacéo”,
como assinala Sampaio (1986: 41), e aos mecanismos de distincdo (nos
termos de
Bourdieu,1988), acrescentaria eu mesmo (sendo que esses mecanismos se
baseiam
largamente naquelas inferéncias anteriores, e sdo, na verdade, o
desdobramento lbégico de
uma tradicdo de pensamento largamente preocupada com a “classificacédo e
as
representacdes coletivas”). Talvez seja desnecessadrio, mas convém
salientar que



classificacdo é aqui entendida como uma nocdo, Jj& cléssica, que remonta
aos trabalhos de
Durkheim e Mauss (1981) e de Mauss (1974), atingindo, conforme Sampaio
(op. cit.: 41),
sua “dimensdo cognoscitiva madxima na obra de Lévi-Strauss (1962) e de
Dumont (1992)”,
além da brilhante apropriacdo por parte de Bourdieu (1988).
Isto posto, convém tentar precisar a diferenca basica entre
identidade étnica e
etnicidade. A meu ver, a etnicidade marca uma natureza mais
essencialmente politica dos
fendmenos que a sustentam e aos quais se refere. Ja o conceito de
identidade étnica, bem
como o de outras identidades sociais, ndo necessariamente encerra um alto
grau de teor
politico. O que quer dizer, mais concretamente, que a etnicidade é muito
mais um didlogo
politico continuado, um processo de construcdo de fronteiras sdcio-
simbbélicas com vistas a
construcdo/recuperagdo étnica de um passado imaginado e reelaborado, que,
por sua vez,
possibilita ao grupo uma mudanca de posicdo no sistema social e
interétnico ao qual estéa
reportado. Mudanca essa que, especialmente no caso dos indios do
Nordeste, representa
sobretudo a garantia de acesso a e posse da terra.
Ou seja, a etnicidade, pelo que acabo de formular, é uma acdo politica
que tem por
base um futuro desejado, um presente concreto (mas numa certa medida,
construido) e um
passado reinventado. Entretanto, a etnicidade é, bem como a identidade
étnica, fruto do
contato e da mudanca cultural, que se opera numa sociedade que é
marcadamente
assimétrica e ideologicamente se auto-apreende e imagina homogénea.
Assim, agora é possivel entender melhor nog¢des como “emergéncia
étnica”,
“ressurgéncia étnica” ou “etnogénese”. Sem querer entrar nas diferencas
mais
propriamente idiossincraticas, pode-se dizer que o surgimento de
identidades indigenas no
Nordeste é favorecido basicamente por dois fatores, conforme bem resume
Oliveira
Filho(1993: wvii):
“De um lado, os processos econdmicos e politicos gque propiciaram
um aumento da
pressdo sobre a terra, com iniciativas dos proprietdrios no sentido da
expulsédo de
‘moradores’ e a ruptura de alianca com outros grupos e familias isoladas.
De outro, o
aparecimento na regido de uma alternativa étnica para alguns setores
ameacados do
campesinato, fato que decorre da implantacdo do SPI na regido
(especialmente da 3a.
Inspetoria Regional em Recife, na década de 40) e do novo campo de agéo
indigenista
constituido a partir do final dos anos 80, com a atuacdo da FUNAI, CIMI
[Conselho



Indigenista Missiondrio] e entidades ndo-governamentais [como a ANAI, por
exemplo]”.

Todo esse processo de reivindicacdo étnica, para além de seus
pormenores e
nomeacdes, “pode ser assinalado através da promulgacdo do Estatuto do
fndio [Lei 6001
de dezembro de 1973], da criacdo do Conselho Indigenista Missiondrio em
1972 e de
varias associacdes de apoio em diversos estados, a partir de 1978. Por
sua vez, oS proprios
povos indigenas constituiram em 1980 a Unido das Nacdes Indigenas (UNI)
(...)"
(Sampaio, 1986: 01). Portanto, hd todo um conjunto de fatores que compde
a problematica
mais ampla na qual a “emergéncia étnica” é tornada possivel e faz
sentido, isto é, apenas
com relacdo ao universo de significados total é que a questdo pode ser
averiguada com
maior poder de compreensdo; hé& toda sorte de trocas simbdlicas e
politicas, de informacdes
e de comunicagdes (e de interpretac¢des) que englobam e definem o circuito
de
inteligibilidade que limita a problematica. Dail porque se fazem
necessarios alguns recortes.

O estudo que empreendi no admbito da “comunidade cabocla de Vale
Verde” &, a
meu ver, um aspecto dessa imensa problemdtica, que, ainda néo
privilegiado, parece-me
ser complementar ao entendimento da situacdo como um todo. Muito se tem
estudado
acerca das populacgdes indigenas ja& “constituidas”, “tuteladas”,
“reconhecidas” e até em
vias “de reconhecimento”; j& se comeg¢a a estudar processos de transicéo
étnica de “caboclo
a indio”, que s&o tentativas de examinar a construcdo desse povos
enquanto povos étnicos
distintos. Mas o que dizer acerca de grupos “caboclos” que, a bem da
verdade, representam
a situacdo que os grupos anteriores em sua maioria, sendo totalidade,
encontravam-se ha
pouco tempo ? Voltarei a essa questdo adiante.
Visto desse modo, e voltando ao cerne da questdo, o processo de
elaboracéao
identitaria e de etnicidade, um implicando no outro, que vem ocorrendo no
Nordeste &, 7ja,
considerado um fendémeno de largas dimensdes, que tem mobilizado diversos
atores, quer
cientistas sociais e historiadores, quer politicos e instdncias
governamentais, quer imprensa
regional e nacional e, como ndo poderia deixar de ser, tem mobilizado,
também,
populacdes, grupos ou comunidades “caboclas”, seja dando inicio a
processos de
(re)organizacdo politica e étnica, seja comecando a manter um didlogo com
interlocutores
que lhes parecam estratégicos, este ultimo caso, independentemente de ser
ou nao com
vistas a esse processo, aqui entendido como “emergéncia étnica”.



Essa me parece ser a situacdo dos chamados “caboclos de Vale
Verde”; uma
situacdo marcadamente ambigua e por vezes reticente, mas gque enseja aos
protagonistas
uma identidade diferenciada, étnica pois, e uma condicd&o a que chamo,
preliminarmente,
de pré-etnicidade ou de etnicidade potencial. E claro que n&o espero
provar essa hipdbtese
com base apenas nessas toscas linhas: pretendi apenas comecar a chamar a
atencao para
meus objetivos, os quais pretendo apresentar, mais rigorosamente, em
breve. No momento,
convém ainda deixar em suspenso, e em aberto, a discuss&o, até mesmo
porque ainda se faz
urgente precisar outras contribuicdes téoricas que julgo necessarias e
circunscrevem meu
estudo, e que, a medida em que se vdo tornando mais precisas,
contribuirdo para torna-1lo
mais inteligivel e justificavel.

1.3. Comunidade, fronteiras, territorialidade e campesinato

Nesse tépico gostaria de colocar mais algumas das nogdes que
julgo importantes
para meu trabalho. O objetivo, aqui, como alhures é, tao-somente,
delimitar cada vez mais
o quadro de referéncia a que estou reportado, e frente ao qual os dados e
informacgdes que
recolhi e construi fazem sentido. Como disse anteriormente, essa reviséo
da literatura ou
resenha tedbrica, destacada que estd do restante do corpo monografico
visa, sem duvida,
suportar os argumentos mais especialmente empiricos que se lhe seguiréo.
Pretendo, pois, esbocar o que entendo por nog¢des e categorias
como “comunidade”,
“fronteiras”, “territorialidade” e “campesinato” ; o que ndo significa
uma empresa
exaustiva. Acredito que, ao menos no caso que trato aqui, os limites
conceptuais de uma ou
outra nocgdo sb6 tém valor heuristico se contemplados em conjunto e de
forma relacional.
*
O conceito de comunidade j& sofreu, ao longo da histéria da
sociologia, da
antropologia e da histéria, profundas revisdes, reavaliacdes e criticas,
face as quais néo
posso dar aqui um significativo testemunho, porquanto, inclusive, ndo é
esse meu objetivo.
Convém, no mais das vezes, dizer que procurei incorporar a nocgdo de
comunidade porque
os atores-informantes com os quais me defronto assim se referem a si
préprios, ao seu
local, a sua gente. Portanto, na parte mais propriamente etnografica
(capitulos 3 e 4), a todo
momento esse termo ird aparecer, quer nas falas nativas, quer nas minhas
proéoprias.



Entretanto, conforme os procedimentos socioldgicos (e cientificos mais
amplos)
devo operar aquilo que se tem chamado “ruptura epistemoldégica” (Bourdieu
et alii, 1991);
e é isso que passo a tentar realizar agora; mas insisto na ressalva: os
habitantes do distrito
de Vale Verde (e os regionais das cidades ao redor) classificam-se dessa
forma, evocando
um estilo de vida, uma tradicd&o e um pertencimento diferenciado de outros
locais, como
arraiais, distritos e cidades (voltarei a isso no capitulo 3).

Quando se fala em comunidade, geralmente forma-se uma imagem de
grupos
relativamente homogéneos em varios aspectos, como (sub-)cultura,
costumes, as vezes,
renda, credo ou raca, etc.. O certo é que o termo é demasiado
polissémico, e, por sé-lo,
tornou-se pouco operacional. Subjaz a esse discurso a idéia de uma
unidade, e pior ainda,
de uma unidade redutora, homogénea e homogeneizante.

Na dissertacdo de Santos (1997) esse aspecto apresentou-se com
certa urgéncia, que
lhe coube contornar sob varios dngulos. Inicialmente ela parte do
pressuposto que se deve
pensar em uma unidade, uma unidade que, por sua vez, englobe e contemple
a
heterogeneidade: “h& uma recusa a idéia de gque uma unidade social
constitui-se e se
reproduz enquanto tal apenas e tdo somente na medida em que encerra
valores comuns,
igualmente compartilhados por seus membros” (: 162); a nocédo de
comunidade ndao
implica, pois, que todos a apreendam da mesma forma, nesse sentido, o que
h4d de mais
recorrente é o pertencimento ao territdério e ao lugar comum que s&o
reforcados e
atualizados no curso da interacdo social dos membros que a compdem, seja
entre si
mesmos, seja destes com individuos ou grupos exteriores.

E no curso dessa interacdo entram outros fatores que terminam por
estabelecer os
limites da comunidade, suas fronteiras e seu territdrio; héd uma
imbricacdo nesse jogo de
composicdo . Como afirma Barth (1984: 80), ndo se trata pura e
simplesmente de opor
uma homogeneidade unidimensional a variabilidade das ac¢des individuais,
afinal, na
realidade concreta e chd, esses aspectos estdo pulverizados e
internalizados nos esquemas
de classificacédo daqueles que experienciam tal situacéo.
A meu ver, trata-se de perceber como, numa dada configuracdo social,
pode-se
precisar os limites dessa noc¢do. Leach (1996), no seu classico estudo
realizado na Alta
Birmdnia, opde-se a equacdo uma lingua = uma cultura = uma sociedade. Com
efeito, ele
afirma n&o existir uma “razdo intrinseca pela qual as fronteiras
significativas dos sistemas



socials devam sempre coincidir com as fronteiras culturais, mesmo quando
as diferencas de
cultura forem ‘estruturalmente significativas’” (: 79).
Wolf (1988), de forma ainda mais radical, e baseado em varios exemplos
etnogradficos e histdéricos, propde pensar grupos sociais em termos mais
flexiveis: “em
termos de relacdes engendradas, construidas, expandidas; em termos de
intersecdes e
sobreposicdes, e ndo em termos de solidez, limites e entidades homogéneas
que perduram
sem questionamentos” (: 759).

Todo e qualquer membro sabe definir sua comunidade. Muitas vezes
o faz
circunscrevendo limites geograficos ou limites sdécio-culturais (“roca ou
terreiro”, “mesma
subcultura”, “nascido e criado aqui”, etc.), dentre outros. O certo é que
comunidade é o
nome que se d&, num rasgo de esforco objetivando uma apreensdo cognitiva
e pratico-
operacional, a um conjunto de relacdes sociais proéprias da interacédo de
(sub-)grupos ou
individuos que compartilham um sentimento comum de pertencimento a uma
malha de
fatores psicoldégicos, culturais e sociais que lhe sdo comuns e
inteligiveis, forjados e
atualizados que sdo pelo processo de socializacdo que se opera entre os
membros contidos
nas fronteiras simbdélicas (ou territoriais) que circunscrevem toda essa
operacao.

Ao nomear uma comunidade - ou definir-se como parte integrante de uma
qualquer

que seja, o que da& no mesmo —, pelo prbéprio poder de nomeac¢do (Bourdieu,
1988),

objetiva-se (chegando a tornar visivel), no plano coloquial-real e das
comunicacdes ,
aquilo que efetivamente é uma imagem simbdélica, formada via
representacdes ambientes,
quer coletivas, quer individuais, mas sempre compartilhadas, porque
presentes nas
estruturas de pensamento e de acdo dos membros.

Uma comunidade, para existir (concreta e simbolicamente), deve
possuir um
territbério; esse territdrio podendo ser, inclusive, fruto de crencgas
mitico-religiosas, como a
“terra sem mal” buscada pelos Tupi; quando Leach (1996), conforme apontei
logo acima,
afirma que “n&o hé& razdo intrinseca para que as fronteiras significativas
dos sistemas
sociais devam sempre coincidir com as fronteiras culturais” (: 79, grifo
meu), ele ndo quer
dizer que elas, as fronteiras sociais, ndo possam coincidir com as
fronteiras culturais, e
mais: que essa coincidéncia, ou melhor, correspondéncia, ndo possa se
dar, também, com
uma lingua. O gque Leach procura afastar é uma exclusiva relacédo de
determinacdo. Em
alguns casos, como parece ser o exemplo dos Tupi acima citados, essa
equagdo encontra



um significdncia mais do que valida: é funcional e heuristica.

Retornemos a discussédo acerca de territdédrio. Reproduzo as
palavras de Santos
(1997), que, afinal, bem se aplicam aos meus propdsitos:

“O sentimento de pertenca a um territdério indiviso, cuja

histéria se confunde com
a histéria de seus moradores (...) fornece a medida da elaboracdo de uma
fronteira que
ndo qualifica o espaco geografico, mas uma coletividade, que se
diferencia de outras pela
assercdo do vinculo com a terra, ou melhor, com esta terra: ser ‘do
lugar’ ou ‘do local’,
‘nascido e criado’ (...)” (: 163-4).

E com Roncayolo (1986: 274), chega-se a uma melhor percepcédo,
pelo menos nesse
inicio de conversa, das injuncdes aqui sugeridas: “os limites fisicos do
territé4rio assumem
valor pelo fato de abrangerem espaco e sentimento de pertenca pelo qual o
interno e o
externo se distinguem”. Essas Ultimas colocac¢des conduzem aquelas
discussdes apontadas
acima por Barth (1969), que chamava a atencdo para o papel que os
sentimentos de
pertencimento e de identidade jogam na composicdo e estruturacdo de um
discurso
politico, gque passa, e tem de passar necessariamente, pela
territorialidade: s&o esses
elementos, dentre outros, mais o grau de simbolismo que os acompanha, que
compdem O
jogo da etnicidade, e mesmo do entendimento e percepcdo da identidade
étnica, além de,
obviamente, fazerem parte da definicdo (ou identificacdo ou
reconhecimento) de um grupo
étnico. Ainda que esse grupo étnico, como talvez seja o caso dos
“caboclos” aqui
estudados, ndo tenha um etndnimo; mas certamente tem as ferramentas
simbdélicas (ou o
capital inicial simbdélico) que permite, aqueles que se disponham a
estudéd-los, encara-los
como um problema, sociologicamente falando.

Outro importante elemento gque ajuda no entendimento das relacdes
tedricas, e
mesmo praticas, oriundas da conjuncdo e friccdo geradas pelos conceitos
acima esbocados,
é a “descendéncia partilhada”, os “fatos de nascimento” (birth facts), o
que
automaticamente nos remete a Keyes (1976). Na constituicéo de uma
fronteira sécio-
simbbélica a estrutura das relacdes intergrupais permite uma vinculacéo
com identidades,
notadamente aquelas que sdo perpretadas historicamente. Estrutura essa
que pode ser
averiguada na sua melhor forma através do exame do papel do parentesco na
vida social de
tal comunidade ou grupo social ou étnico. Sabe-se muito bem quem é e quem
ndo é “do
lugar”, “nascido e criado ali”.



As comunidades indigenas do Nordeste (ou as consideradas
“caboclas”) tém,
durante muito tempo, mantido uma estrutura de parentesco que lhes
permitiu ndo apenas se
reorganizar, quando a necessidade o exigiu, mas definir, também, os
direitos de quem
possuiria ou ndo acesso a terra e, por conseguinte, a partilha de suas
acdes politicas e, mais
tarde, culturais. O parentesco permitiu, ainda, conceber a vinculacdo com
os “antigos” (os
“indios puros” ou os “caboclos antigos”) do lugar, Jj& que, como se sabe,
a maioria dos
grupos indigenas e dos “caboclos” ocupa areas de antigos aldeamentos
missionarios. E é
essa area que costumam reivindicar; e no processo de reivindicacédo o
papel do parentesco
(e do “sangue”, como aferidor simbdélico, e ndo bioldgico) entra para
evocar uma tradicéao
de ocupacgdo que vem desde os mais “antigos”, os “avds”, etc.. Nesse
sentido, as fronteiras
desse territdério, a territorialidade, por assim dizer, envolve muito mais
elementos de
invencdo cultural e politica, do que propriamente de espaco geografico,
sem prejuizo deste,

obviamente. Diz Santos (1997: 164): “a territorialidade, antes de se
exprimir pela ligacédo a
um determinado lugar, (...) é fundamentalmente uma relacdo entre os
homens”.

Tudo isso evoca uma tradicdo - ainda que seja, e ndo poderia ser
de outra forma,
uma “tradicdo inventada” (Hobsbawn e Ranger, 1984); uma tradicédo

entendida “n&o como
o0 peso morto de um passado ossificado, mas como algo que as pessoas
herdam,
empregam, transmutam, adicionam e transmitem” (Barth, 1984: 80, grifo
meu); e é nesse
processo que o parentesco e as familias entram, com todo o peso, na
composicédo do
sistema social, pois, o processo de heranca e transmissdo se da,
primordialmente, através
das geragdes e dentro das familias (cf. Thompson, 1993). E o fato de
pertencerem a uma
comunidade, basicamente com poucas familias e com certo grau de
endogamia, como é o
caso de Vale Verde e outras comunidades indigenas e “caboclas”
estruturalmente similares,
sé faz com que se reforcem essas idéias e premissas.

Outrossim, deve-se entender esses agrupamentos, ou comunidades
étnicas, melhor
entendido, enquanto “grupos virtuais, atualizados pela intervencédo de
fatores de natureza
politica [inclusive e, talvez, principalmente]” (Oliveira Filho, 1993:
vii, grifo meu), afinal,
esses “grupos étnicos, existentes como potencialidade, necessitam de uma
mobilizacédo
politica para que o discurso performativo seja legitimamente reconhecido
e possa, dessa
forma, trazé-lo a existéncia” (Bourdieu, 1989: 119-120, grifo meu).



O fato de se tratar de uma virtualidade ou potencialidade né&o
descaracteriza a
conceituacdo e a operacionalidade de um grupo étnico, que ainda continua
a ser um
mecanismo analitico de apreensdo para aquelas comunidades que se
conformem, dados
outros n fatores, enquanto tal; o didlogo e a acdo politicos ratificam a
existéncia de um
grupo étnico, conferindo-lhes maior solidez e praticidade no jogo
politico das diferencgas e
das mobilizagdes, ainda que o grupo assim definido, repito, esteja
constituido, embora e
talvez, em sua extrema virtualidade, e porque ndo dizer, ambigliidade.
Essas comunidades s&do, portanto, e acima de tudo, apreendidas como
“comunidades
imaginadas” (Anderson, 1989: 14-15), quer pelos seus membros, quer por
uma analise
cientifica, quer pela sociedade envolvente, ensejando, por um lado, uma
relativa
fragilidade, e por outro, uma extrema laténcia - que também pode
funcionar como capital
simbélico inicial, uma espécie de “carta na manga”.

Por isso essas consideracgdes sdo muito fluidas e abertas, afinal,
comunidades,
fronteiras e territorialidade sdo conceitos que, embora objetivos, tém
limites (perdoem o
trocadilho) pouco precisos, mbéveis e complexos, que sb6 podem ser
minimamente
apreendidos, com base na realidade empirica, conforme o ponto de vista
émico e de acordo
com seus esquemas de classificacdo, suas representacgdes sociais e
mecanismos de distincé&o
e operacionalidade, atualizados segundo a histéria e memdria social do
grupo, seus
objetivos futuros e suas condig¢des materiais de reproducgdo, enfim,
mediante sua
organizacdo social, tal como se apresenta no momento em que é
perspectivada a formacgao
social que gerou e gera essa estrutura.
A meu ver, todos esses elementos, aqui apenas rascunhados, devem se
relacionar
com uma base estrutural que lhes dé suporte, essa base, conforme entendo,
estd de acordo a
divis&o e organizacdo do trabalho e as relagdes de produgdo, bem como ao
modo de
producdo e as trocas com o entorno ecoldgico.

No gque se refere as consideracdes ecoldgicas, hd um capitulo
(cap. 3) sobre o tema;
no que diz respeito a organizacdo econdmica gostaria de fazer algumas
breves
consideracdes.
*

Como disse no inicio desse capitulo, num determinado momento de
sua trajetdédria o
PINEB elegeu a dimensdo econdmica da realidade como mével de anédlise,
muito embora,
ao privilegiar esse aspecto, ndo tenha desconsiderado outros, notadamente
aqueles que



dizem respeito a organizacdo social e politica dos povos indigenas do
Nordeste. Essa
atencdo dada a economia, por sua vez, repousou, também, em aportes mais
propriamente
tedricos e metodoldgicos, em especial aqueles advindos das abordagens
estruturalista e
marxista (ou estrutural-marxista). E foi com esse arcabouco gque os
pesquisadores do
PINEB, ou ligados ao Programa, concluiram que era mais do que necessario
operar um
recorte analitico na problemdtica maior que envolvia os indios.

Essas populagdes, disseminadas basicamente pelo Sertdo e zona do
Semi-arido
baiano e nordestino, cujos recursos e possibilidades em termos de caca,
pesca e coleta
eram (e sdo) diminutos, restringiam sua dieta aos frutos provenientes do
trabalho agricola,
em sua maioria e, em menor escala, do criatdério de animais de pequeno
porte (essa opcgéo,
no entanto, n&do chegava, nem de longe, a se constituir um carddpio, sendo
muito mais
complemento ocasional). Via de regra, portanto, essas economias indigenas
eram, guando
muito, de subsisténcia - alguns grupos chegando a passar fome. Havia, em
menor escala,
regimes de aprovisionamento, cujo pleno exercicio vinculava-se menos a um
modo de
produgdo especifico, e mais a garantia do acesso a terra, bem como da
possibilidade de
obtencdo de insumos e instrumentos agricolas. Atualmente, alguns desses
povos comegam
a esbocar uma significativa melhora, que, infelizmente, n&o permite a
generalizagdo e a
extensdo a todos os indios.

Esse processo gque grassa entre a maioria dos indios nordestinos,
em nada difere da
situacdo na qual jazem os chamados “sertanejos”, “regionais” ou
“nordestinos” de um
modo geral, afinal, ambos os segmentos encontram-se sob a égide do mesmo
tipo de
dominacdo ocasionado por um sistema capitalista que sé os incorpora
assimetricamente, e
ao fazé-lo desse modo, o0s exclui sistematicamente. Qualquer dos
segmentos em foco tem
suas relacdes de trabalho, e de lida com a terra, bem como de posse de
pequenas glebas,
caracterizadas como sendo, tipoldgica e sociologicamente falando, um
campesinato.

Tendo em vista esse objetivo, e debrucando-se sobre a realidade
estrutural e
econbmica dos Kiriri de Mirandela (Ba.), Carvalho (1977) conclui tratar-
se o subsegmento
rural indigena, mais finamente, como conformando um campesinato indigena
Redimensionando a tradicdo desses estudos, que encarava o campesinato
como um modo
de producdo radicalmente distinto do modo de producdo capitalista, os
argumentos



desenvolvidos a partir do artigo de Carvalho, supra, e de outros, comecam
a pensar o

campesinato indigena — uma vez que é um recorte - como fruto de um regime
de
subsisténcia e de aprovisionamento ( as vezes permitindo uma “afluéncia”,

nos termos de
Sahlins,1978) que permite a integracdo relativa e setorizada ao mercado
regional (cf.
Soares, 1981). Além do mais, o campesinato indigena combina, a producéo
da energia
necessaria a reproducdo familial e do grupo social, e para isso mesmo,
outras formas de
obtencdo de proteinas e gordura vegetal, tais como a pesca, muitas vezes
sazonal, a caca,
cada vez mais escassa devido a devastacdo de matas e dada a
caracteristica da vegetacéo,
preponderantemente xerdéfila, no caso do sertdo, e de forma mais rara, a
coleta.

Portanto, pode-se dizer que, num certo plano, o campesinato
indigena é uma forma
social ndo capitalista, ao menos a titulo de relagdes de producgdo, ainda
que se possa
concordar que, no nivel da acdo sbécio-cultural, a maioria dos indios jé
se orienta por
valores capitalistas - que de modo algum alteram as relacgdes de producgdo
em suas bases
mais concretas, de trabalho e de organizacdo da producdo, bem como da
circulacéo e
distribuicdo dos bens.
Assim, tendo como referéncia a dissertacdo de Carvalho (1977), um estudo
de
antropologia econdmica, poder-se-ia dizer que esse campesinato é o
resultado de um modo
muito singular da ac¢do humana sobre o ambiente que, por sua vez,
desencadearia “formas
de organizacédo social e ideoldgica” (ib.: 135-6). Na maioria dos casos
observados conclui-
se que a unidade social de producdo é a forca de trabalho do grupo
doméstico, familial,
que, no caso especifico do Nordeste, conta com a participacédo das
familias extensas,
estendendo-se, pois, as aliancas de compadrio e as relacdes de amizade
(muitas vezes sob a
forma de “adjutdério” ou de troca de servicos, j& que hd uma divisdo das
habilidades) .

E possivel identificar, portanto, que os grupos familiares, quase
sempre unidades
relativamente autdnomas, mas sempre interdependentes, Jjogam um importante
papel na
organizacgdo social e na dinémica da infra-estrutura; como diz Souza
(1996), acerca dos
Kaimbé, “a caracteristica fundamental do campesinato estéd, dessa forma,
relacionada as
relacdes de trabalho que faz do grupo doméstico (family household) uma
unidade
econbmica autdénoma, composta simultaneamente de produtores e
consumidores” (ib.: 88).



O que ndo quer dizer que essas economias sejam “sistemas fechados sobre
si mesmos”, em
que “oferta e demanda” estdo sempre em equilibrio, ou que ndo haja, por
parte de
individuos ou pequenos grupos, familiares ou outros gque sejam, um
interesse no acumulo.
E bem possivel gque haja, mas até mesmo pela capacidade ecoldgica de
resposta a
essas demandas, e praticas, limitadas pelas técnicas e utensilios de
produgcdo (quase sempre
“coivara” combinada a forca muscular), além de sancgdes sociais, o
excedente é escasso; e,
no mais das vezes, gquando ocorre, geralmente é comercializado nos
mercados regionais ou
com a vizinhanca, geralmente ndo-india, quer sob a forma monetéria
classica, quer por
algum tipo de troca: de uma maneira ou de outra, o excedente é mais um
complemento a
renda e a dieta familiar, nunca permitindo o entesouramento.
Poder-se-ia acrescentar que a muitos indios, diferentemente dos
“regionais”, escapa
uma visdo de mundo e de mercado, especialmente no que toca ao comércio,
em sentido
lato, o que dificulta uma organizacdo com base no actimulo ou na producdo
de mercadorias
competitivas, bem como na elaboracdo de previsdes e de célculos mais
estritamente
econdmicos. Com isso ndo quero dizer que os grupos indigenas sejam
economicamente
ingénuos, ou que desconhegam por completo a estrutura de mercado
capitalista, ou, pior
ainda, que n&o possuam uma racionalidade. Quero simplesmente dizer que
prevalece, entre
os povos indios (e os “caboclos”), uma racionalidade cuja lbégica néo
opera nos termos de
um empreendedor capitalista clédssico, o gue requer ndo apenas um
conhecimento do
funcionamento desse mercado, em termos economicistas, mas do préprio
sistema como um
todo, incluindo ail razdes burocriatico-administrativas, mas também
coligacodes e
subterfliigios para-econdémicos e para-politicos.
Poder-se-ia, para precisar com maior rigor o que foi dito acima,
acerca do
campesinato indigena, e para resumir a discuss&o, concluir com as
palavras de Carvalho
(1977) :
“Assim, enquanto uns se dedicam diretamente ao trabalho agricola,
outros, no
dmbito do grupo doméstico, tém o cargo de complementar (no caso da
unidade de
producdo j& estar em fase de colheita) ou, noutras épocas, de assegurar
integralmente as
necessidades alimentares, seja através da coleta, seja da pesca ou mesmo
da caca (...).
Observa-se desse modo a necessidade de atendimento as demandas imediatas,
sem



preocupagdes nem possibilidade de acumular. N&o se acumula comida, da
mesma forma
gue ndo se tem como acumular bens materiais, regulando-se todos, parece-
nos, por um
dispéndio e reposicédo sempre que possivel equilibrados de energia, o que
é permitido pelo
sistema ecoldégico - pois ao lado do territdério agricola, o mangue, O mar
[ou o rio, quando
h&d] e o espaco para coleta e caca podem suprir as exigéncias béasicas
alimentares [ou se
lhes ser complemento]” (: 181).

Em suma: ao dar atencdo a esfera do econbémico, ou melhor, das
relacgdes sociais de
producdo, ndo significa que estarei procedendo a um estudo de
antropologia econdmica;
ndo se trata disso, mas sim, de apontar aqueles elementos que se refiram
a esse aspecto da
realidade e que permitam ter uma visdo de conjunto do grupo em foco,
sendo de sua
estrutura, ao menos da organizacdo do trabalho e da producdo dos meios de
aprovisionamento.

1.4. De caboclo a indio ou de indio misturado a indio regimado

Pretendo tratar, neste tdépico especifico, de um processo a que se
tem denominado
“de caboclo a indio”. A partir do projeto de pesquisa de José Augusto
Laranjeiras Sampaio
(1986), apresentado ao Programa de Pdés-Graduacdo da Universidade Estadual
de Campinas
(UNICAMP), uma nova linha de trabalho estava por se abrir - e
efetivamente foi o que
aconteceu. Esse projeto, hoje considerado uma referéncia entre os
estudiosos da temdtica
voltada aos indios do Nordeste é, a bem da verdade, mais um coroldrio das
pesquisas
levadas a cabo pelo PINEB, ou por pesquisadores ligados ao Programa, como
é o caso de
Sampaio. Meu prdéprio trabalho de pesquisa em grande parte nele se
inspirou, e esse é mais
um argumento para que eu remeta essa monografia a tradigdo de estudos que
tentei
resenhar no inicio deste capitulo. Dai porque considero este meu trabalho
como um
descendente.
Mas deixando de lado questdes de linhagem, parentesco e descendéncia,
gostaria de
assinalar alguns aspectos do que eu chamo linha de pesquisa, a saber, “de
caboclo a indio”.

A preocupacdo central de Sampaio (op. cit.: 06) é “a investigacéo
da producdo e
reproducdo de uma consciéncia étnica, social e politicamente orientada -
uma etnicidade
entre os povos indigenas”. A diferenca desse face aos estudos anteriores,
realizados ou nao
por membros do PINEB, radica no fato da tentativa de reconstrucgdo do
movimento de



reivindicacdo étnica, a partir de um estudo de caso que possa, de alguma
forma, ser
generalizado para os demais grupos do Nordeste. Visa-se, portanto, um
grupo indigena em
vias de reconhecimento de sua “indianidade”: os Kapinawa (PE), ou, mais
precisamente,
seu processo sécio-histdérico de construcdo de uma etnicidade particular,
que permita
“compreender a génese da sua situacdo atual, quanto a avaliacdo da sua
posicdo estrutural
perante contextos sociais significativos mais abrangentes, tais como as
determinacdes dos
campos sbécio-econdbmico regional ou local” (id.: 07). O que
necessariamente passa pelo
exame da organizacdo social e politica desse povo.

Em termos mais finos, poder-se-ia dizer que o projeto assinala
menos uma ruptura

com os trabalhos anteriores - e efetivamente ndo se trata disso, mas de
um redimensionar,
reavaliar e aprofundar noutros termos - e mais a abertura de um campo de

andlise que
termina gerando outros estudos que se lhe seguem diretamente. Esses
estudos, ainda
bastante recentes no cendrio da antropologia, consideram a “formacdo de
novas etnias, de
novos povos indigenas”. E de forma alguma abandonam as ferramentas,
categorias e
abordagens tedbricas, ao menos em sua esséncia, até entéo
operacionalizadas (as quais estéo
acima rascunhadas), com sucesso. O que h& de novo entédo ?

Basicamente o fato de os pesquisadores estarem, agora,
preocupados, também, com
grupos em fase de transigdo para um novo estatuto, o de indio “tutelado”
ou “regimado”,
ou grupos que ja& na condicdo de indios tém seu processo de etnicidade
ainda muito
recentes, permitindo uma reconstituicg¢do, na medida do possivel, de seus
principais
elementos, ou, ainda, e as vezes, do acompanhamento, por parte do
antropbélogo, dessa
trajetdria. Nesse sentido, duas dissertacgdes - como disse, recentissimas
-, sédo ilustrativas
do que acabo de afirmar.

A dissertacdo de Batista (1992) refere-se aos atuais indios Trukéa
ou Turkd, outrora
considerados como “caboclos da Assuncdo” ou “aldeados da Assuncdo”, aqui
reputando-se
sua identificacdo social ou étnica pela referéncia geogrédfica (como é o
caso dos “caboclos
de Vale Verde”), j& que Assuncédo nada mais é do que uma ilha em
Pernambuco. Esse
grupo era assim percebido até final da década de 50, ainda que tivesse
iniciado seu
processo de reivindicacdo a terra, junto ao SPI (Servico de Protecdo ao
Indio), desde
meados dos anos 40.
O grupo sé passa a ser mais reconhecido como Trukd a partir dos anos 60,
apbds um



estudo de Hohenthal (1960 apud Batista, 1992: 08). O objetivo da autora é
retracar a
histéria desse movimento, a que se pode chamar de etnicidade ou
etnogénese, ao tempo em
que assinala os diversos elementos constitutivos de sua organizacédo
social e ritual (“Toré&”
e “particular”), mediante uma etnografia situacional.

Dessa forma, estd em foco o processo de mudanca de uma condicéo
identitéaria, no
caso étnica, a de “caboclo”, para uma outra que se lhe decorre e deriva,
com um teor mais
positivo e com maiores possibilidades de trocas e negociacgdes no mercado
politico e
governamental, a de “indios Truka”.
O que h& de diferente nessa dissertacdo, face ao estudo de Sampaio
(1986), ja
citado, e ao de Santos (1997), é a énfase dada a certas trajetdrias
individuais, a de
liderancas “caboclas” e indigenas, que, segundo a autora, transformaram
“suas acdes e suas
crencas em um fato social (a etnicidade Turkd)”, sendo, assim, “capaz de
congregar um
conjunto disperso de pessoas” (: 20). Esses fatores, no tocante a
realidade de Vale Verde,
em especial a do papel e construgdo de certas liderancas, seréo
relevantes como primeiros
aportes comparativos, na medida em que iluminam uma série de problemas
que espero,
pelo menos, apontar na minha etnografia.
A dissertacdo de Ana Flavia Santos (1997), direcionada aos Xakriabg,
grupo
localizado no atual e récem-criado municipio de S&o Jo&o das Missdes
(MG) , busca, como
ela mesma diz,

“retracar, analiticamente, o processo de formacdo do ‘povo
indigena Xakriabéd’,
desencadeado a partir do momento em que, concretamente ameacados por uma
regularizacdo fundidria extremamente expropriativa, coordenada pelo
governo estadual,
moradores do ‘terreno dos caboclos da missdo do Senhor Sdo Jodo’ decidem
procurar a
FUNAI como estratégia de defesa de uma terra concebida como comum e
indivisa” (: 09).

Nesse sentido, seu principal mével de interesse é precisar a
construcdo das
fronteiras sécio-simbdlicas do povo indigena em questdo, acompanhando o
processo em
que se operou tal fendmeno, ou seja, as circunsténcias da formacédo do
povo indigena
xakriab4d. Para tanto, sua etnografia lida com diversos instrumentos e
categorias de anélise,
tais como tradicdo e histdria oral, além de documental e etno-histdérica -
que, diga-se de
passagem, podem confirmar uma possivel sucessdo temporal da indianidade -
, nocdes
como comunidade, fronteiras e territorialidade, além de, como ndo poderia
deixar de ser,



grupo étnico, identidade étnica e etnicidade: o carro-chefe dos estudos
aqui assinalados. O
que mais interessa aqui é o fato de estar a todo tempo lidando com duas
identidades
distintas, mas com estreita relacdo: de um lado, indios, os Xakriabéa, de
outro, caboclos, os
do ‘terreno do Sr. Sdo Jodo’.

Vale observar que o povo a que hoje se chama Xakriabd era, antes
do processo que
os conduziu a tal condicgdo, uma comunidade “cabocla”, assim considerada
quer pelos
regionais, quer pelos prdéprios membros. Dal que, embora a autora
qualifique o estatuto
dessa condicédo - problema que tratarei no Gltimo tépico deste capitulo -,
isto é, a de
“caboclo”, ndo chega a problematizar a organizacdo social desse grupo
ainda nesta
condigcdo anterior, e diria mais: ndo chega, também, a um aprofundamento
de como o
grupo, e ela mesma, lida(va) com a ambigliidade inerente a tal condicéo
social e, por que
ndo dizer - provocando um pouco - étnica.

1.5. Caboclos de Vale Verde: o objeto de estudo

Depois dessa longa digressdo tedrica, cabe agora precisar de uma
vez o objeto de
estudo. Nesse tépico, estarei delimitando o objetivo e as justificativas
gue me levaram a
enfocar os chamados “caboclos de Vale Verde” como tema dessa monografia,
bem como,
ao fazé-lo, demonstrar qual a lbégica que me levou a tantas consideracdes
de ordem tedbrica
e a resenha histérica do PINEB que as precedeu. Espero, portanto, que
nessa Ultima parte
do capitulo fique claro o motivo pelo qual adotei essa estratégia. Mas é
melhor ir por
partes.

Suponho que as primeiras questdes que se colocam logo de inicio
sdo: o que se
entende quando se fala sobre “caboclos” ? O que “caboclo”, nos termos
aqui tratados ,
quer dizer, ou melhor, como deve ser entendido ? Sem pretender esgotar a
problematica,
gostaria, entretanto, de tecer algumas consideracdes sobre o assunto, na
tentativa de
fornecer subsidios para as respostas das perguntas acima.

No sentido em que vem sendo tratado aqui - e que o foi, de uma
forma ou de outra,
pelos estudos do PINEB ou de outras pessoas acerca dos indios do Nordeste
-, O termo
“caboclo” diz respeito a alguma representacdo do indio. Serafim Leite
(1945) assinala que
é a partir da Restauracédo (em 1654) que surge, nos documentos da
Companhia de Jesus, o
termo “caboclo”, referindo-se basicamente aos falantes da “lingua geral”
que se



encontravam aldeados na zona da mata e que haviam lutado ao lado dos
portugueses.
“Caboclo”, por sua vez, ainda com base em Leite (op. cit.), contrapunha-
se, por definicéo,
aos “indios bravos”, os chamados “tapuias do sert&o”. Ainda a respeito
dos “tapuias” e
“caboclos” enquanto noc¢des distintivas, forjadas pela sociedade colonial
para classificar os
outros (ou melhor, o outro, Jja& que se tratava de indios), had um cronista
andénimo do século
XVIII que reserva algumas linhas do seu extenso relato para definir as
“Qualidades de
pessoas que se compde o Pays: (...) Tapuyas sao os naturaes da terra, que
vivem no Certéo,
e ndo fall&do uma lingua geral, sendo cada nacam a sua particular.
Cabocollos, sdao os que
mor&do na costa, e falldo lingoa geral” (Andbnimo, 1748: 484 apud Sampaio,
1986: 87, nota
24) .

Deixando de lado os tapuias, por razdes bbvias, vale a pena dizer
que o vocabulo
“caboclo” j& assumiu uma dimensdo bem mais ampla e estd disseminado por
todo o
Nordeste e parte de Minas Gerais (como demonstra o trabalho de Santos,
1997) . Numa
aproximacdo sobre a identidade étnica dos indios do Nordeste, Reesink
(1983a: passim)
demonstra que a sociedade dominante criou, do indio, o “caboclo”. O
“caboclo” deixa de
ser um selvagem, erratico porque ndémade, e se torna um civilizado; como
se antevé, essa
classificacdo étnica repousa, ou melhor, encontra fundamento, na
ideologia étnica
produzida e reproduzida pela sociedade envolvente, regional e nacional,
assumindo, sem
sombra de dtvida, “representacdes etnocéntricas” acerca dos indios, em
especial daqueles
fortemente “aculturados” e despojados de “uma cultura de indio” (aquela
dos livros
didadticos e das fantasias folcldéricas), no caso, os do Nordeste.
Digo os do Nordeste porque, simultaneamente a essa negac¢do ou
esvaziamento da
identidade étnica indigena de uns, os indios nordestinos, hé&, por outro
lado, uma ratificacéao
do indio modelo xinguano: o “indio mesmo”. Nesse sentido, se o indio
xinguano tem
quase sempre assegurada sua indianidade, o mesmo j& n&o ocorre com outros
indios néao-
xinguanos, o que termina sendo um 6bice aqueles indios que se encontram
numa realidade
sbécio-cultural e econbmica diferenciada, e de dominacdo, via de regra.
O “caboclo”, entédo, é fruto, de um lado, da ideologia nacional, e, de
outro, de uma
série de politicas e préticas notabilizadas e levadas a cabo desde os
tempos coloniais, com
maior énfase para o século XIX. Com o estimulo aos casamentos
interétnicos, a gradativa



negacdo da “cultura indigena”, a extincdo dos aldeamentos, por “ndo mais
haver indios”
(sic), todo o esforco de integracdo econdémica, via frentes de trabalho,
etc., e toda sorte de
estratégias outras de assimilacdo, genética ou sbécio-cultural; com tudo
isso, que se operou
simultaneamente, o indio largamente contatado ndo poderia deixar de
“desaparecer”, sendo
por completo, ao menos em sua “integridade”.
Dai que surge o “caboclo”, no maximo um descendente, mas sempre alguém
fruto
de um preconceito ou de uma representacdo que se lhe imputa um lugar
geralmente
assimétrico, inferior. Voltando a Reesink (1983a), perceber-se-4 que o
“caboclo” é
genérico e somente diferenciado por um critério oriundo da sociedade
dominante: o lugar
do nascimento e da moradia (: 130).
Por outro lado, deve-se ter em vista que os préprios indios terminam por
aceitar
essa categoria. Seja como estratégia de autodefesa, seja devido ao fato
de que, de qualqgquer
forma, o termo expressa uma descendéncia, um sentimento de pertenca e,
portanto, um
minimo de vinculacdo com uma identidade e um passado que sdoc os seus. E
justamente por
esse fato que a categoria “caboclo” é demasiado ambigua. Ora esvazia os
contetdos
étnicos, ora os evoca, ora separa-se do indio, ora se sobrepde a ele,
tornando-se-lhe, as
vezes, um sinénimo. O que subsiste, no entanto, sdo critérios de
identificacdo e de auto-
identificacdo, gque tém no sangue, na descendéncia, na territorialidade,
nalguns casos, em
tracos fisicos ou costumes “exbdticos”, que terminam por conformar um
grupo ou uma
comunidade de “caboclos” como um grupo étnico. Embora fortemente
ambiguos, quer da
sociedade para com eles, quer deles para com a sociedade, ou ainda deles
entre si, os
“caboclos” sdo sucessores dos indios e, sdo indios, pois.

Essa é a situacdo encontrada entre a maioria dos grupos indigenas
do Nordeste,
sobretudo antes de iniciado um processo de etnicidade. E &, também, a
situacédo dos
“caboclos de Vale Verde”. Mas o0 que me levou a tomar esse grupo Como
objeto de estudo
? Basicamente, os trabalhos produzidos no PINEB, sua linha de pesquisa, e
o fato de
identificar, na literatura sobre indios do Nordeste, uma lacuna. Lacuna
que julgo
importante preencher (ou, mais modestamente, contribuir para iniciar uma
discussé&o) para,
assim, melhor entender o processo de etnicidade e de organizacdo sbécio-
politica desse
indios. Mas que lacuna é essa ? E como agir no intuito de comecgar a
erradicid-la ? E o que
espero demonstrar a partir de agora.



Tendo em vista a presenca de movimentos étnicos, com ou sem
reconhecimento
oficial, Sampaio (1986) identifica quatro situacdes basicas que conformam
uma tipologia
acerca das populacgdes indigenas no Nordeste:

a) “Povos ‘tradicionalmente reconhecidos’, com mobilizacdo étnica e
reivindicatdéria intensa: Kiriri, Potiguara, Pankararu, Xukuru-Kariri...
b) Povos ‘tradicionalmente reconhecidos’ com presenca pouco

significativa de
mobilizacdo étnica de cardter politico-organizacional ou reivindicatério:
Xukuru, Kambiwa...
c) Povos ndo ‘reconhecidos’ - pelo até bem recentemente [década de
oitental] -
pelo Estado brasileiro e com presencga marcante de mobilizacgdo do tipo
acima
referido: todos os ‘emergentes’, Xokd, Pankararé, Tingui-Botd, Wasu,
Kapinawd; e mais recentemente, Tapeba e Karapotd.
d) Povos ndo ‘reconhecidos’ e que afirmam muito tenuemente uma
etnicidade, né&o
a mobilizando com expressdo politica: os Tremembé do litoral norte do
Cearéa
(...), os Akrod no Piauil, os Arikobé no oeste da Bahia, os Payaku de
Caraubas
no Rio Grande do Norte (...), e certamente muitos outros” (: 23).
Em que pese o fato dessa tipologia ser bem elaborada, ainda que
mereca algumas
atualizag¢des (afinal j& decorreram onze anos), acredito que é possivel
acrescentar uma
outra situacdo a esse quadro. Antes de tudo, porém, é bom que se diga que
essa minha
proposta talvez pudesse ser inserida naquela caracterizada no ponto “d”,
ndo fosse o fato de
faltar o fator “ténue etnicidade sem expressdo politica”. Vejamo-la.
Acredito que os grupos considerados “caboclos”, ou que assim se
identificam, néo
importa, poderiam “emergir etnicamente”, entretanto, ainda que isso néo
acontega, ou
mesmo que ndo haja uma mobilizagdo ou um aceno que seja no tocante a esse
processo,
esses sdo considerados como grupos étnicos distintos, que, por isso
mesmo, assumem uma
“tradicdo” ou “ascendéncia indigena”, o que é empiricamente verificavel
e, Jquase sempre,
historicamente confirmdvel através do concurso a recursos etnohistéricos,
sobretudo
mediante a localizacdo desse grupos, geralmente em ex—-aldeamentos
missionarios, ou
muito préximos a estes. A meu ver, essa situacdo é perfeitamente
extensivel a Bahia, quicé
ao Nordeste.
Como diz Carvalho (1984) “este nUmero [o de indios no Nordeste], todavia,
tende a
crescer tendo em vista fortes indicios que d&o conta da existéncia de
outras populacgdes,
consideradas ‘caboclas’ pelos regionais, e que provavelmente tenderdo a
desencadear um



movimento de afirmacdo de sua identidade étnica (: 11)”. O que ndo quer
dizer que todas
as populacdes desencadeardo tal movimento.

E é isso que me interessa. Independentemente de um grupo
“caboclo” vir ou ndo a
mobilizar-se etnicamente, seu estudo é crucial em varios aspectos. Deve-
se lembrar que,
necessariamente, a imensa maioria dos grupos indigenas atuais, no
Nordeste, foi ou é
classificada de “cabocla”, o que implica no fato de que eles estiveram na
situacdo em que
muitos ainda hoje estédo, porém, os estudos sobre esses grupos “emergidos”
ndo tém
registros (pelo menos ndo etnografica e sistematicamente) sobre a
organizacdo social e
politica, as préaticas rituais e o cotidiano, bem como o papel de certas
liderancas antes desse
processo.
Ou seja: quando muito, h& trabalhos que reconstroem ou tentam reconstruir
a
trajetdria da etnicidade (cf. Sampaio, 1986; Batista, 1992 e Santos,
1997), mas ndo existem
estudos que se detiveram em grupos de “caboclos” enquanto tal. E, como se
sabe,
geralmente hd& mudancas de organizacdo social e politica, hé& invencgdes
rituais, que
terminam por culminar numa nova cultura (como coroldrio dessa nova
situacdo) - mas
pouco se pode fazer em termos de comparacdo mais propriamente diacrdnica
ou estrutural.

Além do mais, no estudo das comunidades “caboclas”, é possivel
identificar, talvez,
o inicio de uma trajetdéria - como parece ser o caso de Vale Verde - e

acompanhar, na

medida do possivel, passo a passo a instauracdo desse didlogo politico,
assim como a

construgdo e escolha de liderancas, a negociacdo interna, as cisdes, o0s
faccionalismos, as

modalidades de discursos, a selecdo dos elementos com vistas a “prova da
indianidade”,

etc.. Com isso, suponho que se poderd completar cada vez mais o quadro de
interpretacao

mais amplo da problemdtica acerca dos indios do Nordeste, principalmente
no que se

refere a etnicidade e/ou a construcdo de identidades étnicas
alternativas.

Afinal de contas, no dmbito do PINEB, mas ndo apenas, Jj& se tem acumulado
um

conhecimento quantitativo e qualitativo acerca dos indios assim
considerados ou

“emergidos”, e se comeca a esbocar estudos que tentam uma andlise mais
processual e

reconstitutiva dessa “emergéncia étnica”. Porém, faltam, a meu ver,
discussdes sobre os

grupos “caboclos”. Discuss&do que considero de especial relevancia para
esse gradiente

étnico, considerando - num esguema que visa apenas ilustrar - os

“caboclos” numa



extremidade e os indios reconhecidos e tutelados numa outra, e entre
essas pontas, estariam
aquelas situacdes apresentadas por Sampaio (1986), que descrevi acima (e
muito
possivelmente outras que possam surgir, mediante o refinamento de algumas
hipéteses e o
avanco das pesquisas).

Considero que os grupos “caboclos”, portanto, nos termos que
acabo de considerar,
ou seja, numa extremidade do gradiente étnico, conformam uma situacdo que
eu
classificaria, provocativa e hipoteticamente, de pré-etnicidade . Uma
situacdo de pré-
etnicidade, no entanto, ndo significa que a etnicidade necessariamente
adviréd, como numa
equacdo simplista do tipo: hoje “caboclo”, amanh& indio (muito embora, a
meu ver, 1isso
seja provavel, mas ndo como condig¢do a priori, conseqiiéncia natural ou
qualguer tipo de
outra hipdbétese determinista); significa, pois, que esses grupos possuem
as ferramentas
necessarias (uma espécie de ethnic background) ao inicio do didlogo em
torno da
etnicidade, assim como estdo numa condi¢do e posicdo estrutural, social e
econbmica,
portanto, que lhes enseja a possibilidade de empreender tal movimento.
Outra expressao,
ainda como hipdbtese, ndo menos provocativa, que bem poderia caracterizar,
analiticamente
falando, os grupos “caboclos”, é etnicidade potencial. A ambigltiidade, ou
mesmo uma
certa liminaridade, bem definem essas comunidades, e define, também, por
conseguinte, ao
menos ideal-tipicamente, e sem querer generalizar apressadamente, a
anterioridade dos
atuais indios do Nordeste.

E claro que essas colocacdes que fiz acima sdo provocacdes, mas
também sio
hipdéteses de trabalho, metodologicamente falando. Isto é: interessa-me,
nessa monografia,
investigar etnograficamente um grupo de “caboclos”, sobretudo no que toca
a sua
configuracdo étnica, sua tradicdo oral e a seus elementos de organizacéo
social, com vistas
a construcdo de argumentos e/ou tipologias que possam ser melhor
desdobrados em outros
estudos, mas que j& aqui serdo debatidos, e, na medida de meus limites, e
da monografia,
defendidos.

Para tanto, a contribuicdo dos estudos levados a cabo pelo PINEBR,
seu know-how e
as categorias e nocgdes aqui resenhadas serdo cruciais ao entendimento
inicial da
problemdtica construida, e sobre a qual comeco a me debrucar. Dai porque
a longa resenha
supra. Meu interesse foi t&o-somente apresentar ao leitor o campo tedrico
em que minha



pesquisa estd inserida, para que ndo haja davidas quanto ao pertencimento
e a tradicéao
intelectuais a que estou reportado, bem como apresentar os instrumentos
de bordo que levo
na viagem que se inicia, tails como as consideracgdes sobre integracédo
regional ao mercado
econbmico, o campesinato, as discussdes acerca de grupo e identidade
étnicos e etnicidade,
sobre comunidade (étnica em especial), fronteiras sécio-simbdlicas e
territorialidade, etc..
Acredito que se ndo tivesse precisado esses conceitos e nogdes, meu
objeto nédo
seria inteligivel, e apresentaria, epistemoldgica e metodologicamente, um
imenso
handicap. Além do mais, na parte mais propriamente etnografica, estarei
sempre voltando a
esse capitulo, seja refinando algumas questdes j& rascunhadas aqui, seja
problematizando-
as, ou simplesmente dialogando com a literatura, para dela extrair o
maximo proveito, no
que toca as suas possibilidades heuristicas.

Em suma: estudei uma “comunidade” que se autodenomina “caboclos
de Vale
Verde”, e é assim denominada pela sociedade regional, e cujos elementos
préaticos e
simbbélicos que a constituem, permitem problematizar questdes como a
construcdo de
identidades étnicas indigenas no contexto da Bahia, quig¢d do Nordeste, e
aventar algumas
hipdéteses de trabalho a serem perseguidas monograficamente, como as de
etnicidade
potencial ou pré-etnicidade, mais concretamente, e a de um gradiente
étnico, que lhe
subjaz, ao tempo em que perspectiva uma condicdo disseminada por outras
regides do
Nordeste: a de populacdes “caboclas” localizadas em ex-aldeamentos
missionarios, ou
proximidades, que sdo descendentes de indios e que podem, ou ndo, emergir
etnicamente,
como “indios”.
Mais pedagogicamente, suponho que esses estudos sdo um bom “laboratdério”
para
o jovem que ingressa na antropologia, na medida em gque torna possivel a
realizacdo de um
trabalho de campo relativamente intensivo, algo raro na UFBA... Além
disso, mais
politicamente, traz a baila populacdes marginalizadas pela sociedade
regional e nacional,
facultando-lhes, ao menos, o0 acesso a certos canais de comunicacdo, o que
implica uma
relacdo mais humilde da antropologia para com seus objetos, bem como um
minimo de
retorno para essas populacdes, seja 1la qual for, resultante desse
“encontro cultural ou
etnogrdfico”. Assim, espero ter apresentado as linhas gerais de minha
pesquisa, as quais,
por sua vez, ficardo mais sdélidas a medida que avancem as consideracdes.



2. O campo metodoldgico

Esse capitulo tem por objetivo apresentar as linhas gerais
daquilo que se entende
por metodologia. Cabe ressaltar, desde j&, que, dadas as caracteristicas
da pesquisa - que
uma vez sendo creditada a antropologia, o é ainda mais a um certo
recorte: a antropologia
histdérica - a metodologia que lhe orienta, nédo poderia deixar de agregar
outras
contribuic¢cdes que ndo aquelas circunscritas apenas ao campo da
antropologia, strictu sensu.
Além da histdéria (e um certo uso da historiografia) e da tradicé&o oral,
usarel como recurso
metodoldgico (e tedrico, obviamente) o que se entende por memdria social,
e as
contribuig¢des da sociologia, basicamente as suas ferramentas
metodoldgicas, na medida em
que sejam necessarias para bem ilustrar e orientar os argumentos,
possibilitando uma
concatenacdo légica da monografia como um todo.

Ou seja: essa monografia é bastante devedora de outras
disciplinas, valendo-se,
portanto, de varios empréstimos. Entretanto, esses débitos e empréstimos
sé6 foram
solicitados apds e durante o trabalho de campo: este sim o instrumento
basico de coleta e
construcdo dos dados, que orientou inclusive o que solicitar a titulo de
apoio. Portanto, a
monografia é essencialmente antropoldgica, ainda que suscite uma
interdisciplinariedade.
Sendo antropoldbdgica, sua preocupacdo central é com uma situacéo
especifica e concreta,
para ndo dizer situacional e sincrdnica, embora, um certo recuo na
histéria e na tradicéao
oral, e portanto, na diacronia, sejam pertinentes, posto que iluminam
esse presente,
permitindo, assim, um melhor entendimento do feixe de relagdes sociais
mais visiveis que
me foi dado observar diretamente.

Dessa forma, o método escolhido para orientar toda a monografia
ndo poderia ser
outro que ndo a etnografia. Sendo uma etnografia completa, mais poderosa
e exaustiva,
como deve ser a maioria, pelo menos alguns apontamentos etnograficos.
Apontamentos
esses que se preocupam em ilustrar certos aspectos da realidade
encontrada em Vale Verde,
basicamente aqueles referidos, ou devidos, a organizacdo social (nos
termos de Firth,
1951), a tradicdo e histéria orais (Thompson, 1992 e Vansina, 1985), a
memdéria social
(Pollak, 1992) e as nogdes e categorias resenhadas acima (capitulo 1) -
aspectos que serdo
melhor trabalhados adiante, de forma menos ilustrativa.

Em suma, cabe dizer que neste capitulo estarei apresentando o
resultado dessa



conjugacdo de técnicas e de propostas disciplinares, resenhado-as, em
separado, qgquando

possivel, para, ao final, fornecer ao leitor um quadro mais amplo e geral
que lhe assegure

compreender melhor a estratégia adotada.

2.1. Para um légica reconstruida: técnicas e ferramentas

Toda orientacdo metodoldégica é uma ldégica reconstruida, nos
termos em que nos
ensina Kaplan (1975). Aqui, parto do pressuposto que cada disciplina pode
receber de outra
as suas técnicas, seus modelos, etc., congquanto o arranjo a gque se
proceda, apds efetuadas
as transacdes e trocas, seja operacional e eficaz - assim espero aconteca
também neste
caso. A meu ver, a metodologia, para além de suas técnicas, é um lbgica
qgue fornece
inteligibilidade e orientacdo a toda a monografia, e ndo apenas ao
capitulo Metodologia.
Nesse sentido, cabe reconstruir essa ldégica.

Como diz Kaplan (op. cit.: 10-11), h& diversas “légicas-em-uso” ,
que podem ter
revelada sua eficacia mediante qualquer investigacg¢do, porém, numa
investigacdo cientifica,
especialmente aquela que lida com diversas lbégicas-em-uso, como & O meu
caso, cabe
reelabolar uma légica que dé sentido a essas outras, abarcando-as numa sb
légica maior,
porquanto reconstruida. Assim procedendo, essa nova l1ldégica termina se
tornando ela
mesma uma hipdétese de trabalho, na medida em que é erigida
cientificamente.
Num primeiro momento, essa ldgica reconstruida pode ser uma descrigdo do
que
vem sendo feito, mas deve avancar com vistas a sua eficécia, devendo,
portanto, ser
considerada como uma avaliacdo do que vem sendo feito, mas também, por
outro lado, do
que n&do foi considerado, ou seja, daquilo que se deixou de lado, que néo
foi contemplado.
Num segundo momento, que decorre imediatamente a esse primeiro, a ldégica
reconstruida deve ser uma certa idealizacdo da pratica cientifica (cf.
Kaplan, id. ib.: 12-13).

Dito de outra forma: a ldégica reconstruida pode aqui ser
entendida como uma ldégica
reconstruida pelo cientista, com base em varias outras ldégicas e em suas
idéias de como
devem ser apresentados os dados e os argumentos. Essas outras légicas,
por sua vez,
guardam entre si algo que permite a troca entre elas sem grandes rupturas
ou solucdes de
continuidade, ou seja, devem guardar entre si algo que lhes permita uma
associacdo. Enfim,
a meu ver, uma metodologia é o arranjo formal que orienta toda a
monografia, dando-lhe
uma coeréncia légica.



Quanto as ferramentas, técnicas e instrumentos metodolédgicos
convém um
comentario. Atualmente, as orientacdes mais marcadamente antropoldgicas
retinem varios
instrumentos de pesquisa, como nos mostra Hammersley e Atkinson (1995:
22), acerca dos
métodos quantitativos e qualitativos, e Aunger (1995: passim), no que se
refere aos
métodos formais combinados as narrativas, individuais ou histdéricas. Essa
combinacéao
tem obtido resultados bastante eficazes, tanto que a maioria dos
antropbélogos tem-se valido
de orientacdes distintas, porém ndo excludentes.

Como se vé, a antropologia e a sociologia estdo de mdos dadas.
Atualmente, a
questdo da quantificacdo na antropologia Jja& esta bem situada, bem como a
questdo dos
usos antropolédgicos na sociologia estéd disseminada, quer com o auxilio e
o advento da
etnografia e do trabalho de campo, quer com o da observacdo participante.
E é justamente a
observacdo participante o maior trunfo dessa monografia, bem como,
acredito eu, da
antropologia social.

Todas as outras técnicas, que julgo mais que necesséarias, sb
foram solicitadas apds
o0 primeiro deslocamento ao campo, O qual, por sua vez, como ndo poderia
deixar de ser,
valeu-se principalmente da observacdo participante. Foi o contato direto
com 0S
observados, os habitantes de Vale Verde, que orientou toda a monografia,
no sentido de
que ditou os caminhos a seguir, inclusive tedbricos. Durante a realizacéo
da observacéao

participante - que trabalharei melhor na etnografia propriamente dita,
pois é 14 que faz
mais sentido - foram utilizados registros magnetofdnicos, basicamente sob

a forma de
entrevistas abertas ou “bate-papos”, melhor entendido, e registros
fotograficos, em preto-
e-branco e colorido.
Quanto a fotografia, a realizei menos com vistas a uma antropologia
visual -
matéria na qual, alids, sou quase ignorante - e mais por motivacdes
pessoais. Ademais, séo
bens simbdlicos escassos mais facilmente negocidveis com os nativos e,
assim, trocados
por informacdes - embora quase sempre suscite uma relacdo de assimetria,
Jj& que a posse
de bens materiais relativamente caros é um indicador de posicdo sécio-
econdmica.

Isso no que diz respeito as técnicas mais particularmente
voltadas a sociologia e a
antropologia . Quanto aquelas relacionadas a histdéria, cabem,
rapidamente, aqui, algumas
poucas consideracdes.

Logo de inicio, vale ressaltar o que entendo por histéria. De
modo algum ha quem



hoje conceba a histdédria como um passado morto e/ou linearizado, uma
sucessdo de etapas
ao longo de um tempo determinado. A histéria, a bem da verdade, é todo um
jogo de
selecdes e evocacgdes (muitas vezes uma bricolagem) com vistas a um fim
objetivo e
concreto, incluindo toda a sorte de rupturas, além dos mais variados
aspectos, seja o ponto
de vista de quem a conta e/ou de quem a viveu ou a relatou, sejam as
fontes possiveis de
obtencédo e registro, podendo ser a membéria individual ou social, as
fontes documentais
escritas, ou os mitos , nalguns casos. A histéria, num certo sentido,
“tende a imiscuir-se
com a membéria, em suas selecgdes utilitdrias, e a relacdo de valores, com
seus Jjulgamentos
do que é digno de se fazer histéria ou n&do” (cf. Veyne, 1987). O que
implica dizer que tanto
a membébria social, como a histédria, s&o produto de lutas politicas,
considerando-se que a
meméria coletiva, enquanto um fendmeno socialmente construido e
transmitido através das
geragdes, é um elemento constituinte do sentimento de identidade social
(Pollak, 1992).

Vista assim, tanto a histdéria como a memdéria pertencem ao curso
da interacéo
social e a teia de significados circunscrita pela cultura e pela
sociedade a qual estdo
reportadas, e é com referéncia a elas que podem e devem, a histdéria e a
membdéria, ser
entendidas, tanto no que diz respeito a sua operacionalidade intrinseca,
quanto no que se
refere aos seus conteldos heuristicos e conceituais. O mesmo se pode
dizer acerca da

tradigcdo oral - gque nada mais é gque uma expressdo que se aplica tanto a
seus processos,
quanto a seus produtos - ainda que algumas diferencas, mais ou menos

sutis, se déem entre
esta abordagem e aquela propiciada pela histdéria oral. Vansina (1985) nos
dd a chave para
essa diferenca:

“The sources of oral historians are reminiscences, hearsay, or
eyewitness accounts
about events and situations which are contemporary, that is, which
occurred during the
lifetime of the informants. This differs from oral traditions in that
oral traditions are no
longer contemporary. They have passed from mouth to mouth, for a period
beyond the
lifetime of the informants. The two situations typically are very
different with regard to the
collection of sources as well as with regard to their analysis (...). As
messages are
transmitted beyond the generation that gave rise to them they become oral
traditions” (:
12-13).
Ndo obstante o concurso da histdéria e da tradicdo orais ser mais que
suficiente no



momento de aferir uma verdade - haja visto, atualmente, ter wvalidade
cientifica, politica e
pratica, seja equiparando-se aos documentos escritos (alguns dos quais
merecendo,
também, questionamentos), seja colaborando na elaboracdo de pareceres
técnicos ou
laudos antropoldégicos (Oliveira Filho, 1994), para ratificacdo dos
direitos indigenas ao seu
territédrio (Reesink, 1983b e 1984) -, pode-se ainda, num momento
subseqliente, avaliar as
“condicgdes de possibilidade” de tal registro enquanto testemunho de tal
e tal situacdo ou
informacdo, compreendendo melhor a membéria social em foco (Pollak, 1992).
Outro registro histérico é importante ser considerado: a
documentacdo manuscrita e
impressa de primeira mdo - até mesmo porque, no meu caso, ha uma
consideravel
quantidade dessas fontes recolhidas ao APEB (Arquivo Publico do Estado da
Bahia): as
manuscritas.
Devo dizer que o acesso a essas fontes, bem como o primeiro
contato com elas, foi-
me facultado através do projeto FUNDOCIN (Fundo de Documentacdo Histdérica
Manuscrita sobre Indios da Bahia) - pensado desde a década de oitenta, no
admbito do
PINEB, mas que veio a consolidar-se a partir de 1995 (v. Agostinho,
1994), e deve
desenvolver-se até, pelo menos, 1999 - j& que dele sou bolsista de
Iniciacdo Cientifica. O
que significa dizer que, esse projeto, juntamente com a linha de pesquisa
do PINEB, a
saber, a antropologia histdérica, motivaram-me a estruturar a pesguisa nos
termos aqui
apresentados, isto é, basicamente, aliando a etnografia e ao registro
sincrénico (seja da
tradicdo ou da histéria oral), os elementos que possibilitam um esboco
etnohistérico
preliminar (digo preliminar por cautela, j& que ndo me aprofundo nesse
campo), O que
significa, minimamente, avancar no terreno da diacronia. Mas insisto:
numa diacronia que
possa iluminar meu “presente etnografico”.
Isto posto, acredito que agora é possivel, ao leitor, entender
melhor as opgdes
tedricas, resenhadas no primeiro capitulo, e as metodoldgicas, aqui
esbocadas,
especialmente no tocante a interdisciplinariedade e a conjugacédo de
técnicas. Teria ainda
algumas consideracdes sobre o trabalho de campo e a etnografia
propriamente dita, mas
prefiro deixd-las para dois outros momentos: o ponto 2.3. deste capitulo
e os capitulo 3 e 4,
respectivamente.

2.2. Pesquisador e pesquisado: a objetivacdo do sujeito objetivante e o
papel de
etndégrafo



Cada vez mais a antropologia vem reorientando seus fundamentos e
revisando suas
posturas, principalmente a partir da década de 60, com a “extincdo” de
seus objetos
tradicionais e com a cobranca que os nativos passaram a fazer do
conhecimento cientifico.
Com isso surgem varios movimentos de reivindicacdo e protestos,
objetivando uma maior
participacdo na producdo cientifica e antropoldgica, e ensejando, também
- dada a
“extincdo” das “culturas primitivas”, e por isso mesmo -, novos atores
sociais, como gays,
lésbicas, tribos urbanas, etc..
Todo esse processo culmina numa antropologia mais reflexiva (as vezes,
numa
“antropologia autdctone”, que ndo poderia ter surgido de acordo com
pressupostos tedricos
e metodoldgicos baseados em moldes antigos), menos autoritaria, e que
problematiza, no
corpo mesmo da etnografia, a relacdo, dentre outras coisas, do
pesquisador com O
pesquisado. Como diz Jameson (1995), ao periodizar os anos 60, a
antropologia é colocada
em xeque, tendo que repensar seus objetivos e préaticas, bem como seu
lugar nas relacdes
de poder.

A partir de entdo, e mais contemporaneamente, para ser exato,
surgem tantas
antropologias quanto antropdlogos. Entretanto, o que me interessa, aqui,
é a relacdo entre o
pesquisador e seus pesquisados, mais que isso, interessa-me,
especialmente, precisar o
papel do antropdlogo em campo e na elaboracdo de seus documentos
etnogréficos, bem
como as relacdes estabelecidas e os contratos tadcitos que se operam entre
o pesquisador e
sua producdo cientifica. Para tanto, algumas das colocacgdes de Bourdieu
(1990) afiguram-
se-me relevantes.

Ainda que esteja debrucado sobre a realidade universitaria e
tergiversando acerca de
seu livro, Homo Academicus, Bourdieu (op. cit.), ao tomar como anédlise o
ato de objetivar
o sujeito objetivante, transcende a esse esquema inicial, haja visto o
fato de suas
consideracdes facilmente implicarem, a meu ver, questdes de ordem
metodoldgica, que,
atualmente, estdo na ordem do dia, e, portanto, podem ser generalizadas
para outros
campos.

Objetivar o sujeito objetivante é objetivar o ponto de vista
daquele que objetiva: o
pesquisador. Bourdieu assinala que, numa pesquisa, héd a necessidade de
tornar mais
precisa a figura do intelectual, observando sua posicdo sbécio-econdmica,
de classe, sua



postura e vinculagdo intelectuais, bem como sua posigdo relacional no
contexto do trabalho
ao qual estd conectado intimamente, em especial quando envolve pessoas e
um trabalho
intenso de interacdo, como é o caso das etnografias resultantes de
trabalho de campo. Em
suma, deve-se devotar, como proposta inicial - e eu acrescentaria, como
postura
epistemoldégica e metodoldgica — uma especial atencdo ao objeto, mas
também ao trabalho
sobre o objeto (ib.: 116-117).

E essa proposicdo, na medida do possivel, foi por mim perseguida.
Logo de saida
tive a plena consciéncia da minha condicdo de classe, a que se poderia
chamar, com
alguma imprecisdo, de “classe média”; condig¢do que, todavia, em termos
comparativos ao
sub-universo de Vale Verde, termina por aparentar uma relativa opuléncia,
ja que o padrdao
econdmico no local é bem mais baixo que o meu. O fato de morar em
Salvador punha-me
como alguém que “conhece mais as coisas”, elevando-me a um nivel de
status por morar
na capital do estado; fator que, Jjuntamente com minha posicé&o de
“antropbdlogo da UFBA”,
ou de “pesquisador”, acarretava ainda mais uma certa assimetria, social,
econdémica,
cultural e intelectual.
Entretanto, ao tempo em que avangava a interacdo, essa atitude deles para
comigo,
tendia a se dissipar, embora ndo deixasse de persistir numa certa medida;
tanto é assim que
era possivel ouvir, em brevissimo periodo, coisas como “ele né&do se
incomoda né&do”, “néao
tem frescura”, etc., querendo com isso marcar o fato de eu ndo me
incomodar com fatores
que seriam tidos como n&do apropriados para uma pessoa como eu, a exemplo
de certas
comidas, da falta de conforto no meu quarto, dos assuntos eleitos para
conversa, e de certos
gostos e interesses outros.

Tendo por base o conhecimento dessa diferenca, e da possibilidade
de assimetrias
que ela poderia ensejar, desde o primeiro momento estive atento a certas
armadilhas, como
o fato de vir a ser disputado, de algumas pessoas entabularem uma
conversa em
vocabuldrio pretensamente erudito, ou de criarem uma representagdo de si
forjada com
vistas a facilitar a interacdo, etc.; fatores que podem ser percebidos, e
as vezes
problematizados como um dado.
Por outro lado, também ndo fiquei bancando o solicito, ou concordando com
tudo
que me diziam, ou assumindo que éramos iguais; né&do, acredito gque nesses
casos o melhor a
fazer é mostrar uma atitude solidaria, claro, mas ndo de todo, até mesmo
porque nenhum



nativo é bobo para achar que eu e ele sabemos as mesmas coisas da mesma
forma, ou que
meu nivel de escolaridade e renda ndo cria diferencas naturais, ou ainda
que ele ndo saiba
que eu faria de tudo para obter informac¢des, inclusive ser “bonzinho e
legal”. Quero
simplesmente dizer que o conhecimento dessa posicdo social e um certo
dominio das
expectativas, possibilitou-me, por minimo que seja, objetivar meu papel
de antropdlogo e
entender as condig¢des sociais e intelectuais de producdo da minha
etnografia - questdes
que ficar&o mais nitidas no capitulo 4, em que procuro construir,
simultaneamente, o relato
etnogrdfico concreto e objetivo e as “condig¢des de producdo cultural”
(Bourdieu, 1990) da
qual a monografia como um todo é devedora.

N&o obstante essas consideracgdes, algumas outras sobre a
etnografia e o trabalho de
campo, assim como o papel do etnbdgrafo, devem ser observadas, ainda que
ja tenham sido
ensaiadas acima.

2.3. Etnografia, pesquisadores e trabalho de campo: inquietacgdes e
avaliacdbes

Todos sabem o que modernamente se entende por etnografia, assim
como muitos ja
ouviram falar sobre o que os ditos pds-modernos pensam a respeito dela.
Portanto, nao
seria num espago como esse que uma resenha poderia ser realizada - até
mesmo porgue eu
ndo teria condicdo para tal, e mesmo que tivesse ndo é esse meu objetivo.
Desejaria
sobremaneira, em gque pese essa observagdo anterior, passar em revista,
muito rapida e
esquematicamente, alguns pontos que considero relevantes para o que
entendo por
etnografia de um modo geral, e para a minha em especial - acredito que
essa atitude véa
facilitar a compreensdo da monografia, em seus aspectos mais empiricos e
esforcadamente
analiticos.

Todo aspirante a antropbdlogo aprende desde cedo a pensar a
etnografia nos moldes
de Malinowski. E um verdadeiro manual ou carta de intencdes; ensina-nos a
como oObservar
0 qué e a maneira mais adequada de fazé-1lo com vistas a pesquisa
cientifica: devemos
todos nos ater aqueles aspectos da totalidade cultural que representem o
“esqueleto, a carne
e o sangue” da sociedade em foco. Outro importante pesquisador -
infelizmente
pouquissimo estudado - vem a completar essas diretrizes gerais. Mauss
(1974) nos diz
como entender determinadas “instituig¢des totais”, chamando a atencdo para
o complexo



jogo entre as realidades econdémica, linglistica, politica, cultural,
etc., enfim, para aquele
fendémeno a que se chama “fato social total”.
Como se isso n&o bastasse, a histéria, a sociologia e etnologia devem
estar atentas,
ensina Mauss, para o “presente e o contexto etnogrdficos”, abstraindo
dai, mediante um
estudo comparativo rigoroso, as generalizacdes possiveis e necessédrias ao
entendimento do
Homem. Num outro trabalho, Mauss (1993[1967]) j& havia elaborado, também,
seu
manual: literalmente, um “manual de etnografia”, cuja preocupacgdo central
é discutir e
apresentar os elementos que compdem a “morfologia” e a “fisiologia
social” de qualquer
sociedade.
Embora esses autores ja tenham sofrido uma série de criticas,
ajustes,
contextualizagdes, etc., ninguém duvida da sua inegavel contribuicdo a
etnografia moderna
- e mesmo atualmente, em tempos de radicais, e as vezes ingénuas,
desconstrucdes (seja léa
o gque isso signifique). O certo é que algumas orientacgdes gerais, a nivel
de método
etnogréfico, persistem, de uma forma ou de outra. A observagdo
participante, tédo exigida
por Malinowski é, ainda hoje, inconteste. E, havendo quem atualize e
aprimore certas
idéias, ainda ndo hd quem supere Mauss nas suas colocacgdes sobre o “fato
social total”, a
“dadiva”, a “teoria da reciprocidade” e tantas outras, que nos fazem
pensar, de uma sé vez,
sobre o estatuto da antropologia, do trabalho de campo e da etnografia.
Acredito, pois, que
esse conjunto de orientag¢des prevalega, ao menos como um norte.
Entretanto, esses estudos, e outros hoje j& clédssicos, sucessores
e credores desse
conjunto de orientacdes, a guisa de um “realismo etnogréfico”, terminaram
deixando de
lado, como um ndo-problema, certos fatores cruciais para a construcdo e
andlise da
pesquisa, sobretudo relacdes de poder, papel e presenca do etndgrafo
enquanto uma
autoridade, modelos de escrita, etc.. Esses fatores foram de alguma forma
identificados e
problematizados por uma corrente de antropdlogos ou meta-antropdlogos que
se arvoram
pbds-modernos. Acredito que, antes de precisar meu prdéprio campo do fazer
etnogréafico,
teoricamente falando, é conveniente revisar alguns pontos elencados por
esse citado grupo.
Logo de saida devo informar que sou simpatico aquele tipo de
etnografia que
Jacobson (1991: 67-90) aponta como “organizational ethnography”. O ponto
de vista
“organizacional” tem-se tornado central para etnografias que enfatizam os
estudos de



processo social (op. cit.: 68), ponto de vista esse que é consoante com
minhas pretensdes.
Pode-se dizer que essas etnografias se iniciaram a partir dos estudos de
Raymond
Firth, alcancaram sucesso com Evans-Pritchard (Os Nuer) e Edmund Leach
(Political
Systems of Highland Burma) e foram desenvolvidas com Fredrik Barth
(Political
Leadership among Swat Pathans),e todas elas, cada uma a seu modo, reputam
que os
principios organizacionais refletem os ajustamentos que os individuos
fazem quando
confrontados com problemas organizacionais, momentos em que sdo colocados
em xeque
as regras e as estratégias. Tais principios sé&o significativos porque
identificam, analisam e
conceitualizam o que os povos fazem (id.ib.: 69-70). Por fim, deve-se ter
em vista que esses
estudos guardam estreita relacdo com as chamadas etnografias estruturais.
Entretanto, ndo obstante as excelentes contribuicdes trazidas por
esses autores, e
tantos outros, eles ndo se detiveram naqueles aspectos mais préprios da
“escrita da
etnografia” ou da “escrita da cultura”. Mas outros assim procederam.
Desde fins dos anos 80 um livro vem agitando o meio
antropoldégico, embora, é
claro, o ambiente para que tal agito fosse propicio viesse sendo gestado
h& tempos,
notadamente na lingiiistica, nas artes e na literatura. Esse livro é
“Writing Culture”, e foi
editado por Clifford e Marcus (1986). De um modo ou de outro os artigos
dessa coleténea
partem de uma critica a nocdo de cultura como texto - proposta que é
imputada a Clifford
Geertz - chegando a temas como os da “autoridade cientifica e
etnografica”, a “crise da
representacdo”, “recursos retdéricos e fazer etnografico”, “didlogo e
polifonia”, entre outros.
N&do procederei a uma resenha de todo o livro - seria desgastante,
desnecessario e contra
meus propdsitos, além do mais, ha uma excelente resenha j& publicada
(Trajano Filho,
1988), para a qual me reportarei sempre que necessdrio — mas chamo a
atencédo para alguns
pontos que me parecem mais relevantes.
A maioria dos antropdlogos ou meta-antropdlogos que se arvora
pbds-moderno tem
Clifford Geertz como principal interlocutor. Mais que isso: foi a partir
dos trabalhos desse
autor, e do desenvolvimento da sua noc¢do de “cultura como texto, que uma
nova discusséo
surgiu no cendrio norte-americano. Essa discussdo, por sua vez, ndo deixa
de ser tributéria
de todo um processo de mudancas mundiais, como o chamado “capitalismo
tardio” e a
“globalizacdo”, para ndo falar nos tradicionais objetos da antropologia,
que, a partir da



década de 60, principalmente, comecam a criar um enorme rebulico entre
algumas
minorias sociais e étnicas, urbanas em sua maioria, forcando a
antropologia - mas também
outras disciplinas cientificas - a rever algumas de suas premissas,
alguns de seus
postulados, bem como seu papel politico na sociedade e na Academia. A
neutralidade tal
como pensada por Durkheim, a etnografia tal como sugerida por Malinowski
e a
“explicacgdo” tal como efetuada pelos estruturalistas, caem por terra.

O fazer antropoldgico estd em jogo. Ou seja: a etnografia estd na
berlinda. Ao
menos é o que nos leva a crer o citado Writing Culture. E claro que nem
todos os ensaistas
desse livro pensam a mesma coisa; ha divergéncias, porém, todos convergem
para um
ponto central: é preciso remodelar a etnografia e problematizar o
etndébgrafo. Nesse sentido,
identifica-se uma contradicdo no interior da disciplina antropoldgica,
aquela que se da
entre a autoridade cientifica, a préatica subjetivante e a objetivante.
Observa-se que o pesquisador de campo geralmente sd aparece na
introducédo, e sb
nesse momento estabelece os lagos entre sua pessoa e os contextos de
dominacédo, depois
some. Conclui-se, também, que ndo mais é possivel “explicar”, mas, no
maximo, evocar,
sugerir, dando énfase, assim, aos aspectos intersubjetivos do fazer
etnogréfico; atenta-se as
intmeras possibilidades de leitura de um texto ; e, por fim, advoga-se
para a etnografia
uma polifonia. Pronto! Essas sdo as saidas que os arautos da pds-
modernidade julgam
salvar a etnografia das garras da dominacdo, da hierarquia, da
objetividade tacanha e da
falta de criatividade ensejadas pelo etndégrafo, moderno, diga-se de
passagem. Pois bem.

Realmente os problemas foram diagnosticados. E as solugdes séo
pertinentes. Mas
acredito que se possa tecer algumas criticas mais gerais.

Quanto ao problema da auséncia do antropdlogo nos seus textos é
bom caminhar
com cuidado. Como diz Caldeira (1988: 134), a “presenca do antropdlogo
profissional
tanto no trabalho de campo quanto no texto etnogrdfico foi essencial”,
embora essa
presenca tenha sido via de regra ambigua, ora mostrava-se (revelando a
experiéncia
pessoal), ora escondia-se (garantindo a objetividade), essa seria a Unica
presenca “real no
texto, ainda que ocultada”, afinal, “apagaria as vozes, as
interpretag¢des, os enunciados
daquele sobre quem fala”.
Ou seja: o antropdlogo sempre esteve presente, embora com relativa
onipresenca,
subsumindo as divergéncias e as interpretacgdes, em prol de um modelo
funcionalmente



bem integrado. E mesmo quando revelava a experiéncia pessoal,
dificilmente havia ai um
questionamento quanto a sua posicdo social e no contexto, ou ainda sobre
as circunsténcias
envolvendo a producdo dos dados. Ademais, esse “revelar” geralmente néo
passava da
introducédo, ou de uns poucos momentos no decurso etnografico. Nem sequer
se tentava
mesclar narracdo pessoal e descricdo (como fizeram alguns cronistas e
viajantes), e quando
se tentava, resultou em prejuizo para a narracdo, em prol de uma suposta
objetividade.

Eu, particularmente, me pergunto como, mesmo articulando narragdo
pessoal e
descricdo, se superard essa contradicdo ? Parece-me que a questdo central
é o tipo de
orquestracdo levada a cabo pelo autor. Acredito que levar em consideracgdo
diferentes
perspectivas, e ao mesmo tempo precisar a relacgdo sujeito e objeto, é
simplesmente se
aproximar de uma realidade mais concreta e auténtica. Mas isso também néo
tem sentido
se ndo representar um acréscimo ao entendimento das hipdbdteses, objetivos
e mensagens que
se pretende com uma monografia, afinal, simplesmente falar de si,
reproduzir o caderno de
campo e as entrevistas gravadas ndo garantem um resultado minimamente
cientifico, e me
pergunto de que terd valido tanto esforco.
Para tanto, urge que o antropdlogo reordene suas propostas e posic¢do, mas
sem
perder de vista a objetividade, o que ndo quer dizer neutralidade, mas um
relativo
distanciamento critico que garanta, ao menos, uma ruptura epistemoldgica.
Suponho que
estando atento a estas questdes e precisando seu lugar no universo da
pesquisa, bem como
revelando as condicgdes de geracdo das informacdes, o pesquisador pode
obter algum
sucesso, no sentido de trazer, ao conhecimento antropoldgico e ao grupo
estudado, algo
além de uma mera (mé&) reproducdo, que é, também, situada e parcial.

Esse objetivo pode ser perseguido considerando-se, como recurso
que soma e apoia,
uma perspectiva polifénica (cf. Clifford, 1986) - a idéia é representar
muitas vozes e
pontos de vista, até que o autor se dilua no texto. Todavia, segundo
Caldeira (op. cit.: 142),
ao proceder assim, o autor perderia seu “status de sujeito cognoscente
privilegiado”. Aqui é
bom ir por etapas e com calma.

Uma perspectiva mais propriamente polifdénica e dialdgica é bem
vinda. Mas me
indago se o objetivo é deixar de ser o “sujeito cognoscente
privilegiado”. Uma coisa é
questionar o monologismo, a univocalidade e a onipresenca do autor,
outra, bem diferente,



a meu ver, é retirar-lhe uma condicdo que o define: o antropdlogo é o
sujeito privilegiado
do texto, e tem de sé-lo. Afinal, ndo se pode, ao ser excessivamente
retdédrico e sedutor,
esquecer que € o autor, no conforto de sua poltrona ou numa cadeira muito
dura, nao
importa, quem organiza, seleciona vozes e perspectivas, opera cortes,
compara e detém
outras fontes, enfim, escreve o relato. Portanto, o antropdlogo ndo pode,
por definicdo de
objetivos e papéis, igualar-se ao nativo, mesmo que em termos de sujeitos
cognoscentes.
No maximo deve-se buscar um equilibrio de forcas.
Caldeira (ib. id.: 142), por exemplo, acredita que isso é possivel quando
o
antropblogo reproduz o mais fielmente possivel, em seus textos, a sua
experiéncia tal e
qual vivida no campo, e ndo tal e qual foi reelaborada depois dele. Mais
uma proposta
interessante, com a ressalva de que, ao reproduzir o mais “fielmente
possivel” a
experiéncia etnografica, nunca seria “tal e qual vivida no campo”,
afinal, qualgquer recurso
de obtencdo de dados ou de percepcdo da realidade enfocada, quer sejam
maguinas e
equipamentos eletrdénicos, quer sejam papel e caneta, quer sejam as
emocdes, termina
operando recortes, o gque torna a realidade sempre percebida parcialmente,
e a etnografia
seletiva por definicdo. Mas, ainda assim, a proposta deve ser ruminada,
pelo menos como
orientacdo geral e metodolébgica.

Ao falar de reproducdo e escrita etnograficas, ndo se pode deixar
de acentuar o
seguinte: o que se pretende com uma etnografia ? Segundo os pds-modernos,
evocar,
sugerir e provocar, Ja& que ndo se pode mais “explicar”. Particularmente
eu acho que uma
andlise interpretativa é mais que isso, assim como acho gue mesmo uma
interpretacdo, por
mais que seja provisdria e parcial, é uma forma de explicar um aspecto
daquela cultura
enfocada.
Uma explicacdo que ndo se did mais em termos de estabelecimento de causas
e
efeitos, ou de modelos bem ordenados, mas de conexdes de sentido, de
comparacdes e,
sempre que possivel, da explicitacdo dos elementos mais recorrentes e
estruturais de uma
dada cultura. De antem&o descarto essa empresa assaz laboriosa; ndo faz
parte de meus
objetivos o estudo dessa estrutura, assim como espero poder avancar além
da evocacédo e
sugestdo, reservando a provocagdo um espaco mais amplo. Uma provocacao
que se d& mais
pelo estabelecimento daquelas hipdteses que arrolei e que persigo, e
menos por um
experimentalismo que visa tdo-somente experimentar !



Ainda que, dialogando com Rabinow (1986), se possa imaginar que
esses
experimentos (o dos pdés-modernos) inauguram possibilidades inimaginadas
até entédo, o
que por si sbé ndo garante coisa alguma. Para mim, como também para
Caldeira (1988:143),
toda essa discussdo instaurada pelos pds-modernos, seja a critica da
representacdo, seja o
textualismo, deveria vir acoplada as anadlises empreendidas por Bourdieu
(1983), sobretudo
aquelas que se interrogam sobre as condicdes e posig¢des dos autores,
instituicdes e
universos de pesquisa, num campo epistemoldgico e de poder delimitados
por suas regras e
estratégias, datados historicamente e circunscritos socialmente.
Esse campo epistemoldégico e de poder, ou campo cientifico para usarmos a
expressdo de Bourdieu (op. cit.), é equivalente ao campo de producéo
cultural, que, por seu
turno, e no caso da antropologia, envolve o trabalho de campo e todo o
processo de
construcdo do discurso ou didlogo etnogrdfico. Isso implica dizer que a
producgdo
etnogrdfica como um todo é ela mesma marcada por relacdes de poder, néo
porque tal ou
tal pesquisador ou objeto assim se apresentem especificamente, mas por
definicédo.

Portanto, a meu ver, ndo é mudando a forma que se vai contornar
os problemas da
etnografia e da relacdo com os pesquisados. Esse problema é eminentemente
politico. E
ndo parece que dispersando o autor, evocando e sugerindo (mas “tirando o
corpo fora”), se
teria garantido um horizonte mais equénime (parece-me que falta aos pobds-
modernos uma
perspectiva mais propriamente socioldgica). Minha monografia tenta
refletir um pouco
dessas inquietacgdes, inclusive, sempre que possivel, na construcgdo dos
relatos etnograficos.
E ndo poderia ser diferente.

Apesar de ndo ser um indigenista strictu sensu devo dizer que
comeco a freqlentar
as reunides da ANAI-Ba., assim, se ndo o sou, é mais por pouco tempo de
campo € menos
por interesses pessoais, morais e intelectuais, também. Mas o gque isso
significa de concreto
? Um compromisso duplo: com os propdsitos académicos e com a
possibilidade de
intervencdo, sempre que necessaria, na realidade dos povos indigenas. Um
compromisso
que nédo é excludente: e a histdéria do PINEB e de tantos outros etndlogos
que lidaram com
indios assim o atesta.
Digo isso porque em campo, ha primeira vez que 1la estive, alguns
habitantes me
chamaram para uma conversa e, dentre outras coisas, perguntaram-me:
que a gente
ganha com esse seu trabalho” ? Além do mais, a todo momento, seja em
campo, ou ao
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telefone, vai-se formando um elo, um compromisso que certamente ndo se
esgotard apdbds a

defesa dessa monografia. Ora perguntam sobre possiveis documentos que eu
tenha

encontrado - eles os querem reter ! —, ora questionam o estado da
pesquisa, isso gquando

ndo sondam qual minha posicdo em relacdo a certas questdes, como reforma
agréaria,

direitos do cidadédo, etc..

Quanto a pergunta acima, respondi de acordo minhas opinides acerca do
fazer

antropoldégico e consoante a postura do PINEB como um todo: — “wocés
ganham um
documento” ! E o que posso lhes dar.

Alids, numa situacdo em que o antropdlogo assume outros papéis
que ndo aquele de
um “observador desinteressado” ou “neutro”, como, por exemplo, um
possivel agente de
contato e didlogo para além da etnografia ou do instante do encontro,
COmo parece ser a
minha atitude (e como parece ser a expectativa deles em relacdo a minha
pessoa e ao que
eu poderia contribuir), ndo pode deixar de se colocar al uma certa opgéo
ética e politica
(Caldeira, op. cit.: 147) - e parece-me uma obrigacdo, menos etnografica,
mas também, e
mais de ética apresentar nos relatos etnogrdficos essa relacdo. E o que
tentarei explicitar ao
longo do texto.

Colocava-se também uma outra preocupac¢do. Qual o impacto gque uma
monografia
(imagine se fosse um livro !) tem ou terd sobre o grupo estudado ? Como
as pessoas léem
algo sobre sua identidade, seu passado, sobre especulac¢des de sua
condigdo étnica, dita por
um estranho ? Quais as interpretacdes e tomadas (ou ndo) de posicdo apds
esse momento ?
Enfim, embora eu ndo va tratar dessas questdes, o que creio valeria outra
monografia, devo
acrescentar que elas me inquietam, ndo a ponto de representarem um bbice
ao trabalho,
mas uma questdo a ser contornada, ou considerada de alguma forma.
O que significa dizer que de algum modo meus escritos estdo circunscritos
por esses
compromissos e responsabilidades. Essa é uma relacdo de feedback, j& que
intervenho na
realidade deles, e, de algum modo, eles na minha realidade etnogréafica
(mas também moral
e pessoal; tenho aprendido muito com eles). Quero com isso dizer que
minha monografia é
fruto desse acordo e reflete esse “encontro cultural e etnografico”. O
fato de ter assumido o
compromisso de levar uma cdbdpia da monografia para eles, de apresentar os
resultados
finais da pesquisa numa reuni&o, além de fornecer-lhes material,
sobretudo histédérico,
inicialmente me preocupou: serd que poderei dizer o que penso ? Serd que
eles véao



concordar com o que eu disse ? E se eu tiver de observar questdes como
caréater,

personalidade ou comportamento, no intuito de melhor inteligir um fator,
como farei, ja

que nem posso mudar os nomes (todos se conhecem) °?

Enfim, quando comecei minha pesquisa essas foram algumas das minhas
inquietacdes, além daquelas mais propriamente tedricas e concernentes ao
fazer ou ao

estilo etnogréfico. Hoje acredito que essas questdes estédo
inextricavelmente relacionadas, e

aquilo que foi uma preocupacdo, hoje é um desafio. Quanto ao resultado
deixo a cargo do

leitor.

Quando digo “certos scholars” procuro chamar a atencdo, como o faz
Agostinho, que havia, no dito
departamento, “honrosas excec¢des”.

Esse foli o mote que ensejou, algum tempo depois, a criacdo de uma ONG
indigenista, a Associacdo Nacional
de Apoio ao Indio (ANAI), grupo que continua organizado e atuante,
passando a chamar-se, mais
recentemente, Associacdo Nacional de Ac¢do Indigenista (ANAI), o que
reflete uma mudanca em seu arco
filoséfico-politico de atuacdo, mas que guarda, ainda, sua inspiracéo
original: apoio aos indios na Bahia e no
Nordeste.

Para uma idéia da evolucdo acerca da identificacdo, estudo e
distribuic¢do desses povos indios ao longo do
tempo ver, e comparar, o0s mapas do anexo 4.

O Toré é um ritual praticado pela maioria dos indios do Nordeste. Em
suas linhas gerais consiste basicamente
numa “danc¢a” ritual, que se vale de vestimentas e objetos ritualisticos,
tendo como elementos centrais a
presenca dos “encantados”, mediante o concurso do transe, e uma beberagem
psicoativa, a “jurema”.

Pode parecer que a ANAI-BA seja um brago politico do PINEB, nao se
trata disso. Ela surge num momento
especifico da histéria brasileira, com o apoio de outras pessoas que néo
faziam parte do Programa. Sua
atuacdo como organizacdo politica é totalmente autdnoma e independente da
Academia e seu compromisso é
exclusivamente com a chamada causa indigena.

Embora a maioria dos autores, dentre eles Barth, tenha estudado grupos
urbanos, as contribuicdes tedricas
sdo totalmente compativeis com grupos radicados na zona rural, até mesmo
porque estd em jogo ndo uma
dicotomia que merece ser melhor pensada, rural/urbano, mas movimentos
reivindicatdérios que se utilizam de
semelhantes equipamentos e ferramentos de luta: a definigdo de suas
fronteiras sécio-culturais e politicas com
vistas a superacdo de uma situacdo de dominacdo que se lhes foi imposta
por outrem, num campo societdrio
que lhes é perverso.

E interessante observar que essa guinada nos estudos sobre grupo étnico
redimensiona a prdépria nocdo de
cultura e, por conseguinte, a definicdo das fronteiras da antropologia.

Mais a frente terei oportunidade de tecer alguns comentdrios sobre a
nocdo de comunidade, precisando-lhe



com algum rigor, e sobre o que se entende por “caboclo”.

Assim procedendo, acredito que a monografia como um todo terd maior
inteligibilidade, afinal, essas
categorias sdo estratégicas.

Alids, a discussédo que permeia a nocdo de comunidade pode, num certo
sentido, ser estendida a outras
nocdes classicas, que todos sabemos do que se trata, mas quase ninguém
sabe precisar-lhe o conceito, e gquem
o faz mui dificilmente d& a palavra final, como por exemplo, sociedade.
H& véarias “opc¢des” como formacédo
social, redes sociais, redes de proxemia, etc. que mesmo ndo abandonando
o conceito de sociedade, fazem-lhe
uma critica, forgcando os cientistas sociais a um maior refinamento
conceitual e heuristico.

Uma comunidade, como é o caso dos caboclos de Vale Verde, é, também, um
grupo social; mais finamente,
observe-se que um grupo étnico é um grupo social e, seguindo esse
raciocinio, a comunidade em foco &, por
seu turno, uma comunidade étnica. Veja-se como & complexo — por ser
aparentemente facil - essa questédo !

Ao me referir ao “plano das comunicag¢des” estou pensando nas
consideracdes de Mauss (1974: 37-59),
acerca da “forma e razdao das trocas”.

E claro que existem grupos indigenas em outras regides, como o Extremo
Sul e Sul da Bahia, que contam
com uma diversidade fisio-climética mais propicia, mas igualmente sofriam
e sofrem toda sorte de
expropriacdo e esbulho, notadamente pelo regime de trabalho, muitas vezes
prestacdo de servicos a terceiros, e
acesso a sua terra. H& excecdes como os Pataxd de Coroa Vermelha (Santa
Cruz de Cabrélia - Ba.), um
nicleo indigena urbano, que vive do artesanato e do turismo. Mas, de uma
forma ou de outra, nenhum grupo
indigena no Nordeste possuil boas condig¢des de reproducéo.

Ao falar de posse cabe uma ressalva. Na vis&do de mundo indigena, a
terra ndo é uma propriedade privada,
ainda que o fosse, é o trabalho incorporado que d& direitos e
prerrogativas ao usuario; o tipo de organizacéo
do trabalho e de relacdo com a terra pode ser entendido em termos muito
préximos do campesinato, embora os
indios distingam, basicamente, a nocdo de propriedade privada da de
propriedade e de uso, que é radicalmente
distinta da nocdo capitalista.

Quando digo “nos termos aqui tratados” quero dar énfase ao meu campo
especifico, haja visto o fato de
existirem outros estudos sobre “caboclos”, seja sobre os “candomblés de
caboclo”, seja sobre “caboclos na
Amazdénia”, bem como outras evocacgdes, como hd na misica brasileira, por
exemplo. Meu trabalho nada tem a
ver com esses.

Com isso n&o quero dizer que os indios do Parque Indigena do Xingu né&o
sofram problemas, inclusive de
identidade étnica, como é o caso de indios que tém acumulado bens
materiais ou incorporado algum traco da
cultura regional ou nacional, que sdo, constantemente, provocados e
instados a provarem sua “condicdo
indigena”.



De modo algum estou evocando um evolucionismo grosseiro, no sentido de
que esse gradiente étnico
representaria necessariamente as etapas pelas quals passariam qualquer
grupo que reivindicasse uma condicgdo
indigena. Esse gradiente é um tipo-ideal, na medida em que ilustra a
situacdo, ao mesmo tempo diacrdnica e
sincrbnica, dos indios do Nordeste, pelo menos em termos de apreensao
analitica e esforcadamente heuristica.
Se é possivel pensar numa evolucdo processual desses movimentos, esta se
d4& em termos de rupturas e
transformacgcdes, nunca numa ordem pré-determinada, dai porgque cada caso
deve ser investigado em separado,
e sb6 depois comparado e tipologizado, se possivel.

Técnicas que convém, igualmente, as diversas fontes suscitadas, como
aquelas representadas por dados
estatisticos, mapas, publicacdes técnicas e regionais, basicamente
obtidas em 6rg&os e insténcias
governamentais.

E, no caso dos mitos, podendo ser aqueles narrados ou verificados numa
danca, numa pintura, numa
harmonia musical.

Devo dizer que outras fontes foram também consultadas, como o
testemunho fornecido pelos cronistas e
viajantes, além da bibliografia tradicional obviamente.

Conforme Trajano Filho (1988: 143), sabemos que as “possibilidades de
leitura de um texto sdo dadas pelos
limites do horizonte histdérico do leitor”, embora a metadfora, a retdrica
e o humor (esse trio lingliistico da pbs-
modernidade) ai presentes tenham seu efeito sedutor...

3. Rumo a etnografia

Desde que resolvi mudar radicalmente o tema de minha monografia
muita coisa
aconteceu. Por sugestdo do professor Edwin Reesink (UFBA), apds uma
reunido de
trabalho, que contou com a presenca da minha futura orientadora, Maria
Rosario, decidi ir
a Massarandupibé. Esperava encontrar alguns “caboclos”, que se diziam
“caboclos-indios”,
nessa regido, afinal, o citado professor, mais o antropdlogo José Augusto
Sampaio, haviam
feito um primeiro contato com eles - ha cerca de gquinze anos !
Massarandupidé fica localizada no municipio de Entre Rios (Ba.),
regido ao norte de
Salvador. O acesso se di& de duas formas: através da estrada BA-099
(Estrada do Cbco e
Linha Verde) até Acu da Torre (Ba.), e dal em diante via carrocavel; ou
pela BA-093 até
Entre Rios, seguindo por estrada sem asfalto até Subatma. E uma viagem
bonita, trangliila
e agradéavel.
Marcamos viagem para Massarandupidé. Formdvamos uma boa comitiva
em dois
autombéveis: eu, Rosédrio, Pedro Agostinho (professor da UFBA) e Urénia
(colega do



PINEB), num carro, e Edwin, Misia (professora da UFBA) e Priscila
(sobrinha de Rosério),
num outro. Foi um desastre ! Minha primeira expedicdo a campo, tdo bem
amparada em
recursos humanos, rendeu-me uma multa de trédnsito, conversas pouco
proveitosas, alguns
arranhdes no automdével e a perda de seu “macaco”, tudo devido a um
atolamento
memoravel; como se isso ndo bastasse, ndo encontrei ninguém, sbé uma
pequena pista.
Voltei com lama dos pés a cabeca, alguns prejuizos, o moral baixissimo e
totalmente
frustrado.

Na semana seguinte, estava eu na sala do PINEB, quando entra o
professor de
arqueologia (UFBA) Carlos Etchevarne. Numa conversa informal, ele me
falou de seus
trabalhos em Porto Seguro, e, dentre outras coisas, de uma tal
“comunidade” chamada Vale
Verde, ex-aldeamento missionédrio jesuita, que abrigaria alguns
“caboclos”. Fiquei
interessado, apesar da disténcia, e ainda aborrecido com minha primeira
aventura ao
campo, admiti essa nova hipdtese. Essa conversa foil numa quarta-feira; na
quinta-feira da
semana seguinte, eu estava rumando para Porto Seguro, agora, sozinho.

Como eu estava ansiosissimo pela viagem, e me decidi por realizéa-
la no dia
anterior, ndo pude ler absolutamente nada sobre a localidade, seja em
termos histdéricos,
antropoldégicos, ou qualquer outro aspecto: nada. Além de algumas
informacdes sobre o
fato de tratar-se de um ex-aldeamento Jjesuitico, outras mais genéricas,
eu levava umas
poucas leituras sobre “indios do Nordeste e da Bahia”, roupa e pouco
dinheiro.

3.1. Salvador, Coroa Vermelha, Porto Seguro, Trancoso e Vale Verde:
chegando 1a

Sai de Salvador as 21:00 do dia 11 de setembro de 1997 e cheguei a Porto
Seguro as

7h15’ do dia seguinte: comecava meu percurso. Fui recepcionado por
Leticia, mestranda

em arqueologia da USP, integrante da equipe de Carlos Etchevarne, e um
seu amigo,

Eduardo. Levaram-me de carro ao apartamento da equipe, descarreguei a
bagagem e logo

saimos. Procuramos por “Manduca”, um funcionédrio da Embasa, amigo de
Leticia e nativo

de Vale Verde. Quando o encontramos, e apds um breve “bate-papo”, logo
acordamos a ida

a Vale Verde para o dia seguinte, no caso, sédbado. O restante do dia
transcorreu sem

maiores novidades.



Conheci parte de Porto Seguro, notadamente a Cidade Alta, um ou outro
ponto
turistico, mas também uma imensa “favela” ou “bairro popular” (a
classificacdo depende
de quem fornece a informacdo): o “Baiando”. Esse era um lado de Porto
Seguro ndo
veiculado pelos meios de comunicacéo.
Apesar da agradavel companhia e da beleza natural da sede do
municipio, com sua
barra, o mangue, degradado mas ainda belo, suas falésias e tudo o mais
que compde um
cendrio praieiro, eu ndo me sentia a vontade. Estava ansioso, além do
mais, minha cicerone
viajou as 14 h. Além dela e de Manduca, eu conheci outras pessoas do
IPHAN, dentre elas
Céssia, sua simpatica e eficiente diretora. Como ndo me restava muito a
fazer, sendo
esperar pelo dia seguinte, fui a Coroa Vermelha, localizada na porgéo
norte de Porto
Seguro, porém pertencente a Santa Cruz de Cabrédlia (Ba): eu queria
conhecer o local,
sobretudo para manter contato com os indios pataxd, tradicionais arteséos
residentes nesse
lugar.
O trajeto para Coroa Vermelha é a coisa mais bonita que vi até
entdo, ainda que a
especulacdo imobiliédria tenha se encarregado de ensejar, por ali, um
pastiche meio hibrido:
imensos casardes e hotéis fantdsticos convivendo com uma paisagem
desbastada. Eu ndao
sabia, ainda, que essa era a tbnica do turismo na regido: um turismo
predatdério, sobretudo
para a populacdo nativa (ou o que resta dela), geralmente empregados do
setor de servicos,
bar e restaurante percebendo pouquissimo, a julgar pelo montante
financeiro que gira no
local, isso sem contar outros prejuizos mais propriamente culturais, como
aqueles sofridos
pelos indios.
Coroa Vermelha ndo é muito atraente. Logo que cheguei, de 6énibus,
percebi o
contraste entre as casas dos indios, o pequeno comércio local, e o que eu
acabara de ver ao
longo das praias por que passei.
Apbds uma répida caminhada em torno do anel formado por barracas
de artesanato e
toda sorte de souvenirs, dirigi-me ao*8/ box do indio Ipé Pataxd. Ele é
uma das liderancas
mais expressivas da aldeia Coroa Vermelha, além de um grande articulador
politico fora
dela também, como ficaria demonstrado em nossa breve conversa.
Aproximei-me como qualquer turista, e fui assim recebido. Depois
de algumas
indagacdes sobre precos e nomes do material a venda, disse-lhe que o
conhecia de “ouvir
falar”. Reportei-me a professora Maria Rosdrio e ao professor Pedro
Agostinho e, logo



apbds, ao antropdlogo e indigenista José Augusto Sampaio, mais conhecido,
especialmente
nos meios indigenas, por Guga. A partir de entdo senti uma maior
confianca, e a conversa
fluiu na direcdo que eu desejava. Perguntei-lhe o que sabia sobre Vale
Verde, ndo sem
antes lhe dar certas informacdes sobre meu interesse nessa localidade
(que obviamente néo
foram muitas, afinal, eu nem a conhecia).

Disse-me que Vale Verde “j& foi um aldeamento e que a FUNAI ja
tentou organizar
os moradores numa aldeia, mas eles ndo gquiseram”. Indagando-lhe sobre uma
possivel
filiacdo étnica ou parentesco, respondeu-me: - “Sdo nossos [dos pataxds]
parentes, mas de
outras tribos”. Naquele momento, interpretei essa informacdo como
parentes = indio, o
que ndo era de todo uma falha, mas ndo fazia jus ao esguema gque apenas se
iniciava, e que
mais tarde se apresentaria complexo, e de modo algum poderia (poderd) ser
equacionado
de forma t&o resoluta e determinista. S6 com o aprofundamento da
pesquisa, em campo,
mas também em gabinete e em arquivos, eu perceberia o terreno que agora
se desenhava
para mim, e que eu procurava emoldurar.

Com um pouco mais de confianca, Ipé falou-me de uma certa
ocupacao
empreendida numa localidade denominada Santo Amaro, segundo ele, bastante
proxima a
Vale Verde (e realmente o é). Santo Amaro, conforme relato do meu
informante, teria sido,
também, um aldeamento, talvez até mais velho que o de Vale Verde,
entretanto,
atualmente, era uma fazenda; e o fato de ser assim caracterizada
representou o principal
6bice a ocupacgdo, que resultou na retirada dos indios, sem gque oS mesmos
tivessem ganho
coisa alguma. Seriam cerca de 32 familias pataxdé “desaldeadas”, para usar
a expressdo de
Ipé, e que agora residiam na periferia de Arraial d’Ajuda, em condig¢des
de extrema
caréncia material.

E claro que, ao tomar nota dessas informac¢des, eu ndo sabia de
sua serventia, pois,
afinal, eu n&o sabia o que me aguardava. E de fato essa conversa com Ipé
ser-me-ia util. O
mais interessante é que, no inicio de uma pesquisa, qualquer noticia pode
ser valiosa, e a
posteriori é que lhe vamos atribuir uma pertinéncia, ou ndo, na
organizagdo de nosso
pensamento. Porém, ao conversar com Ipé&, percebi que ele me sondava, e
que sua
experiéncia como lideranca indigena lhe facultava maiores informacgdes, e,
portanto,
poderia eu estar sendo, de alguma forma, mais observado que observador.
Em Vale Verde



eu teria uma nitidez maior quanto a essa questdo, que se tornard uma
tdénica desse trabalho,
embora de forma melhor definida, isto é, n&o se trata simplesmente de
relagdes temporarias
de confianca, mas de um processo mituo de seducdo e de trocas, resultando
num contrato
com clausulas explicitas e subliminares.

Comprei um bajau (porta-flechas) e um iraquarepira (conjunto
contendo bajau,
lanca e arco) no box vizinho ao de Ipé, que pertencia ao indio Curid, seu
filho. Depois fui-
me embora. Cheguei de volta a Porto Seguro em torno das 17:00, apds uma
viagem, de
6nibus coletivo, de cerca de 15 a 20 minutos. Ao chegar no apartamento de
Leticia senti-
me um pouco sozinho e angustiado, além de estar na total dependéncia de
Manduca, para
que este me levasse a Vale Verde, o que apenas aumentava minha ansiedade.
Telefonei
para algumas pessoas e dormi cedo.

No dia seguinte, levantei as 6h30’ aproximadamente, e aguardei
Manduca. Ele nao
veio no horario combinado, as 7 h, e, pelo menos até as 8hl5’, também
ndo. Chateado, sail
da toca e rumei para a balsa, com o objetivo de conhecer Trancoso.

Fui logo para Trancoso. Um microdnibus, sujo e velho, com algumas
janelas
emperradas aumentando o calor interno, partiu as 8h45’ aproximadamente.
A estrada é
muito esburacada, e piora depois de Arraial d’Ajuda. Chegueil por volta de
9h45’, e néo
sabia o que fazer.

Como todo e qualquer turista fui ao mirante, passando,
evidentemente, pelo
chamado “quadrado”. Trancoso foi, portanto, o primeiro local onde vi o
tracado tipico de
missdes jesuiticas, que, diga-se de passagem, ndo obstante intervencdes
de todo tipo em seu
conjunto arquitetdédnico, mantinha muito do padrdo colonial predominante
nos séculos
XVIII e XIX, ao menos nas fachadas de suas pequenas casas, afinal, apesar
de tudo, era
uma Aarea tombada pelo IPHAN (Instituto do Patrimdénio Histdrico e
Arquitetdnico
Nacional), como alids o é todo o municipio de Porto Seguro.
Tem uma vista deslumbrante, uma igreja imponente e ares agradidveis. Mas
nada
disso diminuia minha ansiedade e minha frustracdo pelo encontro que nédo
aconteceu.
Aquela hora eu deveria estar em Vale Verde. Mas depois que entabulei as
primeiras
conversas, apds uma pausa para um tédio juvenil, e um poema infantil,
percebi que talvez
ndo fosse acaso estar ali. Imediatamente, redobrado o otimismo, e um
tanto candidamente,
lembrei-me de uma personagem de Voltaire: - “Tudo estd pelo melhor dos
mundos” !
(Embora eu ndo entendesse o por qué...)



Sentei a mesa do Restaurante da Nilda. Sem conhecer a
interlocutora com quem eu
iniciava um “bate-papo”, a prépria Nilda, fiz a classica pergunta, téao
original quanto chata
(para quem responde, principalmente), embora eficaz: - “A senhora sabe a
histéria do
lugar” ? Ela, em sendo nativa e “parente de todo mundo”, n&o sabia contar
nada, conforme
me afirmou contundentemente. Isso me entristeceu; mal sabia eu que essa
esquiva, ou
relutdncia inicial, me perseguiria por todo o trabalho de campo, além do
mais, ao menos
em etnologia indigena no Nordeste brasileiro, “nada” pode significar
alguma coisa, as
vezes até muita coisa...
Como se isso ndo bastasse, “ser parente de todo mundo”, expressdo nativa
igualmente comum a grupos campesinos e indigenas, indica n&o apenas uma
“comunidade”
relativamente fechada, pequena e talvez endogdmica, mas lacos e
categorias de parentesco
tanto reais quanto simbdbélicas, que avangam, as vezes, as fronteiras
geograficas definidas
cartografica e administrativamente, para alcancar zonas de pertencimento
identitdrio e pan-
identitario.

Fiz a segunda pergunta do manual “como fazer um antropdlogo em
trés licdes”: -
“E sobre os indios, vocés [agora ja eram trés pessoas] sabem alguma coisa
sobre os indios”
? “Nada; tem uns guias turisticos que falam da invasdo de uns indios
aqui, antigamente,
devem ser os de Caraiva [distrito de Porto Seguro, a 6 km de Barra Velha,
aldeia Pataxd; v.
mapa em anexo]; fora isso s um caixdo com 0ssos que acharam na igreja,
embaixo do
piso; tinha os cabelos compridos”. Ndo correspondeu as minhas
expectativas. Deixei o
grupo e fui ao posto telefdnico, tentar contato com Vale Verde: nova
frustracdo. De
repente, avistei quatro criancas, trés delas pareciam ter entre 4 e 5
anos, e uma, cerca de 8
anos. Elas correspondiam, fenotipicamente falando, a representacédo de
“cara de indio” que
se cultiva no imaginario nacional, além do mais, pareciam-se com outras
que vi em Coroa
Vermelha: tinham pele escura, olhos repuxados e cabelos lisos. Andavam
apressadas. Eu as
segui.

Apesar de ficar receoso por ser confundido com “um homem seguindo
criancas”,
quanto aos objetivos da empreitada, fui atréds delas. Iam em direcéo
oposta ao “quadrado”.
N&do as perdi de vista um sé minuto, e me distrai apenas quando fui
interrompido por um
funciondrio da Embasa, que me comunicou que Manduca ndo me encontrou em
casa.
Desconversei rapidamente, despedi-me de forma meio abrupta e segui
adiante. As criancas



entraram numa rua conhecida por “rua da invasao”. Eu acabava de conhecer
outra
Trancoso: a da “invasdo”, uma pequena mas significativa e prdspera
“favela”.

As criancas entraram numa casa de blocos a vista; ndo pude
abordé-las. Fiquei
parado no meio da rua pensando numa maneira de chegar aos seus pais ou
responsaveis.
Nesse momento, vejo, préximo a mim, um sujeito aparentando uns quarenta
anos, moreno,
olhos mitdos, sem camisa, de calca jeans, com sandélias “japonesas”,
estatura mediana e
com uma escova de dentes enfiada no bolso traseiro, aparentando, as 11
horas e pouco,
uma cara de sono de meter medo. Seria um “caboclo” ?

Ndo sei bem em que parte da nossa conversa, mas numa dada hora
ele me disse: -
“Sou parente de indio; sou caboclo”. Dessa vez o manual funcionou como eu
queria.
Edson, como ele se chama, j& morou no “quadrado”, assim como diversos
outros parentes e
amigos, muitos dos quais, caboclos como ele, também moraram, e agora
estdo na “favela”.
“Mas ainda tem uns por 1l&, ainda”, disse-me sem muita pressa e de forma
jovial.
Entretanto, continuava Edson: “... eu tenho uns parente em Caraiva, que
morava no
quadrado, e agora téa 14, s&o da aldeia de Caraiva; meu tio, Zé Corrd, é
dono dos indio de
1a”. Aproveitei o embalo e fiz a primeira pergunta do manual: - “Wocé
sabe a histéria do
lugar, de Trancoso” ? N&o, ndo sabia; mas
muitas histéria”, e
seu tio Manuel, também velho, sabiam. Essa resposta era mais uma das
muitas que se
repetiriam em Vale Verde, bem como se repetem em outras localidades e
situacdes
similares.

Edson mantém algum contato com os parentes de Caraiva,
especialmente por

ANY r”

seo” Joaquim, “velho com

ocasido de jogos de futebol e festas: - “Tem gque manter as relacgdes, né ?
Parente é
parente” ! E por falar em parente, perguntei ao informante sobre um

possivel parentesco
com os pataxd. “Ndo, é outro [parente], é de Caraiva”. Interessante essa
afirmativa,
notadamente agora - sob um ventilador de teto e apreciando uma fina chuva
de verdo -,
apdés o campo, quando soube, em Barra Velha (dezembro de 1997), que o tal
Zzé& Corrd
seria, talvez, um cacique ou lideranca indigena pataxd, e o mesmo,
segundo Edson, seria
seu tio.

O mais interessante dessas informacdes, é que elas nos fazem
redobrar a atencéo
para as categorias de parentesco e para as construcdes étnico-
identitédrias. Porém, mais que



isso, e para além de afirmacdes categdricas e definitivas, mas hipdbdteses
de trabalho, é
possivel vislumbrar um campo caboclo-indio - entendendo campo na acepcgao
de Bourdieu
(1977). Ou seja, aos poucos comecava a delinear-se uma espécie de
caleidoscépio, formado
pelos lugares que, provavelmente, abrigariam descendentes indigenas,
chamados
“caboclos”, e indios. Nesta porcédo do Extremo-Sul da Bahia - da bacia do
rio Jodo de Tiba
a do rio do Prado (ou Jucurucu), chegando, talvez as proximidades do
Mucuri - é quase um
lugar-comum a presenca de indios e “caboclos”, o que significa dizer que
h4d uma intensa
comunicacdo informal entre eles e os ndo-indios (ou ndo-“caboclos”, se
assim preferirem) .

Nesse sentido, entender um grupo étnico gqualgquer, nessa regido
pelo menos, do
ponto de vista antropoldgico, é proceder a um recorte, obviamente; mas é,
também,
deixando de lado outros grupos, ter uma visdo parcializada desse campo de
comunicacéo,
que é interétnico e societdrio. Assim, antes mesmo de conhecer os
“caboclos de Vale
Verde”, tive contato com os de Trancoso, além de obter, com eles,
esparsas noticias até o
momento sem muito sentido. Foi assim que, apds a conversa com Edson,
dirigi-me ao
“quadrado” de Trancoso e conversei com dois rapazes.

Quando disse o teor da conversa com o tal Edson, os rapazes
ficaram meio
surpresos, mas ndo demonstraram interesse. Entretanto, quando falei que
talvez houvesse
“caboclos” aqui no “quadrado”, um deles, apontando para o outro, falou: -
“Esse aqui
mesmo é&” ! “Ndo sou nada”, disse o outro, em tom alegre, gque na verdade
transmitia uma
negativa como se alguém o tivesse elogiado, e ele, ao negar, colhesse os
frutos,
transparecendo uma certa modéstia; era quase isso. O mais interessante
nesta historieta é
que o rapaz que negou ser “caboclo” é filho de Nilda, aquela senhora que
havia dito ser
nativa e “parente de todo mundo” !

Imediatamente lembrei que, quando com ela conversei, me esqueci
de fazer a
terceira pergunta do manual (geralmente feita apds a frustracdo com as
duas anteriores): e
tem “caboclos” aqui ? Quando a fiz para os jovens, a resposta foi
undnime: - “Ah, caboco
tem uns por ai, mas é pouco”. O restante do “papo” transcorreu sem
grandes novidades.
Fui-me embora a tarde.
*
Pode parecer estranho ao leitor mais apressado tantas paginas com pouca
informacdo. Ademais, pode também parecer que reproduzo meu caderno de
campo, e que,



assim, o restante das linhas serd enfadonho. Bom, serd um pouco mondtono
mesmo, sinto
muito. Quanto as informacdes, devo chamar a atencdo para uma coisa. Optei
por
demonstrar como se foi formando e tomando corpo a monografia, bem como as
idéias
gerais que a definem e a sustentam. Procedi a uma selecdo de dados que
levasse em conta
esses aspectos, mas o fator principal é de ordem tedrica e metodoldgica,
como ja apontei
nos capitulos antecedentes. Ademais, algumas das minhas questdes e
davidas, assim como
certas hipdteses, comecaram a surgir, embrionariamente, a partir dessa
viagem a Trancoso,
haja vista inumeras recorréncias ao nivel do discurso nativo e da
narrativa simbdélica, que
terminam por caracterizar aquilo que denominei, provisoriamente, de campo
caboclo-indio.
Ver-se-4a, adiante, que expressdes aparentemente simples e prosaicas como
“todo
mundo é parente”, ou, “tem uns caboco por aqui ainda”, ensejam e orientam
desdobramentos que, no meu caso, chegam a ultrapassar os limites de uma
primeira
monografia de final de curso; e essas expressdes ndo sdo especificas do
sul da Bahia, mas
verificadas na maioria - quicd na totalidade - das localidades que abriga
indios,
“caboclos”, camponeses, como no sertdo do estado, por exemplo.

Ja& em Porto Seguro, telefonei para Vale Verde e contatei Romenil,
presidente da
Cooperativa local, conforme indicacdo de Manduca, que ndo apareceu hora
alguma.
Amanhéd, dia 14 de setembro, eu iria sozinho a Vale Verde.

E fui. Sai do apartamento as 5h42’ da matina, e peguei a balsa
que zarpou
exatamente as 6hl5’. A travessia é belissima. Era uma manh& encoberta por
uma ténue
neblina que insistia em dissipar-se aos poucos, COmo que posasse para uma
sucessdo de
fotos e, num rasgo de vaidade, lutava com o nascer do sol para ver quem
seria mais
admirado. A agua do rio Buranhém estava calma, acordando de uma
sonoléncia noturna,
apenas para manter-se ainda mais doce e serena. O mangue, embora
degradado, continuava
a justificar-se enquanto beleza estuarina, e as embarcag¢des, igualmente
deterioradas em sua
maioria, repousavam atoladas na lama escura e relativamente fétida das
margens, ao tempo
que serviam ao descanso dos poucos passaros que contrastavam com urubus
que, pPoOr sua
vez, sombreavam, vez por outra, esse cendrio matutino. Era outra Porto
Seguro.

Havia poucas pessoas na embarcac¢do; zarpamos logo. Cheguei a
praia do Apaga-
Fogo, um tanto inebriado, desejando estar acompanhado de uma pessoa que
tornaria ainda



mais bela a travessia, e preencheria um lugar, nas minhas aventuras e no
meu coragao, que
jamais seria usurpado por outrem, ou pelo mais rico dos trabalhos
antropoldbégicos de
campo; um lugar que, a bem da verdade, ndo estava vago, mas que, uma vez
alugado, sofria
a auséncia de seu verdadeiro dono. Foram pouco menos de 15 minutos de
travessia.

H& duas formas de chegar a Vale Verde. Uma é partindo de Porto
Seguro, tomando-
se a balsa, em seguida um 6nibus até Trancoso ou Arraial d’Ajuda (para
Arraial héd Kombi) ;
nesse percurso hd dois hordrios, pela manhd o &nibus sai de Trancoso as
6h20’e passa em
Arraial as 7 horas, aproximadamente (no meu caso era melhor ir para
Arraial e de 1la para o
meu destino), e pela tarde, as 14 h e 15 h respectivamente, para o mesmo
trajeto. De
Arraial para Vale Verde s&o gastos cerca de 50’ ou 60’. Outra maneira de
chegar a Vale
Verde é via Eunédpolis, com &nibus saindo as 7 h e 14 h, perfazendo mais
ou menos 1 hora
até l4. Apenas uma vez utilizei este Ultimo acesso.

Como disse, a viagem de Arraial a Vale Verde dura cerca de 50’ a
60’ . A estrada é
de leito natural carrocéavel, esburacada, sinuosa em boa parte do trecho,
com
aclives/declives ingremes em sua maioria e, com as chuvas, torna-se
perigosa, ora forgando
o 6nibus a baldeacdo, ora impedindo qualgquer acesso em carros de passeio,
ou pelo menos
tornando-lhe perigosa a travessia. Apesar disso, quando sai de Arraial -
deixando para trés
um local desordenado, sujo, com uma imensa poluicdo sonora a noite, e
visual diariamente,
com a periferia iniciando uma favela que se esparrama pPoOr pequenas
depressdes de fundo
irregular - e apds a bifurcacdo Trancoso - Vale Verde, fiquei animado com
a paisagem.

H& remanescentes de Mata Atlédntica e, préximo a Vale Verde,
imensos vales de
fundo chato, cortados pelo rio Buranhém e riscados por mata ciliar, além
disso, existem
varios pequenos cdrregos, alguns navegaveis em canoa, e, na sua grande
maioria, tabuleiros
verdissimos. Minha animacdo sé ndo foi maior porque as zonas de pasto
cresciam
assustadoramente em direcdo a Vale Verde, e, mesmo no inicio do percurso,
ja& havia
desmatamentos e “1lixdes”, que cresciam ainda com maior impeto: é uma
pena.

No dénibus todos pareciam estar muito contentes, parecia uma
festa; havia muasicos
que retornavam para Eunadpolis, apds uma apresentacdo num clube de
Arraial, burilando
uma percussdo; dois hippies flautistas; e muita gente conversando. Eu
estava muito alegre,



e fiquei revezando entre olhar pela janela e ver as pessoas, mas atento a
audicdo dessa
pequena fuzarca. Cheguei a Vale Verde sentindo-me “leve”, contente,
distraido, e com
pouca ansiedade, embora com muita expectativa: o que me aguardava °?

Ao descer do 6nibus vi uma pessoa que me olhava; eu tomei a
iniciativa: - “Wocé é
Romenil” ? N&o, era o seu irmédo Lorildo, de agora em diante simplesmente
Loldé. Sujeito
baixo, cerca de 1,65 m, de pele morena do sol, cabelos curtos cacheados,
despenteados
(quase sempre), com um tdédrax relativamente protuberante, que seguia a
harmonia de um
corpo talhado na lida rural; bastante simpatico, sorridente e brincalhéo,
mas também muito

“cismado”, como o préprio me disse por diversas vezes: - “Caboco é assim,
né, cismado” ?

Fui recebido no meio da rua, e a julgar pelas vestimentas de Lold - sem
camisa, descalco,

com uma calca jeans surrada - eu deveria proceder sem muitas
cerimbnias... Logo adiante

conheci Romenil, que se tornard uma das personagens centrais dessa
monografia.

Ele é fisicamente parecido com o irmdo, um pouco menor e com OS
cabelos mais
para crespos, porém. E falante e perspicaz. Eu ji sabia que ele é o
presidente da
Cooperativa, secretdrio na Associacdo de Moradores e Amigos de Vale
Verde, dirigente da
igreja catdélica e mantenedor periddico de contato com autoridades
politicas. Apds as
apresentacdes de praxe, ele se encarregou de colocar-me a par do que ele
achava
interessante que eu soubesse; falou-me, pois, de uma série de
articulagdes que vinha
mantendo com profissionais liberais, com o SEBRAE, com o secretdrio de
agricultura
municipal, etc.; segundo ele, estava buscando a melhoria para Vale Verde,
o que ele
chamava, em sintese, de “levantar Vale Verde”. O que mais me chamou a
atencdo nesse
primeiro encontro foi a maneira frenética com que ele me relatava tais
fatos, como se eu
necessitasse saber de tudo aquilo, como se eu fosse seu préximo
parceiro... Ademais, a
maioria dos grupos indigenas emergentes, quer da Bahia, quer do Nordeste,
utiliza-se de
uma categoria nativa - “levantar a aldeia” - quando do inicio de seu
didlogo politico em
prol de uma indianidade iminente.

Mas as semelhancas nd&o ficariam por ai, bem como algumas
diferencas.

A partir desse momento fiquei sé, pois Romenil e Lold foram tomar
café. Sentei-me
no banco da praca e a admirei, nem tanto para fazer uma andlise desse
“quadrado”, mas um
pouco por falta do que fazer e por uma leve angUstia. O “quadrado” de
Vale Verde, como



os nativos se referem a praca central de sua “comunidade”, tem cerca de
120 x 45 m, e o
tracado é fundamentalmente o mesmo do padrd&o jesuitico - um retdngulo com
casas ao
redor , com uma igreja na extremidade. A capela de Vale Verde mudou de
posigdo, de
uma cabeceira para outra, conforme tradicdo oral, e tem uma
“arquitetura menor, de valor principalmente ambiental [eu diria
sentimental
também] : urbanistica e volumetricamente importante. Programa constituido
por nave,
capela-mor e sacristia. Telhados de duas aguas, em niveis diferentes,
recobrem a capela.
Frontispicio do tipo empena, branco, com janelas azuis, vazado por uma
porta central com
verga abaulada e dois vaos sineiros ao nivel do coro [sd existe um sino].
O interior é
simples, telha-vad, com piso cimentado, pequeno coro em madeira [que
suporta, no
maximo, duas pessoas, pois estd corroido] e altares modestos. O arco
cruzeiro ruiu
parcialmente [em dois meses, outubro e novembro, piorou bastante]” (cf.
avaliacdo do
IPHAN, 1985).

Apesar dessa correta avaliacdo do IPHAN, no que se refere a
datacdo da mesma,
realizada pela equipe do 6érgdo via referéncia bibliogrédfica, a informacéao
é por demais
imprecisa. Avaliaram que essa igreja é “posterior a 1803, embora mantenha
caracteristicas
tipoldbgicas do XVII”, o que ndo é errado, porém, bastou conversar com
nativos com cerca
de 60 e 70 anos para obter uma datacdo menos imprecisa: “eu cheguei a ver
construindo o
final dessa igreja, era mais ou menos 1930 ou 1940”. Quanto as
caracteristicas
arquitetdnicas eu ndo teria muito a dizer, mas sobre a data; bem, o
depoimento acima é
ilustrativo.

As casas que circundam o “quadrado”, cerca de quarenta e poucas,
tém, em média,
3,5m de frente x 15 a 25m de comprimento (incluindo quintal), com baixo
pé-direito, e
variada época de construcdo ou reforma; algumas mantém-se mais prdéximas
as construcgdes
que se convencionou chamar “tipicas” do século XIX, outras, jéa
reformadas, guardam
pouca ou nenhuma lembranca desse “padrdo”. S&o coloridas, o que dé& ao
“quadrado” um
aspecto alegre e descontraido, suas janelas ficam quase sempre abertas,
bem como suas
portas que, mesmo fechadas, quase nunca estdo trancadas; o interessante é
que a maioria
das casas é vazada por uma porta principal que, quando aberta, d& acesso
direto a um
corredor e a cozinha, muitas vezes permitindo que sejam vistos os
quintais, além disso, por



ocasido da “festa do mastro” (S&do Sebastido, principalmente), a vara que
sustentaréd a
bandeira pode adentrar quase totalmente pela casa, Jj& que da porta-da-rua
pode-se ir ao
quintal. Vale notar gue o mesmo ocorre em Trancoso com a maioria das
casas, na festa
para o mesmo santo catdlico; e em ambas as localidades acredita-se que
essa “tradicédo é
antiga, dos indios” (voltarei a isso mais adiante).

Para completar o “quadrado”, restam o Posto de Satde, a nordeste,
a escola
primdria, a nor-noroeste, o Posto Telefdnico e a sede da Associacédo, a
noroeste, e entre
esses dois Ultimos os fundos do cemitério. A igreja estd a norte, com a
frente para su-
sudeste, mais ou menos. No “quadrado” hé& cerca de oito arvores bastante
frondosas e
algumas frutiferas, como o jambeiro (conhecida por 14 como “pé de
eugénia”), por
exemplo. O terreiro é gramado, pouco irregular e atabuleirado, cercado
por piquetes de
madeira de cerca de 50 cm, sete bancos de concreto e dois de madeira,
varias luminarias
(sem contar os postes da rua) e ruas de superficie natural, de terra,
pois. Além do
“quadrado”, Vale Verde conta com mais duas ou trés ruas (vai depender do
que se entende
por rua, emicamente) e trés rocas: a do Engenho Velho, a do Rosario e a
da Cruz Velha
(comeca a surgir a da Nova Esperanca) que, sdo, as vezes, chamadas de
“bairro”, como é o
caso do Rosario.

Mas para melhor entender a regido em que se insere Vale Verde, do
ponto de vista
geo-morfo-climdtico e ecoldbgico, devo ampliar o espectro, reportando-me a
algumas
observacdes mais propriamente técnicas. Devo salientar, entretanto, que
essa descricéo
geo—ambiental que se segue ndo tem apenas a “funcdo” de ilustrar a
monografia, como um
apéndice desgarrado, mas faz parte de uma concepc¢do etnogréafica
particular, na medida em
que se reporta ao entendimento da realidade antrépica como parte de um
sistema mais
abrangente, e permitiréd, também, entender diversas outras questdes que se
colocardo no
decorrer da etnografia propriamente dita (a parte humana, se assim
preferirem) .

3.2. Consideracdes geo—-ambientais
3.2.1. Meio Fisico

A regido em foco pode ser classificada, sob diferentes pontos de
vista, de duas
formas basicas: Extremo-Sul, correspondendo mais a uma classificacédo
econbmica, e, Sul,



seguindo uma orientacdo politico-administrativa mais ampla, j& que, por
Regido Sul da
Bahia, subentende-se as regides econdmicas do Extremo-Sul e do Sul
propriamente dito. O
municipio de Porto Seguro estd inserido nestes dois segmentos
classificatérios, tem dois
distritos, Vale Verde e Caraiva, mais a sede, e algumas localidades
conhecidas, como
Trancoso, Tailpe e Arraial d’Ajuda, por exemplo. O municipio de Porto
Seguro estd situado
na latitude 160 27’ S; longitude 3%90 03’ W; e altitude 4 m.

A geologia predominante nesta regido, e mais especificamente em
Porto Seguro, é
constituida por Formacdes do tipo Barreiras, que englobam coberturas
cenozbicas e
cretacicas, de idade Terciaria, além de sedimentos do Quaternario. A
oeste, avancando para
o interior além-Vale Verde, em direcdo aos limites de Minas Gerais, héa a
presenca de
rochas de idade Proterozdbdéica Média (cf. mapa geoldgico, anexo 2).
Por Formacdes Barreiras, deve-se entender os sedimentos continentais
costeiros,
que, por sua vez, formam extensos tabuleiros, bastante comuns na regiédo,
em especial Vale
Verde (fundo escavado do vale), que sdo invariavelmente cortados por
falésias. Séao
constituidos litologicamente por argilas arenosas, arenitos argilosos e
areias
conglomerdticas, com grdos de quartzo anguloso e argilas parcialmente
endurecidas, € o
que freqiientemente se observa no tabuleiro prbéximo a Vale Verde, terreno
arenitico
oscilante, e na estrada que lhe d& acesso, solo amarelado latossdélico
endurecido. As &reas
préximas aos rios normalmente tém uma declividade acentuada, acarretando,
com as fortes
chuvas, um depdésito de sedimentos.

No que se refere ao potencial hidrogeoldédgico, Formacdes desse
tipo séo
consideradas boas, pois se baseiam sobretudo na litologia, solos, relevo
e vegetacgédo; dai
porque a proeminéncia do sistema agiiifero em Vale Verde, localidade
bastante favorecida
neste aspecto (apesar de uma intensa deterioracdo). Conforme Martin et al
(1980), os
sedimentos quaterndrios ocorrem nas zonas baixas que ficam a margem do
rio Buranhém,
ficando caracterizado como Haloceno Flaviolagunar. Esses sedimentos
flaviolagunares sao
depbsitos fluviais misturados a antigas lagunas e mangues, sendo muito
ricos em matéria
orgénica.

E sdo os mangues e pantanos (chamados de “brejos” pelos nativos),
mais na porcdo
leste da area em estudo, que ocorrem na desembocadura do citado rio, como
pode ser
verificado no porto onde ficam as balsas de transporte, Jja prdéximo a
barra em Porto Seguro.



O mangue e os pantanos, juntamente com pequenos corddes fluviais
navegaveis, séao
importantes na economia valeverdense (e o foram ainda mais nos tempos
“antigos”), quer
para o transporte, quer para a dieta alimentar.

A respeito da geomorfologia observa-se, ao longo do rio Buranhém,
uma area
plana, com declividades inferiores a 5%, resultante de acumulacéo
fluvial, sujeita a
inundacdes constantes, a julgar pela alta taxa de pluviosidade e os
acentuados declives
provenientes dos platds, proéprios de vales bem escavados. Vale largo e
profundo,
constituindo-se uma espécie de planicie aluvial. Num conjunto
intermedidrio de unidades
morfoclimdticas, verifica-se uma mancha de tabuleiros e planaltos
costeiros, estando Vale
Verde, nitidamente, em uma Area de Tabuleiros Costeiros.

O relevo desta &rea corresponde a restos de coberturas semi-
conservadas, ou seja,
“interfllvios tabulares convexos ligeiramente abaulados (...) e encostas
geralmente
convexas [apresentando] declividades em torno de 11 % com indices mais
fortes em torno
de 25 %” (TECSAN, s/d).

O rio Buranhém compde a rede de drenagem da &rea aqui enfocada. E
um rio de
baixo curso, possuindo uma série de pequenos riachos, caracterizando um
padrao
paralelo/sub-paralelo a assimétrico, recebendo pouca ou nenhuma
contribuicdo de outros
rios. Esse rio esculpe terracos e varzeas, formando pequenos cursos
d’ &gua com baixo
gradiente, o que, associado ao lencol fredtico raso e a proximidade do
mar, favorece o
alagamento em suas a&reas marginais (o que se modificou bastante com a
intervencéo
governamental levada a cabo entre as décadas de setenta e oitenta deste
século, devido a
uma drenagem mal planejada, que desconsiderou por completo a relacdo dos
nativos de
Vale Verde com os sistemas aqiiifero e ecoldédgico de um modo geral).
Pertence, o rio
Buranhém, a Bacia Hidrografica do Extremo-Sul, juntamente com o dos
Frades e o
Caraiva.

O Buranhém corre no sentido noroeste > sudeste, nasce no estado
de Minas Gerais,
préximo a fronteira com a Bahia, na localidade de Buranhém, e desédgua na
cidade de Porto
Seguro. E um rio de porte médio. O lencol fredtico da regido possui
profundidade entre 0 e
30 m, formando nascentes que abastecem esta bacia hidrografica, e geram
alguns afluentes,
dentre os quais, Itu, Sertanejo, Onca e Pinheiro. Seu curso total é de
148 km, sendo que 128
km no estado da Bahia. Tem uma vazdo de 25,70 m3/s, contando com uma
regido estuarina



e sua vegetacdo tipica de mangue (Rizophora mangle L), de porte arbustivo
e arbdreo, nas
imediacdes do Atlantico.

A bacia desse rio possui &rea total de 2.690 km2 e estéa
compreendida entre os
paralelos 160 13’ e 160 41’ S, e os meridianos 390 2’ e 400 8’ W. Esse
rio apresenta vale
largo, profundo e com talvegue chato, preenchido por aluvides areno-
argilosos. A cobertura
vegetal tipica da bacia do Buranhém é a pastagem, resultado de um
processo histdérico-
econdbmico de desmatamento e substituicdo da cultura do cacau, além de
poucas manchas
do tipo Meséfila, e uma vegetacdo secundaria de Capoeira, que sustenta,
ao longo de seu
curso, diversos ecossistemas frageis. E navegadvel por pequenas
embarcacdes do tipo canoa,
desde sua nascente a foz.

No que se refere aos solos, pode-se afirmar que em quase todo o
Extremo-Sul
predominam os do tipo com horizonte B Latossbélico, especialmente latossol
vermelho
escuro eutrdéfico e latossol vermelho amarelo, ambos médios. A &area
caracteriza-se, em
termos pedoldbgicos, pelas seguintes classes de solos: latossolo amarelo
dlico; cambissolo
eutr6fico; e glei &lico e distréfico (cf. mapa pedoldgico no anexo 2).
Na area que me interessa mais particularmente, a predomindncia é do
latossolo
amarelo &lico. S&o solos minerais, geralmente profundos a muito
profundos, nao
hidromérficos, acentuadamente drenados, com boa a média permeabilidade a
dgua e ao ar,
e muito porosos. Desenvolvem-se justamente devido aos sedimentos da
Formacdo Barreiras
e sdo mais coesos que o0s demais solos citados, apresentam baixo teor de
ferro (menos de
5%), e sao préprios de tabuleiros costeiros, correspondendo aos topos
aplainados dos
baixos platds, onde geralmente ficam as pastagens.

Na regido de Porto Seguro encontram-se duas a quatro faixas
quanto a tipologia
climédtica. A que mais nos interessa, porém, é aquela caracterizada por
temperaturas médias
elevadas e altos indices pluviométricos (embora, ao se observar cartas
mais antigas, seja
nitida a diminuicdo do indice pluviométrico, bem como da cobertura
vegetal, uma
implicando na outra, para gerar a face climdtica atual). De acordo com a
classificacao de
Koppen, registra-se o clima do tipo Af, tipico de florestas tropicais,
quente e umido, com
temperaturas médias anuais variando entre 21,5 oC e 24,5 oC (este ano,
com o efeito do E1
Nifio, o calor foi assustador).

As chuvas abundam, registrando-se, no maximo, um més seco, devido
sobretudo as



precipitagdes, gque sdo superiores a 1.000 mm anuais, estimuladas pela
influéncia de ventos

umidos do litoral, preenchidos por uma Frente Polar Atlantica (FPA) e por
Instabilidades

Tropicais, originadas pelo choque entre massas de ar tropicais e polares.
Ainda assim, a

pluviosidade é maior no litoral. Na regido enfocada as isoetas variam de
1.800 a 1.700

mm/ano, concentrando as chuvas entre outubro e dezembro. Os ventos
predominantes vém

de leste e sudeste, com regime dominado pelo Anticiclone Semifixo do
Atlantico Sul e

influenciado pela FPA, com velocidade média anual de 2 m/s. A temperatura
média anual

estd em torno de 24 oC, com pequenas variacdes; junho é o més mais frio e
fevereiro o

mais quente. A umidade relativa do ar apresenta uma média anual de 83,2

o

0

3.2.2. Meio Bidtico

Neste ponto, apresentarei rapidamente alguns dos principais
ecossistemas terrestres,
bem como expressdes que conformam a cobertura vegetal.

A 4rea em que se encontra Vale Verde pode ser classificada como
Regiéo
Fitoecoldégica da Floresta Ombréfila, com a presenca de ecossistemas
associados e
agroecossistemas. Por Regido Fitoecoldbgica entende-se

“um espaco definido por uma floristica de géneros tipicos e de
formas bioldgicas
caracteristicas que se repetem dentro de um mesmo clima, podendo ocorrer
em terrenos de
geologia e geomorfologia variados (...). J& as Areas de Vegetacdo, ndo se
enquadrando
sob tal conceito (fitogeogrédfico), apresentam um amplo sentido, uma vez
gue decorrem
exclusivamente de correlacdes ecoldgicas ou eco-edaficas (...)” (TECSAN,
s/d: 64).

No nosso caso em questdo, a regido da Floresta Ombrdéfila destaca-
se devido ao
clima ombrotérmico, que indica acentuada relacdo entre unidade e
temperatura, regimes de
alta pluviosidade (maior ou igual a 1700 mm), sem periodos secos (ou com
poucos) ,
temperatura relativamente constante, ou com oscilacdo entre 22 e 25 oC, e
grande presencga
de energia fotossintetizadora. Constitui-se como um significativo bioma
florestal, também
conhecido como Mata Atléntica, associado a outros importantes
ecossistemas (ou areas de
vegetacdo), como as restingas e os manguezais. Como é sabido por todos,
essa regido é das
mais devastadas em todo o pais, restando muito pouco da cobertura arbdrea
tipica, até hoje
utilizada na indtstria madeireira, principalmente.

Essas &reas sdo controladas pelo IBAMA e tém um potencial de 200
m3/ha de



volume total, com fregiéncia prdéxima a 300 individuos/ha. N&o obstante
essa taxa, e
considerando o DAP ou CAP exploravel (didmetro ou circunferéncia a altura
do peito), tal
volume baixa para a ordem de 30 m3/ha com frequéncia na ordem de 15
individuos/ha. S&o
varias as espécies encontradas: acd (Lucuma torta ou Eclinusa sp),
bicuilba (Viola
gardneri), imbirucu (Bombax macrophyllum), massaranduba ou paraja
(Manilkara sp),
pindaiba (Xylopia sp), dentre outras. Essas areas ainda guardam alguma
relacdo com o
ecossistema original, se bem que com caracteristicas reduzidissimas.
Atualmente as matas sdo mais baixas, com &rvores mais finas e
reduzidas em
nimero, embora com maior presenca de individuos - o que gera toda sorte
de problemas
ecolbgico-econdmicos. N&o se registra mais a presencga macica daquelas
arvores de
interesse econdémico, e a atual exploracdo se concentra em torno de uma
baixa densidade
de cobertura, j& que esta é a feicdo caracteristica na regido: formacdes
com média e baixa
densidade de cobertura, associadas a matas encapoeiradas. S&o sobretudo
matas mais
baixas. Em sua floristica ainda é possivel perceber algumas espécies
importantes, como o
aderno (Astronium communa), a biriba (Eschweilera speciosa), a juerana
(Parkia sp),
dentre outras.
Estdo presentes, também, mas cada vez em menor numero, as Matas
de Cacau, que
traduzem o processo de antropia mais especulativo, e sdo também
conhecidas como Matas
Cabrucadas. Outras formag¢des observadas, ainda que n&do se constituam um
“tipo
vegetacional dentro da Floresta Ombrdéfila” (TECSAN, s/d: 70), sdo as
Matas de Galeria e a
Restinga Arbdrea.
As Matas de Galeria, ou vegetacdes ciliares, estdo presentes nas
margens dos
cdérregos e afluentes, e tém relativa importédncia ambiental justamente por
serem, em sua
maioria, remanescentes de Ombréfila, assim destacadas devido ao intenso
desbaste. A
Restinga Arbdrea estd mais prdéxima ao litoral, fugindo, portanto, ao
espaco mais
diretamente relacionado com a populacdo de Vale Verde; compde-se de solos
lixiviados,
arenosos (quartzosos), como se observa no caminho para Trancoso.
Restaria observar os mangues, dos quais j& pude tratar um pouco
acima, e as &areas
alagadicas. O mangue tem uma estrutura bastante homogénea, tanto
fisionbmica quanto
floristicamente, predominando a espécie mangue vermelho, cujo aspecto é
de um
emaranhado arbustivo. As &reas alagadicas ocorrem devido as depressdes
(planicies



aluviais) junto ao rio Buranhém, ao longo de todo o Vale Verde. Revestem-
se de uma
vegetacdo herbadceo-gramindéide , e sdo, por isso mesmo, mais utilizadas
para agricultura
(especialmente sequeiro) e pastagem. Alids, é Jjustamente pastagem o que
mais se nota nos
arredores de Vale Verde, com predominédncia do capim tipo Brachiaria (
Brachiaria
decumbens e Brachiaria humidicola), geralmente associadas aos plantios de
cbco (Cocos
nucifera), mamdo (Carica papaya) e maracujéd (Passiflora edulis).

Para um primeiro olhar geo-ambiental sobre a area em estudo,
suponho que essas
informacdes sejam suficientes, Jj& que, ndo apenas caracterizam a &rea
ecologicamente, mas
situam a etnografia num plano mais amplo, e, seguramente, serdo Uteis
adiante,
notadamente quando do tratamento da economia, das relacdes de trabalho e
da tradicéo
oral - o que, talvez, permitird melhor entender a organizacdo social de
Vale Verde, e lancar
algumas luzes (e especulacdes) sobre essa mesma organizacdo num plano
temporal-
simbélico, e, por isso mesmo, politico, ao menos num certo sentido.

3.3. Conhecendo Vale Verde: as primeiras especulacdes

Romenil e Loldé retornaram. Levaram-me para dar uma olhada, de
longe, no Vale e
no rio Buranhém; a visdo é belissima. Eu j& havia pensado em mil maneiras
de abordé-los
quanto a “caboclicidade” deles e de seus conterrédneos, todas elas
frustradas, ou por
inexperiéncia, ou por excesso de cautela - como disse o professor José
Augusto “Guga”
Sampaio, em Barra Velha, em dezembro de 1997, eu ainda ndo adquiri a arte
da
“inconveniéncia antropoldgica”. Romenil falou-me de uma reunido na sede
da
Cooperativa, oportunidade em gque eu apresentaria ‘meus interesses em
estar ali’. Eu ja
estava meio contente, afinal, nédo sei em que momento da minha conversa
com os dois
irmdos, caminhando sobre o terreiro central, Romenil me disse ser um
caboclo ! Era
descendente de indios, “tinha sangue de indio, misturado, mas sangue de
indio”, assim
como seu irmdo Lold. Falaram-me com muito orgulho, de forma enféatica e
contundente,
como se quisessem me demover de qualquer opinid&o ou pensamento em
contrario: “nés
somos caboclos !”, asseveraram. Aproveitei para perguntar, menos por
inspiracéo
etnogrdfica e mais para saber se eu ficaria mesmo ali para trabalhar: -
“E tem mais caboclo
aqui” ? Responderam-me, com certo ar de riso: — “Aqui ? Noventa e nove
por cento é



caboclo, caboclo indio, aqui era aldeia”... Desconversei, demonstrando
aquela indiferenca
antropolédégica tipica, embora eu estivesse animado, diria euférico. Fomos,
entdo, a
Cooperativa.

A Coprovale é uma cooperativa dos habitantes do distrito de Vale
Verde, e foi
idealizada por ocasido de um projeto de “mini-reforma agraria”,
desenvolvido a partir dos
anos setenta e oitenta. O local onde estdo situados os lotes - em parte
do trajeto
Arraial/Vale Verde -, é conhecido por “Projeto”, assim, pode-se
facilmente distinguir os
cooperados como sendo de Vale Verde (povoacdo = quadrado + rogas + ruas)
e do
“Projeto”. Em outra oportunidade darei maiores detalhes sobre a
Cooperativa.

L4 estavam reunidas cerca de oito a nove pessoas. Comeceil a
falar, e, embora
inicialmente nervoso, senti-me, aos poucos, a vontade; em suma, falei por
quinze a vinte
minutos (com intercalacdes) e expliquei gque eu me propunha a estudar a
histéria do lugar,
os descendentes de indios, os costumes, etc.. Quando eu toquei no tema da
“1légua-em-
quadra”, houve um certo alvoroco na platéia, alguns cochichos e meneios
de cabeca, até
que um dos presentes pediu a palavra; franquiei-a imediatamente. “Aqui
também tem a
légua-em—-quadro, tem os marcos da medicdo ainda”, disse-me Raimundo, mais
conhecido
como “Gato”.

Outros o secundaram e depuseram sobre o tema, acrescentando
noticias sobre o tal
Projeto Vale Verde, a reducdo de suas terras, etc.; enfim, a partir
daquela minha impensada
(boa) provocacgdo, a assisténcia, em sua quase totalidade, tergiversava
sobre “terras”,
principalmente, mas também alguns dos presentes comegaram a se dizer
“caboclos”. De
repente, eram oito “caboclos” a minha frente. Lembro-me bem quando um
deles se dirigiu
para um senhor de cerca de 55 anos, que passava do lado de fora, e o
chamou, dizendo: -
“Esse aqui mesmo é um cabocdo, indi&o, olha a cara dele, é indio !”.
As coisas comecavam a ficar mais interessantes e atraentes para mim. Foi
a partir
desse momento que observei - porque pude olhd-los de frente, de perto -
que alguns
tinham olhos repuxados, pele morena e cabelos lisos. Mas eu sabia que
isso era o que
menos importava numa possivel identificacdo étnica indigena, o estudo
sobre indios do
Nordeste assim o atesta, e, ademais, tendo como exemplo os Kaimbé de
Massacara, que eu
conhecia por leituras, outros elementos héd que se investigar, que n&do os
rituais e costumes



mais publicamente indigenas, ou assim considerados: era o que eu
encontraria em Vale
Verde, passei a me dar conta que eu trabalharia muito nessa interface,
caboclo/indio,
embora ndo com o objetivo de investigar a identidade étnica. E assim
ocorreu.

Depois dessa animacédo, tratei de providenciar a hospedagem, e fui
ao bar Ponto
Chic para sondar sobre a alimentacdo. O proprietdrio do bar é o senhor
José Oliveira, “tio”
de Romenil (na verdade, esposo da irm& de seu pai e irm&o de sua avd
materna); é uma
figura bem-falante, simpatica e prestativa. Conversamos e ele, bastante
curioso, perguntou-
me o que eu fazia, depois de lhe explicar, ele passou a contar-me
histdérias sobre cacadas,
sobre as terras de Vale Verde, etc.. Em determinado momento ele fez
alusdo ao seu
“sangue de indio”, que ja era misturado com italianos e “outros”, e
afirmando que era um
caboclo, ndo era indio puro, mas misturado, “tinha um sanguinho da raca
ainda”.

N&do consegui garantias efetivas de almogco e janta, apenas
promessas. De 14 topei
com um outro senhor, sobrinho de José Oliveira, filho da avdé materna de
Romenil. Cosme,
como se chamava, tinha cerca de cinqiienta e poucos anos, era funcionéario
da SUCAM em
Eundpolis, e havia trabalhado por muitos anos no Cartdério de Vale Verde.
No meio da
nossa conversa ele me disse gque também era “caboclo”, tinha o sangue
misturado, mas
ainda conhecia, em Vale Verde, quem tinha “sangue limpo”.
Ainda mais interessante que minhas primeiras aproximacdes com essas
categorias e
classificacdes nativas, que circulavam em torno de uma nocdo simbdélica de
raca, de
sangue, de pureza e mistura, foi o depoimento de Cosme acerca da sua
iniciativa, em fins
da década de oitenta, de procurar a FUNAI de Eundpolis, no intuito de
“transformar Vale
Verde numa aldeia de verdade”, o que ndo aconteceu porque muitos dos seus
conterréneos
ndo quiseram. Mas ele ainda tentava, e era um “sonho seu” - Cosme havia
tentado ser
vereador por duas vezes.

Perguntel porque ele tomou essa iniciativa de “levantar a aldeia”
e ele me
respondeu singelamente: “porque era bom, aqui tinha muito caboco velho
sem
aposentadoria, e indio se aposenta com sessenta anos”, e demonstrou sua
impressdo da
FUNAI, ao dizer que “traz beneficio, ajuda muito”. Como se isso néo
bastasse, um outro
sonho seu era “trazer o turismo para Vale Verde, trazer o progresso, adgqui
¢ muito atrasado,
ndo muda”. Sem duavida, consoante aos seus projetos politico-partidarios,
estava uma viséo



pragmatica do processo de etnicidade ou de emergéncia étnica. S6 depois
eu me daria
conta que, além das dificuldades inerentes a “transformacdo em aldeia”,
ja& assinaladas,
Cosme enfrentava a si préprio, pois um parente, Romenil, também queria
ser vereador, e
sua popularidade era pequena frente a este, assim como frente a outros
individuos que -
descobri bem mais tarde - também queriam a “aldeia”, e detinham intencdes
politicas
individuais.
O jogo era mais complicado do gue me pareceu a primeira vista, mas pudera
! esse
foi meu primeiro dia em Vale Verde. Sé na segunda vinda ao local, em
meados de
dezembro, pude dimensionar a questdo, e ter a certeza de que eu estava me
confrontando
com aquilo que optei por denominar pré-emergéncia étnica.

Na maior parte do tempo fiquei com Romenil, e é certo gque sua
presenca constante
influenciou as minhas primeiras observagdes. Ainda nesse dia conversamos
bastante. Notei
que ele reiterava, com freqgiiéncia, a sua caboclicidade/indianidade, muito
mais que os
outros, que, quando assim procediam, o que era raro, o faziam com maior
naturalidade,
quero dizer, com desprendimento. Estava evidente em Romenil a sua
capacidade de
articulacédo e de relacdo com um universo além-Vale Verde, especialmente
um universo
mais propriamente sécio-politico. Freqlientava, com certa desenvoltura, a
Secretaria de
Agricultura do municipio, mantinha relac¢des com o SEBRAE e com pessoas
julgadas
“boas parceiras”, como uma sua amiga, Marcia, que traria a Vale Verde um
curso de
reciclagem a partir da folha de bananeira e do bagago da cana que
gerariam papel.

Passeavamos no “quadrado” quando lhe perguntei o que mais ele
sabia sobre os
indios daqui, seus “antepassados”. Ele passou a referir-se a certos
legados dos “caboclos
mais antigos” que atualmente conformavam os costumes dos “caboclos” de
entdo, e dentre
esses merecem destaque o beiju, a tapioca, o mel de cacau para a
confeccdo de licor.
Lembrou que jé& havia tomado cauim, uma bebida tipicamente indigena a base
de
“mandioca mansa”, o aipim fermentado; completou dizendo que ainda héa uma
senhora,
“dona” Zurmira, “que sabe o conhecimento das ervas medicinais”,
importante know how

adquirido com os “cabocos antigos”. Para Romenil - e para varios outros
nativos, como
verifiquei depois - tudo isso sdo “coisas dos cabocos, dos antigos; a

gente tem a tradicé&do”.
Essa tradicdo, téo propalada pelos moradores de Vale Verde e por
alguns sujeitos de



fora, que a conhecem, remonta, principalmente, as festas de cunho
religioso, marcadas que
sdo pelo culto catdlico, predominante na “comunidade”. A festa mais
importante é a do
“Divino”, isto é, a do Divino Espirito Santo, também chamada de festa do
Império (que é
realizada, simultaneamente, com a de S&o Miguel Arcanjo), e a segunda
mais importante é
a de S&o Sebastido, realizada a 20 de janeiro, ocasido em que séo
trocados os mastros que
sustém as bandeiras do préprio Sdo Sebastido , mas também as de Nossa
Senhora do
Rosdrio e de S&o Brés.

Nesses depoimentos de Romenil, algumas expressdes me chamaram a
atencéao.
Sempre que se referem aos “antigos” ou aos “cabocos mais antigos”, eles
querem dizer aos
indios; a “tradicdo” significa, também, algo iniciado e cultuado pelos
indios, mesmo que
tenha se modificado ou tenha sido abandonada, como os préprios ritos
catdélicos, ou ainda
as cacadas, pescarias e trato com as rocgas; como me disse José “zZé&”
Oliveira: - “Era tudo
coisa dos antigos, os cabocos de antes faziam isso”.

Segul conversando com algumas pessoas, € em todas as rodas o
assunto era o
mesmo: as histdérias dos indios, as “coisas” dos indios. Por causa disso,
sobrevinham
informagdes as mais variadas, como potes de barro encontrados numa
fazenda préxima:
“talvez a aldeia mesmo tenha sido 14”7, diz Romenil; pedras polidas
(material litico, talvez
uma machadinha), 14 chamadas de “corisco”, pois eram “lascas feitas a
partir do trovédo ou
do relé&mpago”; ou o cauim que os “antigos” guardavam em potes de barro,
como adquele
acima citado (embora talvez tenham sido urnas funerédrias). Enfim, por
volta das 4 horas da
tarde voltei para Porto Seguro e dei inicio aos preparativos para minha
instalacdo em Vale
Verde.
*

Na minha estada em Porto Seguro fiz algumas leituras no
apartamento de Leticia,
mais precisamente, na biblioteca da equipe de arqueologia, em especial da
literatura
produzida pelos cronistas, viajantes e historiadores. Essas foram as
primeiras noticias
histéricas que tive sobre Porto Seguro e Vale Verde. S6 em Salvador, bem
mais tarde, pude
proceder a uma nova investigacdo dessa natureza, e foi assim que obtive
algumas das
poucas informacdes sobre Vale Verde, que remontam, mais
significativamente, ao século
XIX , embora, para os séculos anteriores, alguns apontamentos surjam aqui
e ali. Antes de
retornarmos ao campo — eu e o(a) eventual leitor(a) -, gostaria de
esbocar algo acerca dessa



histdéria, entretanto, o(a) leitor(a) deve levar em conta as referéncias
dos dois primeiros

capitulos, assim, estard mais apto(a) a melhor entender a narrativa que
segue. Afinal, mais

que reconstruir uma histdéria indigena de Vale Verde, e ndo se trata
disso, elenco algumas

noticias que talvez possam iluminar nosso contexto.

3.3.1. Noticias histéricas

Acredito que seja desnecessario recontar o Descobrimento.
Primeiro porque de
alguma forma é assunto sabido de todos, segundo porque cada vez surgem
mais versdes
acerca desse capitulo da nossa histéria. E sabido, também, que a
Capitania de Porto
Seguro, doada, erigida e instituida, como tantas outras, no século XVI,
ndo teve muito
sucesso. Mesmo quando se tornou uma Provincia - reunindo parte dos
territérios das
Capitanias de Ilhéus e Espirito Santo, ao seu préprio —, ndo experimentou
progresso. Nao
obstante serem vadrios os motivos da sua derrocada, geralmente de cardter
econbmico e
administrativo, imputa-se-lhe, também, os atagques indigenas aimorés como
fator central,
além de outras etnias colaborarem para essa situacéo.

Denis (1980[1838]) informa que em 1564, uma das aldeias
localizadas nessa
Capitania, a de Santo Amaro, estava completamente destruida pelos
abatiras (talvez sejam
0s mesmos baquird), e em 1587, a prédpria Porto Seguro “ndo apresentava
mais que um
engenho”; para esse autor, o descrédito da Capitania e da Provincia que
se lhe segue, é
explicdvel pela constante incursdo dos indigenas, especialmente os
aimorés, os abatiras e
os pataxd (: 218-19).

Gandavo (1980[1570/1576]) apenas assinala as trés povoacdes de
Porto Seguro:
Santo Amaro, Santa Cruz e a sede hombnima. Faz, ainda, outro brevissimo
comentario
sobre certos indios que teriam encontrado “pedras verdes” numa serra, e é
s6. Cardim
(1980) elabora uma descricdo menos imprecisa, também assinala a
decadéncia da
Capitania e Provincia, e chama atencdo para o fato de gque “dos Ilhéos,
Porto Seguro até
Espirito Santo habitava outra nacdo, gque chamavdo Tupinigquim” (: 102). Os
outros
viajantes e cronistas que se detiveram sobre a regido igualmente pouco
contribuem para o
que foi descrito até entédo, especialmente sobre Vale Verde.

Somente Casal (1976[1817]), ao que me consta, chega a referir-se
a Vale Verde.
Diz-nos que foi uma aldeia fundada por jesuitas, no século XVI, e
denominava-se Aldeia



do Espirito Santo dos Indios, vulgarmente conhecida por Aldeia Patatiba.
Aliéds, sobre o
termo Patatiba (ou Patativa) existe uma espécie de mito de origem, que
foi referido por
Casal, e, cuja estrutura ainda é narrada, atualmente, por pelo menos dois
nativos.
E basicamente o seguinte: alguns indios “1& embaixo”, na Aldeia Santo
Amaro,
entraram em guerra com 0s portugueses, um deles, apaixonou-se por uma
india, “a mais
bela da tribo”; antes de rebentar a guerra, ele vai a aldeia e a rapta,
e, de barco, sobe o rio
Buranhém, alcancando um local que, mais tarde, se tornaria a aldeia
Patatiba, pois era esse
o nome da tal india.

Essa narracdo é importante porque se acredita que a aldeia do
Espirito Santo tenha
sido erigida em meados de 1567, e, a aldeia Santo Amaro, como ja citei,
foi arruinada em
1564. Ademais, a suposta localizacdo de Santo Amaro, a margem direita do
Buranhém,
coincide com o trajeto descrito no mito, ou seja, realmente, ao subir o
rio, chegar-se-a onde
hoje é Vale Verde, onde outrora foi a aldeia Patatiba. Sabe-se, também,
que depois de
erigida a aldeia, ocorre, com ela, o0 mesmo processo politico-
administrativo que ocorreu
com tantas outras no Brasil. Vila Verde torna-se vila em 1762, logo apds
a expulsdo dos
jesuitas, conforme rezava a politica pombalina. Diz Leite (1945), que na
época da expulséo
dos jesuitas havia 400 indios nessa aldeia. Segundo Casal,

“Wila Verde, a principio Patatiba, ainda pequena, situada em
quadro a roda dum
rocio, onde estd a matriz dedicada ao Espirito Santo, e a cada da Cémara,
fica cinco
léguas acima da capital, sobre a margem meridional do mesmo rio
[Buranhém], perto dum
grande lago. E abastada de frutas e abundante de &guas de fontes. O
territério é de grande
fertilidade (...). Exportam alguma madeira com um pouco de algoddo” (:
220) .

Déria (1988) localiza nossa aldeia missionédria, juntamente com as
de Santa Cruz,
Trancoso, Cumuruxatiba e Prado, entre as bacias do rio Jodo de Tiba e a
do Prado (ou
Jucurucu), que, por sua vez, estdo reportadas a uma bacia mais ampla, gue
vai do Rio de
Contas até ao rio Mucuri (: 82). Mais precisamente, Villa Verde estaria
subordinada a
Comarca de Porto Seguro, em 1854, e ao municipio de Porto Seguro, apbs
1861. A autora
sugere que 0s grupos étnicos 1a& aldeados sejam mongoid e botocudo. Quanto
a etnia, Rocha
Jr. (1988), que viveu em Trancoso entre 1973 e 1974, supde que os
habitantes de Vale
Verde sejam tupinaki; alias, uma ascendéncia tupiniquim ndo é dificil de
Supor nessa



regido, assim supdem os cronistas e viajantes, e assim demonstram algumas
evidéncias
arqueoldbgicas, etnohistédricas, toponimicas e de tradigdo oral.

Todavia, deve-se ter em mente que outras etnias circulavam pela
regido, e que,
ademais, muitas das redugdes jesuiticas abarcavam indios de etnias bem
diferentes, as
vezes até inimigas. Como se isso ndo bastasse, havia tribos ndémades (ou
relativamente
ndémades), ou que viviam dispersas em bandos sobre uma determinada
extensdo territorial,
como os pataxd, por exemplo, sem contar a presenca constante dos
botocudos (gueréns,
aimorés). Sinceramente, do ponto de vista de uma identidade étnica
histérica o maximo
que se pode fazer é especular, além disso, para esse estudo, importa
saber como os nativos
se sentem face a um possivel etndénimo.

Infelizmente, poucas sdo as referéncias mais finas sobre Vale
Verde. Entretanto,
vasculhando a documentacdo do século XIX, notadamente aquela produzida
pelos Jjuizes e
pela Camara de Vereadores, surgem noticias mais interessantes,
especialmente dando conta
do funcionamento administrativo da Vila, e, as vezes, acenando para fatos
de cultura ou
cenas do feixe de relacdes sociais mais aparente. Para tanto, visando um
melhor
entendimento dessa situacédo, é preciso pontuar algumas das questdes
acerca da histéria
indigena no século XIX, o que é feito brilhantemente por Carneiro da
Cunha (1992), de
uma forma mais geral, e por Dantas et al (1992), no que toca ao Nordeste.
*

O século XIX produziu varios regimes politicos, testemunhou o
crescimento da
Ciéncia, marcou ideologias. Tudo isso afetou o pensamento e a acéo
ocidentais dedicados
aos indios, gerando um invdélucro de poder que os envolvia a todos, mas
que era claramente
assimétrico, em detrimento das populagdes nativas, que ndo gozaram de
qualquer
representacdo. Dal porque sua voz se fazia presente, quando isso
acontecia, mediante as
constantes rebelides e revoltas que também marcaram esse século. Ndo é
sem menos que
politica indigenista oficial e revoltas indigenas sdo a tdénica, no século
XIX, de uma histéria
social que ainda produz seus novelos.
O século passado é fundamentalmente um problema de terras. A legislacédo
em
torno da “questdo indigena” oscila ao sabor das teorias que se debrucam
sobre os “bravos”
e “domésticos/mansos”, classificacgdes vigentes a época. Cada vez mais se
incentivam as
guerras, as capturas e as novas modalidades de aldeamento, agora a cargo
de Diretores de



Indios, de acordo ao “Regulamento acerca das Miss®des de catechese e
civilizacédo dos
Indios” (Decreto 426 de 24/7/1845).
Esses Diretores estdo, por sua vez, diretamente ligados a um érgdo
superior, a
Diretoria Geral dos Indios (DGI), instidncia competente no que tange as
diretrizes gerais
administrativas que organizam os indios aldeados. Todas as transformacdes
ocorridas apds
um longo tempo que se seguiu a revogacdo do Diretdrio Pombalino de 1750,
eram “em
larga medida subsididrias de uma politica de terras” (Carneiro da Cunha,
1992: 138).
O mote principal desse projeto era “desinfestar” de indios as rotas ou
regides
economicamente significativas para um Brasil em expansdo. Para tanto,
cabia uma
administracdo leiga, muito embora, na realidade, os missionédrios
terminassem ocupando
esses cargos, sem deixar de lado seu oficio espiritual. Essa
administracdo, por sua vez,
recrutou os capuchinhos, especialmente italianos, e algumas outras
ordens, como as
franciscanas. Cabia basicamente a esses diretores de indios organizar o
trabalho, e elaborar
toda uma geometria cultural que tornasse os indios mais “civilizados” e
aptos a “sociedade
civil”.
Civilizar e habilitar culturalmente dependia ndo apenas de introduzir o
esquadrinhamento dos corpos e das almas, mediante o trabalho e a religiédo
catdlica, mas
sobretudo promover casamentos interétnicos. Esse é, essencialmente, o
discurso acerca dos
indios no Brasil.

Em relacdo as terras, tratava-se de expandir os espacgos
transitéveis. Para que tal
empresa se realizasse, porém, dever-se-ia restringir o acesso a
propriedade fundidria, ao
tempo em que, cada vez mais, se convertia em assalariados parte da
populacdo. As terras
conquistadas aos indios, por meio das “guerras justas”, foram declaradas
devolutas. Some-
se a isso o fato de que, apds a Lei de Terras de 1850, os indios né&o
poderiam ocupar terras
consideradas incultas, devolutas. Ora, essa intrincada operacdo, bem
montada do ponto de
vista oficial, punha os indios num emaranhado, num imbrdéglio fantédstico.
Decorreu dai o

ANY

corolario 6bvio, a “pé& de cal” sobre o tema “terras indigenas”: “os
indios sdo errantes (...)
ndo se apegam ao territdério, ndo distinguindo o ‘teu’ do ‘meu’” (op.

cit.: 142).

Em virtude de todas essas questdes, era natural gque surgissem
resisténcias de todo
tipo. Muitos indios eram “recalcitrantes” aquela organizacdo do trabalho
imposta pela
maioria ndo-india, por isso, entdo, ocorriam inadaptacdes a tal esquema e
até mesmo fugas



para as matas, o que terminava por inviabilizar, em parte, o projeto
missionadrio, ou forcéa-1lo
a proceder a constantes adaptag¢des. Ocorriam também revoltas e
insurreicdes. Nesse
sentido, considerando as idéias de ndo apego a propriedade, de 6cio e de
errdncia, dentre
outras ndo menos etnocéntricas, as politicas indigenistas terminaram por
ensejar uma certa
intrusdo nas terras.

Ao favorecer o estabelecimento de ‘moradores’ entre indios,
estimulava-se,
conseqlentemente, a assimilacdo fisica e social dos mesmos, mediante os
casamentos
miscigenados. Desse modo, levando em conta as teorias raciais do século
XIX, ia, aos
poucos, deixando de haver indios nos locais “tradicionais”, ja que sua
condicdo identitéaria
sine qua non repousava em caracteristicas bioldgicas. Como se isso ndo
bastasse, a “perda”
de sua cultura “original”, principalmente a lingua, contribuia ainda mais
para o achaque
aos direitos indigenas, notadamente ao maior deles: o acesso e a garantia
a terra que lhes
foi doada apdés a publicacdo do Alvard Régio de 1700.

Esse Alvard doava as aldeias, com certo numero de indios
habitantes, uma porcdo
de terra, uma légua-em—-quadra, garantido o minimo para sua reproducéo
social. Além da
doacédo, outras medidas legais também foram tomadas. Contudo, na préatica,
cada vez mais,
os indios tornavam-se mdo-de-obra, especialmente dos colonos estrangeiros
estabelecidos
nas proximidades dos aldeamentos, que, por sua vez, Jgeralmente ficavam
préximos a rotas
comerciais de tropeiros, frentes pastoris ou agricolas, ou instalacdes
militares.

Apesar da légua-em-quadra, o tamanho real dos aldeamentos varia a
medida que séao
feitas as demarcagdes no século XIX. Na Bahia, por exemplo, o regime foi
inusitado e
curioso, ao tempo em que é bastante ilustrativo dessa variacdo. Mandava-
se dar uma

“légua em gquadra para as [aldeias] que tivessem mais de 120
familias, e de uma
quarto de légua em quadra as que tivessem entre trinta e sessenta
familias. Ja esta
claramente em marcha, a essas alturas [marco de 1836], o processo de
expropriacédo das
terras das aldeias” (Carneiro da Cunha, id.: 144).

Mas ndo parava ai o acintoso processo empreendido contra os
indios. Essas
sesmarias de terras podiam ser arrendadas e aforadas, supondo-se que O
rendimento gerado
contribuisse para a manutencdo e bem estar dos indios, incluindo educacéo
e vestuéario.
Entretanto, esses arrendatdrios, com o passar do tempo, e contando com o
apoio oficial



local, solicitavam Cartas de Sesmarias nos terrenos indigenas, as quais
eram, as vezes,
atendidas. E bem verdade que havia alguma legislacdo que, vez por outra,
revia essas
atitudes, revogando algumas em detrimento dos ndo-indios. Entretanto, em
1850, surge a
Lei de Terras, uma das piores politicas quanto aos direitos indigenas.
Geralmente, com base nessa Lei, as terras indigenas eram
incorporadas ao
patrimdénio nacional, em virtude da ficticia auséncia de indios, de sua
dispersdo e de sua
assimilacdo cultural. Ora, mais que uma politica oficial indigenista,
estavam em jogo
critérios de identidade étnica, mais que isso ainda, estava em jogo todo
um imagindrio e
um conjunto de representacdes que se gestava acerca dos indios, e que
perdura, de certo
modo, até o século XX.
As aldeias comecam a ser extintas, e essas terras revertidas, através da
acao das
Cémaras, para quem as pudesse trabalhar e aforar, ou ainda para a
fundacdo de vilas.
Carneiro da Cunha (id. 1ib.), mais uma vez, nos d& a sintese desse
processo:
“O processo de espoliacdo torna-se, quando visto na diacronia,
transparente:
comegca-se por concentrar em aldeamentos as chamadas ‘hordas selvagens’,
liberando-se
vastas 4reas, sobre as quais seus titulos eram incontestes, e trocando-as
por limitadas
terras de aldeias; ao mesmo tempo, encoraja-se o estabelecimento de
estranhos em sua
vizinhancgca; concedem-se terras inaliendveis as aldeias, mas aforam-se
dreas dentro delas
para o seu sustento; deportam-se aldeias e concentram-se grupos
distintos; a seguir,
extinguem-se aldeias a pretexto de que os indios se acham ‘confundidos
com a massa da
populacdo’; ignora-se o dispositivo de lei que atribui aos indios a
propriedade da terra
das aldeias extintas e concedem-se-lhe apenas lotes dentro delas;
revertem-se as areas
restantes ao Império e depois as provincias, que as repassam ao
municipios para que as
vendam aos foreiros ou as utilizem para a criacdo de novos centros de
populacdo. Cada
passo é uma pequena burla, e o produto final, resultante desses passos
mesquinhos, é uma
expropriacdo total” (: 146).
Essas sdo apenas algumas das questdes envolvendo os direitos
indigenas. Outros
procedimentos sucederam-se simultaneamente, no que se refere ao trabalho,
ao alistamento
militar, a tutela e tudo o mais, procedimentos que, de uma forma ou de
outra, terminam por
prejudicar ainda mais os préprios indios. Mais que isso, deve-se ter em
mente que os indios



ndo eram considerados capazes de gerir seus bens, por isso havia toda uma
administracéo

encarregada dessa tarefa; isso significa dizer gque um dos principais
problemas sé surgiria

décadas apds o processo que esbocei em linhas gerais, ou seja, aqueles
problemas gque se

referem aos chamados descendentes dos indios - em especial aqueles grupos
que nao
tiveram postos do SPI (Servico de Protecdo ao Indio) ou da FUNAI. Os

grupos indigenas
do Nordeste foram os ultimos a ser incorporados a protecdo, com excecdo
dos Fulni-& (PE),
que tinham Posto desde 1920. Segundo Lima (1992: 164), isso se deveu, em
grande parte,
“ao seu ndo-reconhecimento como indios”.

Esse n&o-reconhecimento, por sua vez, é fruto, dentre outras
coisas, da modalidade
de conquista levada a cabo no Nordeste. A grande maioria dos indios que
ocupou as regides
nor-noroeste e nordeste da Bahia, por exemplo, sofreu todos os males e as
repercussdes
ocasionados pelas frentes de expansdo pastoris e da colonizacdo mais
intensiva,
empreendida desde a costa até os sertdes. Segundo Dantas et al (1992:
437), ao final do
século XVI toda a costa oriental estd conquistada. Foi também nessa
regido que o
fendmeno da expropriacdo de terras indigenas, acima esbocado, resultou
mais contundente,
seguindo-se-lhe as conseqiéncias mais 6bvias, como a dispersdo de grupos,
a extincdo de
etnias, os aldeamentos pluriétnicos e a intrusdo de terras , bem como a
liqtidacgdo delas
através dos aforamentos e arrendamentos; sem contar as constantes
declarac¢des de que nao
mais havia indios no Nordeste.

Entretanto, Dantas et al (op. cit.: passim) chamam a atencdo para
a porgdo sul do
atual estado da Bahia. O povos indigenas dessa regido, em geral vivendo
em pequenos
bandos nas matas, a excecdo dos tupiniquins costeiros, resistiram por
quase trés séculos a
ocupacdo - convém lembrar a relacdo entre o insucesso das capitanias ao
sul e os ataques
aimorés. Justamente por isso o processo de ocupacgdo se deu até o comeco
deste século XX,
“j& em pleno apogeu da lavoura do cacau no sul da Bahia, quando foram
contatados os
primeiros bandos pataxé ainda isolados” (id.: 434). Por esses motivos, e
outros de caréater
etnolinguistico, acredita-se que os povos dessa regido “devem constituir
uma area
especifica da histéria indigena e do contato” (id. ib.: 434).

Desse modo, a aldeia do Espirito Santo dos Indios ou Patativa,
que precedeu a Vila
Verde e ao distrito de Vale Verde, passou por este processo também.
Certamente, devem



ter havido hiatos na administrac&do dos indios, resultando num vazio, quer
por parte dos
cronistas e viajantes (talvez por estar localizada fora da costa), quer
por parte dos
historiadores, além de ter produzido pouca documentacdo etnohistérica,
pelo menos se
comparada aquela que pude verificar existir sobre Trancoso, Ilhéus,
Santarém e Prado, por
exemplo. De certa maneira, a histdéria do contato e das missdes no sul da
Bahia ainda
merece melhor destaque, assim como a regido carece de estudos sobre a
atual situacéo
etnogréfica dos grupos l1l& localizados, desaldeados ou comunidades
descendentes,
consideradas “caboclas”.

Vasculhando a parca documentacdo sobre Vale Verde, é possivel
pontuar alguns
acontecimentos. Em 27/03/1824 (M1462 fl 1lr), o escrivdo de Vale Verde
cede um “rapas
Indio” para realizar os servicos da casa do desembargador Vicente
Ferreira Ramos, que
havia solicitado um “culumin”, nesse sentido, o documento sugere que ©
tal rapaz podera
aprender a ler e ter um oficio, ou seja, que o tal desembargador estaria
prestando um
servico ao indio. Essa pratica ndo parece ser incomum, afinal, em agosto
de 1824, um certo
Jodo da Veiga também solicita “huma rapariga para o servico domestico de
sua caza, e
porque em Villa Verde se acha huma de menor idade denominada Francisca
orfa de Mae, e
para melhor dizer tambem de P3e” (M1462). O escrivdo que concede tais
gracas é,
também, por sua vez, o diretor da Vila, isto é, o encarregado competente
que termina
dispondo n&o apenas sobre os direitos indigenas, mas pela educacdo e por
outras &reas das
relacdes sociais, possibilitando, inclusive, a insercdo de seus
orientados como empregados
domésticos em casas de particulares.

Assim, em setembro de 1825, um certo Joze Ricardo dos Santos,
ordena, mediante
portaria, ao juiz ordindrio e ao diretor de Vila Verde, que facam vir a
sua presenca trés
“Indios jornaleiros, para afim de hirem trabalhar no servisso de facturas
de farinhas do
Capitdo Jodo Antonio da [ilegivel]” (M1462). Ainda nesse sentido, o
ouvidor interino da
Comarca de Porto Seguro ordena ao juiz ordinadrio de Vila Verde, em
outubro de 1825, que
lhe remeta dois rapazes indios para o servigo de “desmanxo de mandioca”
do capitdo Joéo
Antonio, e mais dois outros jornaleiros para igual servico de outro
lavrador (id.). Em
outro momento, é o trabalho na “tenda de ferreiro” que requer indios, e
desta vez pede-se
que se dé um dos filhos de um determinado indio.



Paradoxalmente, ao escrever sobre a situacdo dos indios de Vale
Verde, em 1825, o
escrivdo da Camara e Orfdos e “mais longos Cargos anexos e Director dos
Indios de Villa
Verde” comenta sobre a existéncia, num “livro de registro”, do teor do
“Alvara emque S
Magestade E1 Rey de Portugual e Algave Com se deo aos Indios poderem
cultivar therras
que lhe forem proprias” (M1462).
Na resposta, constata-se, em poder do cartdério de Porto Seguro, o Livro
de
Registros de Vila Verde e
“nelle afolhas oito verso achei o Alvaréd, que faz mencdo o requerimento
retro cujo
o0 seo theor verbo ad’verbum hé de maneira seguinte// ordeno, que aesse
respeito se
execute logo a disposicdo do Paragrafo quarto do Alvara do primeiro de
Abril de mil
Seiscentos e oitenta: cujo theor hé o seguinte// Epara que os dittos
Gentios, que assim
decerem, e os mais, que hd de [preferirem], milhor se conservem nas
Aldeias: He é porbem
que sejdo Senhores de ssuas fasendas, como 0s&do no Sertdo, sem lhe
poderem ser tomadas,
nem sobre ellas selhe fazer molestia. (...) Em observancia decuja
disposicdo, que lhe por
bem renovar, emandar executar inviolavel mente, tem maior dilacéo
daquella, que athe
agora houve intdo importante negocio, o mesmo Governador e Cappitdo
General, ou nosso
lugar estiver erigir em Villas as Aldeias, que tiverem o competente
numero de Indios e as
mais pequenas em Lugares e repartir pelos mesmos Indios as terras
adjacentes as suas
respectivas Aldeias praticard nestas fundacoins, e repartigoins enquanto
for pocivel (...).
Hei por bem, que nelles sejam Aldeados na sobredita forma Levantando-se
Igreja e
convocando-se Missionarios, que instrudo os ditos Indios na fé eos
conservem nella”
(M1462) .

Noutra passagem, a Cdmara de Vila Verde, em 1829, legisla sobre o
trabalho
indigena. Muitos “brancos” de Porto Seguro, e dos distritos vizinhos a
Vila Verde, se valem
de indios para os servigos de suas rogas, sem sequer os pedir ao escrivéo
diretor, assim
como também para extracdo de madeiras. Esses jornais, quando pagos, O
eram sob a forma
de aguardentes, ou “outros generos que a bem de lhe ndo serem uteis
passavdo aser-lhe
danoso”. Daili a Camara proibe ndo o servigo, mas o pagamento em outro
género que néo
seja dinheiro (M1462).

Esses fatos demonstram um pouco do contetdo da legislacdo sobre
Vale Verde. Era
um tipo de cuidado que oscilava entre a tutela e os mandos e desmandos.
Foi assim que o



jornal O Independente Constitucional, edicdo de sexta feira 7 de outubro
de 1825,
denunciou
“os vexames, e violencias, que sofrem os Indios habitantes da dita Villa
[Verde],
sendo privados da liberdade de suas pessoas por lhes serem tomados por
mandados
judiciaes seos filhos para servirem asoldadados a péssoas particulares
(...), vendo-se
obrigados outro sim alguns dos referidos Indios a abandonarem suas
lavouras por nao
poderem sofrer os tributos e foros, que delles tem pertendido exigir o
Vigario da sobredita
Villa, e o Procurador dos Religiosos Benedictinos, que tem uma Fazenda de
plantacéo
4dcima da demarcacdo, onde confinam as suas terras, sobre os quaes
procedimentos, a que
se ndo podiam oppor os mesmos Indios como péssoas pobres, e miseraveis me
pediam
providencias (...) elles [os indios de Vila Verde] devem gozar livremente
de sua liberdade
individual, assim como das prerrogativas, e mais isencdes, que lhes foram
concedidas pela
Lei de 6 de Junho de 1755, a qual se acha em vigor”.

Devido a esses trabalhos, e aos chamados jornais, prestados pelos
indios, muitos
deles terminavam deixando suas lavouras, como chama a atencdo a passagem
acima.
Resultado disso era um certo endividamento por parte dos indios, como
demonstra um
relatério elaborado, em 1825, pelo ouvidor interino da Comarca de Porto
Seguro,
notificando, e cobrando, 26 pessoas, entre homens e mulheres, isso numa
populacdo que
oscilava, nessa época, entre 150 e 200 familias (M1462). Para o pagamento
dessas dividas,
num efeito ciclico de “bola de neve”, os endividados tinham de trabalhar
até o “Rial
imbolgo”, o que gerava novas e continuadas dependéncias.
Em relacdo as terras do patrimdénio, eu gostaria de reproduzir um trecho,
um pouco
longo, que traduz perfeitamente a situacdo legal-fundidria de Vila Verde
no comeco do
século XIX, e os acintes que sofriam seus habitantes; vejamos:

“Nés oficiaes deste Senado da Camara Municipal de Villa Verde, de
nacdo India
deque se compoem esta sobre dita Villa: Representamos a V. Exa. Que sendo
esta desde a
sua Ereccdo formada pella: parte do Sul distante da de Porto Seguro seis
legoas
Centralmente onde faz devisdo o Seo destricto, sendo lhe demarcadas
quatro legoas de
terras para patrimonio do Concelho, e sendo seos habitantes os principaes
Senhores das
terras, se achdo sem nenhmas em que livremente posséo se alargar pela
parte do Norte do
rio porquanto os Religiosos Benedictinos tem [huma] fazenda de mandioca e
querem



obrigar a todos este a pagar foros. Sendo que elles desde a creacdo della
sempre

trabalhardo livremente (...) estes com o seo sudr tinham suprido efeito
huma nova cazas da

Camara, e Cadeya; e com seos proprios bracos; como tambem estradas,
pontes, e outras

obras publicas, que tem suprido, e estdo suprindo sendo sempre exacto na
comservagcao, e

reparo dellas, e por severem vexados proximamente se achdo aruinados e
quaze [ilegivel]

a cahir. Esta sobre dita Villa foi Erecta no ano de 1759, por ordem do
Governador da mui

Lial e Valeroza cidade da Bahia formada da parte do sul do Rio como jéa
fica dito, em

terras que os jesuitas tenham lavrado, e as deichardo tdo empestadas de
formigas, que

nellas ndo podiam lavrar (...) (M1462, 30/9/1829)

Em 1829, Manoel Fernandez Sampayo Ferras, escrivdo da Camara e Orféaos,
notifica ao juiz de Porto Seguro, ter encontrado uma representacdo
pedindo providéncias,

endossadas pelo prbéprio, para que os indios de Vila Verde ndo sejam
privados de sua

liberdade individual e vexados com os tributos e foros, afinal, eles
estavam guardados de

todos os privilégios e iseng¢des que lhes reservava a lei (id. ib.).
Outro documento informa sobre a condicdo juridica das terras. Quando se
criou a

mesma Vila “huma legoa hera sua por dacta de Sesmaria, e outra nesta
ocasido lhes foi

dada, e que por essa razam ndo podera pessoa alguma da qualidade que for
ndo sendo

Indio, vir abrir citio no territorio desta mesma Villa sem licenca da
Camara” (M1462).

Entretanto, a intrusdo por parte dos beneditinos, dentre outros, cada vez
se fazia

mais intensa, estes j& detinham pastagens para gado e cortavam madeiras
no territério

indigena, além de proibirem aos indios o estabelecimento de rocas na
porgdo norte do rio.

N&o parece ter havido grandes impedimentos por parte das autoridades,
pois esse fato data

de 1829, e até a década de quarenta, do mesmo século, surgem noticias
dando conta que a

situacdo tem apenas piorado.

Outro constante infortunio sofrido pelos indios de Vila Verde era o
alistamento

militar. Muitos deles preferiam se internar nas “mattas do rio desta
Villa sujeitos ao furor

do gentio barbaro, que circular este continente, porque atemorizados de
hum recrutamento

violento [preferem] antes o dezerto, e ser victima dos Botocudos, e das
Feras, do que ver

seos filhos arrancados do seu seio” (...). Ainda que os prdéprios fossem
informados de sua

isencdo quanto ao alistamento, certamente desconfiavam das leis, pois,
conforme o relato,

eles n&o retornavam as suas habitac¢des, alguns indo parar nos “sertdes de
Minas Novas”



(id. ib.).

A prépria Camara de Vereadores pede “comiseracdo para com este
misiravel povo,
pois que todo se aplica a lavoura”, pois, houve um recrutamento na Vila,
em 1827, que
levou, para o batalh&do de Carlos Metzker, quatro dos “jovens mancebos”
(M1462) .

Outra importante queixa dos habitantes indios de Vila Verde era a
“inconstédncia e
defectiva residéncia” dos escrivdes diretores (em 1851 ndo héa
missiondrios na Vila, cf.
M4611). Isso acarretava varios problemas assinalados pelos préprios
indios, dentre eles o
ensino das primeiras letras as criancas, e as vezes O ensino religioso.
Ademais, esses hiatos
terminavam por minar o projeto missiondrio, ainda que o mesmo fosse,
preferencial e
oficialmente leigo, a partir de certa etapa do século XIX. E assim, em
1830, a Céamara de
Vila Verde reclama n&o haver, no local, alunos, médico, cirurgido ou
“butica” (idem).

Em 1845, a referida Vila carece de uma prisdo e de uma casa para
as sessfes da
Cémara, ja& que esta se apresenta em precadria situacdo. Essas caréncias,
diz o presidente da
Cédmara, devem-se aos poucos rendimentos obtidos com foros e ao fato de os
indios seus
habitantes nenhuma quantia poderem oferecer; a essa altura, a igreja,
igualmente em
péssimo estado de conservacdo, serve para a sessdo da Camara (idem).
Ja em 1849, é a prépria igreja que necessita auxilios para a realizacéo
de obras
urgentes; ndo é mais possivel nela celebrar; os muros da casa da Camara e
Cadeia ruiram; a
ponte do Piassuipe oferece o “maior embarag¢o aos passageiros”; a despesa
com uma canoa
para a travessia do rio, quando das enchentes, é também solicitada. Em
dezembro de 1855
j& ndo ha mais casa de prisdo, e, em Jjaneiro de 1857, Vila Verde esta
“orfa de Escrivao”
(cf. M2640) .

Essa decadéncia demonstra um pouco do descaso das autoridades com
Vila Verde.
Entretanto, em maio de 1854, o juiz municipal, Sizenando José de Castro
Hiota, diz que o
estado de decadéncia em que se acha esta Vila, “em outro tempo té&o
florescente”, ¢é devido
aos “selvagens habitantes” (M2646).

Como se i1sso ndo bastasse, todos os servicos da Vila tém de ser
realizados pelos
préprios indios, j& que, em 1849, nd&o ha escravos na localidade, e os
lavradores deixam a
cada dia seu trabalho para acudir ao chamado da Guarda Nacional. Deve-se
considerar que
o numero “de habitantes empregados na lavoura s&o todos sem excecgdo de
pessoa, e
producto he farinha que exportam para a Villa de Porto Seguro”; a isto
acrescentando-se



outros recrutamentos. A solucdo vislumbrada pelas autoridades é promover
uma Coldnia,
“pois o terreno he proprio para café cacad Alguddo canas e fumo boas
madeiras terrenos
com proporg¢des para grandes engenhos e muito sadio”; hé& noticias de um
naturalista que
achou ouro e pedras preciosas na regido, ademais, o rio “he abundante de
peixe e suas
margem de caca e passaro (idem).

Apesar desse apelo e dessa excelente propaganda, veridica quanto
as possibilidades
agro-bidticas, mas improvavel no que se refere as ocorréncias minerais,
em virtude de sua
formacdo geo-morfoldgica, a Coldnia ndo se estabelece. Em 1855 a Cémara
informa ao
governo da provincia gque ndo héd terras prébprias em Vila Verde; “e sim séo
estas cultivadas
por Indios desde a creagdo della” (idem).
E interessante a observacdo de que as terras sdo cultivadas por indios em
1855,
quando, algum tempo antes, em 1849, se dizia que os “Indios sé existem no
sertao do rio:
Sdo bravos, e os que vivem na Villa sdo producdo do principio da criacgéo
da Villa que pela
maior parte sdo mamelucos” (idem). J& em 3/5/1856, o diretor geral dos
indios, Casemiro
de Sena Madureira, informa a presidéncia da provincia que h& 60 indios
civilizados em
Vila Verde (M4612); em 10/01/1851, o mesmo diretor informava que apenas
20 indigenas
bravos aparecem neste Termo com “adnimo pacifico, e voltam para as matas”
(M4611). Em
1854 sé ha referéncias a “selvagens habitantes”.

Todos esses arrolamentos censitdrios sdo por demais confusos, ou
deliberadamente
imprecisos. Em outubro de 1883, quando se supunha, talvez, ndo mais haver
indios, ou, no
maximo, um diminuto ntmero deles, haja vista as notas acima, o juiz
municipal de Porto
Seguro remete uma circular ao presidente da provincia, Pedro Luiz,
informando-lhe sobre a
posicdo topografica, comércio e indGstria, produtos agricolas na regido
de Porto Seguro, e,
passando em Vila Verde, constata simplesmente 1000 almas (M2545).
Em 1886, o juiz de direito da Comarca de Porto Seguro observa que na
pardquia do
Divino Espirito Santo de Villa Verde n&o houve alistamento militar dos
cidaddos aptos
para o exército e armada (id.) - supondo-se que tenha sido observada a
isencdo. Ora, se em
um ano antes havia 1000 almas e no ano seguinte ndo houve alistamento
algum, e supondo
que tenha sido observada a isencdo de alistamento para indios, a que
hipdétese poderiamos
chegar ? Eram 1000 indios ? Fugiram para as matas ? Ou, apesar da
“mistura” e dos
mamelucos os habitantes ainda foram julgados isentos ? E sabe-se que em
Vila Verde, pelo



menos em 1887, ndo havia estrangeiro algum, é o que informa o promotor
publico. E nesse
mesmo ano, em fevereiro, o juiz de direito interino informa que Vila
Verde tem uma
pardquia com 1000 a 1500 almas.

Com essas poucas noticias histdédricas n&o posso fornecer grandes
episdédios que
ensejem maiores ilacgdes. Porém, acredito que de uma certa maneira estédo
aqui registrados
fatos pertinentes, ao menos no que tange ao tratamento concedido aos
indios, a legislacéo
flutuante sobre eles e suas terras, apontamentos sobre trabalho, etc.. E
possivel, ainda,
observar os paradoxos existentes entre as autoridades responsaveis pelos
habitantes de Vila
Verde, bem como notas sobre a organizacdo politica oficial vigente na
Vila. Ademais, os
fatos aqui apresentados corroboram aqueles outros descritos por Carneiro
da Cunha e
Dantas et al, ao tempo em que se lhes dota de especificidade.

Certamente, ao longo da exposicdo que segue, terei oportunidade
de estabelecer
outras correlacdes. E de se esperar que algumas das situacdes vividas
pelos habitantes de
Vale Verde - especialmente aquelas que dizem respeito mais diretamente a
sua
organizacdo e ao seu feixe de relacgdes sociais -, guardem relacdo com seu
passado. Nao
quero com isso suscitar andlises do tipo causa e efeito, ou qualquer
outra que pareca
determinista, porém, é possivel cogitar que, de um ponto de vista mais
estrutural, certas
injuncdes subsistam com vigor através dos tempos.

*

3.3.2. O convivio didrio: fazendo o campo

Estou agora em Porto Seguro preparando-me para retornar a Vale
Verde. No dia
anterior a minha definitiva viagem, que resultaria em hospedagem e
convivio com os
“caboclos”, assisti, na TV, a um filme chamado “O Ultimo dos Bravos”, em
que uma
antropéloga norte-americana e um cowboy buscavam encontrar indios: os
ultimos
cheyennes. No dia seguinte, 16 de setembro, recebi, na rodoviaria local,
Celina, uma
mestranda em sociologia da UFBA, pesquisadora entre os pataxdé de Coroa
Vermelha.
Depois de darmos umas voltas em Porto, fomos a secretaria de agricultura,
desencavar
algumas informacdes para ambos. Conhecemos seu secretadrio, ex-indigenista
do GAIPA
(Grupo de Apoio ao fndio Pataxd), Everal, mas, com ele, obtivemos poucas
novidades.

A tarde, finalmente, fui de vez para Vale Verde, deixando Celina
encaminhada para



Coroa Vermelha. Cheguei as 15h45’ e fui para a casa de Romenil, que fica
logo no
“quadrado”. Ele estava com seus irmdos, terminando a construcdo de uma
pilastra que
sustentaria uma varanda recente. Disse-me que era bom ter casa grande,
“quem sabe um
dia ndo vira pousada, né” ? “Quem sabe um dia Vale Verde n&do muda” ?
Essa era uma clara alusédo ao sentido de progresso que muitos em Vale
Verde, e em
Porto Seguro, detém e compartilham, ou seja, o turismo. Romenil, como
Cosme seu tio, e
tantos outros, conservam essa idéia acerca da “melhoria” de Vale Verde,
segundo eles,
trazida pelo turismo, n&o foi a tda que Cosme me disse que gostaria que
alguém filmasse as
festas daqui, e mostrasse “por ai, em Salvador”.

Fiquei hospedado numa das casas do CEPED, construidas na década
de oitenta, por
ocasido do Projeto Vale Verde. N&o havia mdéveis nem &gua corrente, apenas
duas
lampadas podiam ser acesas; e estava totalmente vazia. Ajeitei minhas
coisas e voltei para
o “quadrado”, l& observei os preparativos para a festa do Império, a
realizar-se nos dias 27
a 29 de setembro. Pessoas procuravam saber como montar barracas e vender
cervejas,
encomendas eram feitas e os comentdrios se restringiam quase a esse tema.
O restante da
tarde transcorreu tranqgiiilamente, e, a noite, uma bela lua e um céu com
muitas estrelas
aliviaram meu cansaco e ansiedade. N&do fossem as hordas de muricocas eu
teria dormido
bem, apesar de deitado sobre um leng¢ol finissimo que se espraiava no
chéo.

Acordei cedo, como de costume, e rumei para o “quadrado”. Conheci
Ari, pescador,
pequeno comerciante, pequeno lavrador e responsavel pelo zelo a igreja
Cristd do Brasil,
ele mesmo uma sua lideranca religiosa. Na verdade eu havia tentado
conversar com sua
esposa, que estava a porta, mas logo percebi que ela se esquivou, talvez
por receio ou
cautela para com estranhos. Eu lhe perguntei se sabia alguma coisa sobre
a histéria do
local, ela disse que ndo e chamou o marido. Ari me falou pouco sobre Vale
Verde, como
alids seria comum na minha primeira estada; a desconfianca das pessoas
para comigo era
bem disfarcada, mas presente.

A “mde de criacdo” de Ari, Antonia, é natural daqui, seu pai
bioldégico, também,
portanto, ele era, conforme suas palavras, “caboclo”, “também tenho
sangue de indio”,
disse-me. Ele me contou que hd uns quinze anos talvez, havia aparecido um
sujeito
querendo “retomar as terras dos indios”, e o direito via “légua em
quadro”. O tal chegou a



ir a Brasilia, ndo obteve sucesso, dal em diante ndo teve mais noticias
dele. Ainda
divagando sobre o tema terras, Ari me contou que “antigamente” os
“cabocos mais antigos,
dos avds pra tras, podiam plantar roca onde gqueriam, la& em cima, depois
cid em baixo,
voltar e plantar do outro lado, e assim por diante: era tudo liberto” !
Essa era a segunda vez
gue eu ouvia essa expressdo - “era tudo liberto” - e durante todo meu
trabalho de campo
eu ouviria essa narracdo sobre o método e a liberdade de plantacédo dos
indios seus
ascendentes.

Esse método era evidentemente propiciado n&o apenas pela relacéo
com a terra e a
técnica de coivara e rotacdo de culturas, mas porque a terra era comum,
e, como eles
mesmos me disseram, “nem sabia onde era que terminava, era muita terra, e
era s6 dos
indio”. Na tradicdo oral dos habitantes, essas rocas significavam o
reconhecimento de um
passado diferente, mas significavam, também, apesar dessa diferenca, a
certeza de que seus
“antepassados” viveram melhor que eles, quando a terra lhes era comum, de
sua
propriedade, ou melhor, compunham seu patrimbénio. Muitos “caboclos”
sentiam-se tristes
com a perda de suas terras, seja por venda, seja, principalmente, por
intrusdo dos
“grandes”: “tudo aqui era o patrimbénio dos caboco, dos indio, era a légua
em quadro, agora
é dos fazendéro”.

A maioria dos nativos, atualmente, ndo possul mais terras, e 0s
poucos que
mantiveram suas pequenas glebas, ou compraram um “pedaco de chido”, ndao
dependem
exclusivamente delas. Suas propriedades tém solos empobrecidos, sem mata
e as vezes sem
capoeira, relativamente longe e sobretudo em torno de 4 a 5 tarefas, em
média.
Considerando que as familias nucleares, em Vale Verde, compdem-se de
cinco a seis
membros, em média, era inevitdvel gque muitos jovens trabalhassem
“alugados”, isto é, nas
propriedades de terceiros ou empregados em qualquer outro servico. A
perda de suas terras,
doadas por Sua Majestade El1 Rey, como observei acima, representava né&o
apenas uma
mudanca na economia doméstica e na estrutura e organizacdo do trabalho,
mas em todo o
circuito de relacdes sociais vigentes. Era o gue eu passaria a observar
mais detidamente.

Por volta das 10:00 h tornei a conversar com Romenil. Contou-me
que havia uns
“caboclos” no Pessuipe, um cbdérrego préximo (o mesmo Piassuipe citado na
documentacao
histérica) e outros pelas rogas, além disso, deu-me alguns nomes de
pessoas que eu deveria



procurar. Aproveiteil para perguntar-lhe sobre o nome da tribo dos
antigos, o que ele sabia a
respeito; ele, um pouco surpreso, como se fosse algo tdo natural, disse-
me: - “Pataxds,
somos pataxdés” ! “Como vocé sabe”, disse eu. “Ora, pelos jornais, pela
TV, pela regiéo,
aqui é tudo pataxd”. Apesar de uma certa euforia, misto de surpresa e
questionamento,
tornei a indagar se os outros habitantes daqui sabiam disso, afinal, com
quem eu conversara
até entédo, trés ou quatro pessoas, nenhuma me dera tal informacéo.
“Sabem, sabem,
vozinha mesmo sabe, outros sabe também”, asseverou-me Romenil.

Mas ndo era bem assim. Ipé Pataxdé disse que eram “parentes”, mas
de outra tribo,
os nativos com quem conversei, mesmo depois de certo tempo em campo, néo
confirmavam essa histéria. Entretanto, aos poucos fui percebendo o
processo em
andamento, a construcdo de um etndnimo e sua relacdo com a etnicidade
pré-emergente, e
as pessoas, talvez vislumbrando um parceiro, ou reputando-me mais
confidvel, j& néao
descartavam essa probabilidade, e comecavam a lembrar-se de fatos que
poderiam resultar
num parentesco, por exemplo.
O certo é gue as coisas também ndo eram assim tdo naturais como queria me
fazer
crer o Romenil, mas eu igualmente ndo detinha o conhecimento suficiente
para perceber as
nuancas da realidade que apenas se desenhava a minha frente.

Independente de qualquer argumento, as versdes de Romenil eram
importantes,
como importante era sua posicdo nesse contexto etnogrédfico, assim, com o
tempo, procurei
melhor situd-lo em relacdo as demais pecas do xadrez.

Conheci Mauricio, funcionadrio do Posto Telefdnico e lideranca na
igreja
Assembléia de Deus; ele tornar-se-ia minha mais constante companhia,
ajudando-me nas
entrevistas e em outras situacdes. Nesse mesmo dia, deu-me nomes para
entrevistas, e,
quando lhe falei de costumes indigenas, ele lembrou que sua tia, Maria
José, fazia “esteiras
de tabu” (taboa); disse-me que aquelas esteiras eram “coisa dos caboco”.
Agendamos
alguns passeios para o dia seguinte, o gque me confortou muito, além de
ter-me facilitado o
acesso a varias casas, as quais um homem forasteiro levaria algum tempo
até ser bem
recebido. Voltel para meus aposentos; as muricocas intensificaram seu
ataque, e, com a
fome que me acometia (eu nem almocava, nem jantava), o chdo tornou-se
ainda mais duro.

*

A casa de farinha e o alambique ficam lado a lado. Situados a
pouco mais de 100 m
do “quadrado”, em linha reta, aproximadamente a noroeste da frente da
igreja, ambos tém



importante funcdo no cotidiano de Vale Verde.
A casa de farinha tem um 6timo maquinédrio, todas as pecas funcionam
perfeitamente, e sdo bem distribuidas pelo espaco de mais ou menos 15 m
de largura x 6 a
7 m de comprimento. Tem boa varanda, servindo basicamente para que as
mulheres e
algumas criancas raspem a mandioca, trabalho que é realizado a RS
5,00/dia, sendo que as
criancas, quando muito pequenas, apenas ajudam as mées ou irmds, nada
recebendo. Ha
um responsavel pela casa, chama-se José, mais conhecido por Zé da
Farinheira; aliéds, é por
farinheira que todos se referem a casa de farinha. Qualquer pessoa que
queira utilizar a
farinheira deve ser associada da CoproVale, e, ao produzir a farinha,
deixa 15% dela
depositados num galp&o. Desse montante, 7,5% ficam de posse de Zé da
Farinheira, e o
restante para a cooperativa empregar no pagamento de agua, energia
elétrica e outras
despesas.

Praticamente todos os dias hé& feitura de farinha. O processo
total consiste no plantio
da mandioca, em algumas “limpezas” do terreno plantado para evitar o
“mato” e alguns
parasitas, apdés o que, na época certa “arranca-se” a mandioca, raspa-se-a
e produz-se a
farinha. Pode parecer simples e mecénico, mas ndo é bem assim. Como
poucas pessoas em
Vale Verde tém terra, muitos dos habitantes terminam entrando em partes
diferentes desse
processo. O “chdo de rogca” de mandioca pode pertencer a A, ser limpo e
plantado por B e
familia ou B e amigos (geralmente pagos, nesse caso), a mandioca pode ser
arrancada por
C e familia, C pode pagar a trés ou quatro pessoas para ajudar-lhe a
raspa-la, e, caso C
tenha marido, cunhado ou irm&o, no momento disponivel, um deles ajudaré
Zé na
confeccdo da farinha propriamente dita, o que significa n&o apenas passar
o dia
acompanhando todas as etapas, mas ensacar também .

Obviamente, depois de tudo isso ainda h& a venda, nunca realizada
pela
cooperativa. Um saco de farinha, que esteve custando R$ 30,00 entre
janeiro e marco de
1997, custava, em setembro, RS$ 15,00. Além dos 15% retidos pela
cooperativa, cada saco
de farinha teria um custo de R$ 1,00 a R$ 1,50 de transporte no 6nibus
para Arraial, sem
contar a passagem da pessoa responsadvel por ela que custa R$ 1,05 (sem
seguro) . Esse
6nibus, que sai pela manhé&, sbé retorna a tarde, portanto, geralmente quem
vai vender a
farinha fica sem almocar, a ndo ser que tenha amigo ou parente no local
de venda. Se o
vendedor ja tiver um fregués certo para entrega, tudo bem, caso
contrario, terd de pagar



uma taxa de R$ 1,00 para vender a farinheira num local apropriado, ou
ficar com ela pelas
ruas. Geralmente é vendida, quase sempre fiada.

A farinha, bem como o aguardente, constitui importante fonte de
receita para as
familias valeverdenses. O aguardente Vale Verde é bastante conhecido na
regido, e
contrabandeado em outros locais; tem muita cachaca ruim sendo vendida
como Vale
Verde. Como o aguardente ndo tem rétulo e é engarrafado manualmente
mediante a
extremidade de uma mangueirinha enfiada num grande recipiente de cerca de
200 1t., que é
chupada na outra extremidade, gerando pressdo para que numa garrafa de
900 a 1000 ml.
cala o contetdo.
Assim como a farinha determina muitas plantac¢des de mandioca, o
aguardente
assim o faz com a cana de agucar. O processo nédo é diferente, e a “meia
também vige
aqui. Entretanto, ao contrdrio da maquinaria da farinheira, a do
alambique jé& precisa de
reparos e atualizacdes; certa vez, ha dois anos, passou meses quebrada,
fazendo com que
muitos produtores perdessem sua cana sSem ao menos arranca-la.

Arrancar a cana é outro emprego que absorve parte da populacao
jovem, que ganha
com tal servico cerca de R$ 6,00/dia, podendo chegar a R$ 7,00/dia. As
mulheres tém aqui
participacdo reduzidissima, sdo raras aquelas que participam do corte
e/ou plantio, Unicos
momentos em que sdo cogitadas. O alambique estd a cargo de Bebé do
Alambique,
morador de Vale Verde, bem situado economicamente, se comparado aos
demais. Os
produtores também deixam 15% na cooperativa e enfrentam varios problemas

”
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principalmente na venda. Se comprada no alambique, sem a garrafa, custa

RS 0,80 o litro,

mas no comércio em geral chega a R$ 1,00 ou R$1,50.

Quando da minha primeira expedicdo ao local, em setembro, conversei com

varios

moradores, e todos concordaram que, sbé em Vale Verde, fora a cooperativa,

havia 30000 1t.

estocados em m&os de pequenos produtores. A distribuicdo do aguardente é

um dos

principais problemas de natureza comercial para seus pequenos produtores.
Quando sai do alambique e da farinheira, depois de uma recepcédo

fria e

desinteressada, para dizer o minimo, dirigi-me ao “quadrado” e sentei-me

num dos bancos.

Aproximou-se de mim o senhor Hildelicio, conhecido como Izinho. Ele tem

cerca de

setenta anos, mora em Vale Verde desde a década de cingiienta, mas né&do é

nativo, possui

um pequeno bar, Bar dos Amigos. Ele me deu uma boa descricdo da Vale

Verde que ele

“alcancou antigamente”.



A rua a direita da porta da igreja, olhando-a de frente, era quase
totalmente de casas
de barro com cobertura de palha, ou de taubilha (pequenas tabuas de 20 a
vinte e cinco
centimetros feitas de aderno e sobrepostas umas as outras, vedando o
telhado), j& as do lado
oposto eram de barro ou de “construcdo”, isto é, blocos, cimento, etc.,
com telhado de
cerdmica. Tanto é assim que, ainda hoje, muitos se lembram do jogo de
futebol, o “baba da
telha e da palha”, os dois times rivais. Disse-me que conheceu muitos
“caboclos”, citou
especialmente um, excelente violinista, Filadelfo.

J& de posse de meu gravador, Izinho continuou contando suas
membdérias, e deteve-se
no tema da légua em quadro. “Eu alcancei falar muito da légua em quadro,
e conheci dois
marcos, mas sel os outros dois também”, disse-me. Imediatamente solicitei
gue me desse a
localizacdo deles, eu j& pensava em compard-la com outras descricdes
topogréficas. Um
marco fica “pro lado do Pessuipe”, é de ferro , e fica numa fazenda [cujo
nome é Nova
América, propriedade de Jaime]; outro fica num local chamado “enche-
maré”, hoje
também fazenda [i.é., propriedade particular]; o terceiro é “pros lado da
mata, 14 pra cima”,
era de pedra, igual ao anterior; e o Ultimo ficava “pro lado do rio, acho
que no Camboa”.

Disse-me que ainda ha uma “nacdo dos cabocos” aqui, Zé Palma, por
exemplo, é
“um caboco mesmo”; tem gente com
Izinho, como
Marijalma, por exemplo, que é “uma caboca pesada”, “chega anda pesado,
fala forte”,
“mas quem é daqui tem sangue de caboco, mais misturado mas tem”. Izinho
ainda disse
que quando ele chegou por aqui, para ficar de vez, em 1953, sb6 havia “de
fora de Vale
Verde” ele e uma ex-professora, o “resto era tudo daqui”.
Esse dado mais tarde me permitiria aventar a hipdtese de que, ha menos de
duas
geracdes, a realidade social de parentesco era diferente, e, como alguns
me diziam, “primo
casava com prima, era quase fechado, tudo daqui mesmo, ainda hoje é quase
assim, mas
mudou”. Mas era cedo para tanta especulacdo. Comeceil a prestar mais
atencdo as
classificacdes nativas sobre eles mesmos.

Expressdes como “caboco mesmo”, “caboca pesada”, “sangue de
indio”, eram
constantes, e indicavam niveis é&micos de indianidade/caboclicidade,
geralmente
relacionados a familia de pertencimento, a lembranca de um genitor mais
indianizado, e a
certas caracteristicas fenotipicas e comportamentais, como cor e textura
dos cabelos, cor da

A\Y

sangue de indio” por aqui, continuava



pele, olhos mais rasgados; jeito de andar, falar pouco, etc.. O sangue
definia herancas néo
apenas bioldbgicas, mas de carater também, e, em alguns casos, alguém, por
mais
“misturado” que seja, se for neto de um “grande caboclo”, ainda sera
considerado como
parte de uma “familia de caboco mesmo, de indio”.

Logo apdbds essa conversa encontrei com Mauricio e tornei a
perguntar-lhe sobre o tal
Zé Caboclo de que ele havia me falado. Seria o mesmo Zé Indio de que me
falara Izinho ?
Eram, de fato, a mesma pessoa: Zé Caboclo, Zé Indio e Caititu (nome
pataxd adotado pelo
mesmo em Coroa Vermelha) sdo um sé. Esse Zé Indio teria sido a personagem
que tentou
fazer de Vale Verde uma aldeia, chegando a ir a Brasilia, mas sem
sucesso. As pessoas com
quem conversei afirmam que, na época, ndo houve mobilizacdo, além dos
mais, o Zé Indio
queria ser cacique, o que parece ndo ter agradado muito.

A histéria de 7zé Indio é significativa. Ele apareceu em Vale
Verde atrds de seus
parentes; dizia-se primo de Benedita, que é mde de Xirlei, ambas
marcadamente
semelhantes ao que se considera um fendétipo indigena, tanto é assim que
zé Indio as
chamou para ir a Brasilia, pois elas “passariam no teste”, isto é, seriam
reconhecidas como
indias. A familia de Benedita é bastante grande, principalmente se
considerarmos primos,
tios, irmdos e irmds, identificados, em sua maioria, como “caboclos de
verdade”, quer por
sua aparéncia fisica, quer por descenderem de Filadelfo e Ricardo da
Palma, dois
“caboclos” reconhecidamente indios. A propdsito, a familia Palma vem de
longas datas,
nos documentos do século XIX constam suas assinaturas.

Quanto ao parentesco pataxd a coisa se complica. A avd de
Romenil, Esperanca,
negou ser “cabocla” e nada sabia (ou ndo me disse) sobre os pataxd,
embora Romenil
tenha-me assegurado que ela deporia favoravelmente e confirmaria o que
ele me disse
sobre sua ascendéncia, e da comunidade, pataxdé. Entretanto, Zé Oliveira,
proprietario do
Ponto Chic, irmdo de Esperanca, disse-me que seus avds diziam ser/ter
parentes dessa
etnia. Zé Oliveira, detentor de uma memdéria extraordinédria aos 70 anos,
também me
contou sobre a aldeia Patatiba ou Patativa, que depois se transformaria
em Vila Verde,
chegando a denominacdo atual.

Foi com ele que obtive as histérias mais interessantes. Dentre
elas o porqué de a
bica do Rosario ter esse nome; seria porque, ha uns 150 anos, “na época
da freguesia”, o
padre Bruno estava tomando banho 14 quando viu uma caipora; voltou para
casa



rapidamente, pegou um rosadrio e retornou a bica, rezando e espantando
definitivamente a
calpora. Ha dois fatos interessantes nessa histdéria; primeiro, encontrei
na documentacao,
entre 1829 e 1830, um clérigo chamado Bruno, gque passou tempos em Vila
Verde;
segundo, Zé Oliveira me disse que essa histdéria devia ser uma maneira de
catequizar os
indios, Jj& que mostrava a superioridade da religido catdlica em face a
crenca dos indios.
Apesar da provavel estratégia do padre, seguindo a brilhante hipdbtese de
Zzé Oliveira, até
hoje boa parte do pessoal nativo ainda cré em caipora; mesmo aqueles que
dizem né&o crer,
ou que ndo tém certeza, evitam ir ao mato sozinhos e ouvem seus gritos.
Mauricio, por exemplo, que é “crente”, acredita na caipora, “pois
conhece gente
que ja viu e j& foi pega por ela”, embora, para ele, deva ser coisa do
diabo. N&o é dificil
encontrar pessoas com histérias sobre a caipora, ou dono-do-mato (as
vezes dona-do-mato),
uma criatura terrivel gue monta uma paca, e as vezes parece uma bola de
fogo, ou uma
mulher com poucos dentes e grande lingua, conforme relato de Maria José,
que também é
“crente”, da Igreja do Reavivamento Pentecostal em Cristo Salvador. E néo
sao apenas as
pessoas mais velhas, ou que freglientaram o mato nas cacadas, que viram ou
ouviram a
caipora. Bobdco, ou “Cabocolino”, com seus 23 anos, ja& sofreu o chamado
da caipora
quando crianca, passando horas perdido na mata, até ser resgatado por um
bravo cacador.
Essas e outras histérias movimentam o imagindrio valeverdense,
fazendo com que,
ndo obstante o passar dos tempos, mantenham-se vivas, de alguma forma, os
sentimentos
de pertencimento a uma realidade diferente, povoada de indios, cacadas,
pescarias, ataques,
realidade as vezes fantdstica, mas também histdérica e aferivel, como a
que se conta sobre o
aldeamento de Santana. Essa aldeia, que é hoje a fazenda hombénima, teria
abrigado os
baquird (ou abatira/abatird), indios baixinhos, que cavavam tuneis e
destruiam aldeias.
Muitos em Vale Verde conheceram os “caboclos” de 1a, quase todos da
familia
Maximiniano, hoje residentes em Pindorama, povoacdo de Porto Seguro, a
oeste.
Quando estivemos em Pindorama, em dezembro de 1997, eu e minha
colega Urénia
Santa Rosa, conhecemos pessoas que realmente haviam morado em Santana, e
nos
confirmaram as histdérias sobre o local, ao tempo em gue nos acrescentaram
outras.
Entretanto, gquestionadas sobre sua identidade étnica, as trés com guem
converseil disseram-
se pataxd, e pertencentes a familia Maximiniano.



Quando eu esbocei a idéia de um campo caboclo-indio, eu me
referia a todos esses
fatos que sdo comuns na regido. S&o pequenas histdrias, inicialmente
despretensiosas, que
vdo tomando proporcdo a medida que avancamos a interacdo. Nesse sentido,
sSao como
fragmentos de uma histdéria indigena no extremo-sul, mais precisamente
numa area
compreendida entre a bacia do Buranhém e o rio Caraiva, podendo estender-
se até a bacia
do Prado. S&o indios desaldeados, como os pataxdé que invadiram, sem
éxito, a fazenda
Santo Amaro no inicio de 1997, s&o “caboclos” que se dizem indios, e
vice-versa, sé&o
aldeamentos sem registros etnohistdéricos precisos, como Santo Amaro e
Santana, enfim,
toda uma malha a ser compreendida.

E foi justamente procurando saber a respeito dessas localidades
que fiquei sabendo
que a Matriz de Vale Verde, na verdade, inicialmente foi erigida a cerca
de cem metros da
atual, na porcdo nordeste do “quadrado”. Nesse sentido, a memdéria social
foi valiosissima,
pois permitiu o melhor desenvolvimento de uma pesquisa arqueoldgica
levada a cabo em
Vale Verde, coordenada pelo professor Carlos Etchevarne (UFBA), e cujo
trabalho de
campo, minucioso e rigoroso, estd a cargo de Luis e Leticia. A populacgéo
colabora com
informacgdes, e os resultados tém sido promissores, conforme soube através
dos dois
arqueblogos que citei .

Com o passar do tempo fui deixando de fazer certas perguntas,
porque soavam
6bvias, e as vezes ridiculas, como: “vocé é caboclo(a)
alguém ndo se
reconhecia como tal, e mesmo aqueles que titubeavam por alguns momentos,
ndo diziam
nada em contrdrio. Com maior intimidade percebi que radicava numa certa
naturalidade
esse pertencimento: Vale Verde é uma comunidade “cabocla”, e “caboclo”,
para eles, é
alguém “meio indio”, “meio misturado”, mas hé& sempre uma diferenca quanto
aos demais
com que se encontram, o sangue de indios marca essa diferenca.

Fui conhecendo as pessoas, e aos poucos elas se abriam para mim,
confiando um
pouco mais. Conheci Elvira, senhora de mais de oitenta anos, apontada
como sendo uma
india, e que, certamente, me contaria “histérias dos antigos”. Ndo me
contou muito, mas
fazer amizade com ela (até onde o trabalho da antropologia permite) me
abriu algumas
portas, e eu me dava conta das peculiaridades de uma pesquisa em campo.

Uma dessas peculiaridades reside no espacgo reservado aos
sentimentos. Eu sé pude
me dar conta do sentimento de pertencimento a uma identidade étnica, por
mais ambigua
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que fosse, apds duas historietas. Xirlei me contou que sua mide, Benedita,
quando era

“mocinha”, estava num “capoeirdo, pro lado das mata”, e de repente achou
um apito, de

madeira ou de barro; resolveu pega-lo, levou-o aos lédbios e, antes de
fazer ecoar o som,

sentiu-se mal, uma “gastura” tdo grande e insuportavel que quase
desmaiou; a proépria

Benedita disse que foi por causa do apito dos indios, “era forte demais”,
como forte e

duradouro era o “feitico dos indios”, asseverou Mauricio, o “crente”.
Outro episddio interessante ocorreu num “bate-papo” informalissimo.

D’Ajuda e

Maria - a primeira responsavel pelo Posto de Saude, e a segunda
geralmente trabalha na

raspa de mandioca -, na faixa da meia idade, contaram-me que de vez em

quando ouvem o
grito dos indios, um som gque parece um apito. Eu perguntei se outras
pessoas ouviam e
com que freqiéncia; “é, outras pessoa ouve também, eu e Maria ouvimos
quase sempre,
basta dormir e sonhar, as vezes acordo com o zumbido no ouvido: é o grito
dos indio”,
disse D’Ajuda, apoiada e corroborada por Maria.

A partir de entdo eu ficava me perguntando qudo significativo era
esse passado
indigena. Na verdade, esse passado estava fortemente radicado no
cotidiano das pessoas
sob as mais diversas formas e manifestacdes, desde uma comida, um
tempero, um
trancado, a feitura de um utensilio como o tapiti, a caipora, as
armadilhas de caca, o nome
dos lugares (a toponimia), as festas catdlicas (especialmente a do
mastro), etc.: “a gente
tem muita tradicao”.
Enfim, essa comunidade, inicialmente virtual num certo sentido, ia-se
tornando, aos
meus olhos e frente aos meus interesses, mais concreta, e tudo agquilo que
esta
aparentemente pulverizado, do ponto de vista étnico, igualmente revelava-
se rico e
objetivo. Uma objetividade que se faz presente nos mais ténues movimentos
do grupo em
questdo, como a lembranca de uma musica indigena, uma cantilena popular,
um choro
sincero, uma terra livre, um povo que precisava se organizar: “Marcio,
vocé acha que a
gente pode ser aldeia de novo, transformar em aldeia” ?

E ao falar dessa “comunidade” suponho ser agora possivel dar-lhe
uma descricédo
minimamente factivel. Ao menos do ponto de vista de seus servicos
basicos, infra-estrutura
e organizacédo técnica, digamos assim.

3.3.2.1. Servicos basicos e infra-estrutura: apontamentos

Vale Verde, como disse, é um distrito de Porto Seguro. Assim,
tanto as casas



distribuidas ao redor do “quadrado”, quanto aquelas localizadas nas ruas
e rocas probéximas
e no Projeto Vale Verde formam a jurisdicdo gque corresponde a sua
administracdo direta.
No meu caso, estarei apresentando um esquema que tenta dar conta da
infra-estrutura em
torno do “quadrado”, ruas e rocas, em virtude de ser esse o locus da
pesgquisa.
*

A comunidade possui um administrador residente, e nativo,
indicado pelo prefeito:
chama-se Raimundo, mas é conhecido por “Gato”. Cabe a ele observar o
andamento dos
servicos publicos, zelar pelo bem estar do grupo e servir de mediador
entre eles e a
prefeitura. Como é um cargo de confianca, ndo eletivo, tal postura
acarreta-lhe alguns
incbébmodos; sempre ha intrigas e desconfiancas, acusacgdes de privilégio,
etc.. Ainda assim,
Gato possui muitos amigos e pessoas que concordam com seu trabalho; é
tido como “uma
pessoa direita”, ndo bebe, ndo fuma, mantém um cotidiano austero; néao
fosse sua relacéo
com o time de futebol e com a “esmola” de Sdo Benedito, seria considerado
quase recluso.
Aparentemente, o cargo ndo altera sua vida didria, mas ele me disse que
“ndo pega bem
fazer certas coisas, ficar nos bares, fazer farra; isso é dar lugar a
inconvenientes”.

Além das atividades administrativas, ele cuida de sua roca e da
plantacdo de
maracujad e mandioca, além de outros pequenos géneros hortifruti, e de uma
diminuta
criacdo de porcos; ocasionalmente, na época apropriada, “pega” rad e pesca
no rio, e, como
quase todos, faz farinha também. E casado e tem um filho, além de com ele
morar Tatiana,
a filha de sua esposa. Suas fungdes como administrador védo desde a
limpeza publica até o
zelo com o Posto Telefdnico, em virtude de uma espécie de parceria entre
a prefeitura e o
governo estadual. Foi numa entrevista com ele gque obtive detalhes sobre a
organizacdo
administrativa e oficial de Vale Verde, o que também me possibilitou
comparacdes com O
que observei e soube através de outros.

Gato também estd-se articulando sobre o tema “transformar em
aldeia”, como eles
se referem a uma provavel emergéncia étnica, e, a julgar por seu empenho
e suas aliancas,
além da maneira politica e polida com gque conduz as conversacdes, diria
que é bem
articulado e politicamente eficaz, mas isso fica para depois.

Vale Verde possuil uma escola municipal, um posto de saude, &agua,
distribuida
gratuitamente e energia elétrica, essa, paga pelos usuadrios. Tem coleta
de lixo e servicos de



manutencdo, suas ruas ndo tém calcamento, muito menos asfalto; ndo héa
policiamento,
cartério, delegacia ou qualquer outra reparticdo publica; nem
instituic¢des bancarias, centros
de lazer, mercados; as “empresas” privadas resumem-se a cerca de seis a
oito bares, mais
um recente agougue.

A escola tem 149 alunos matriculados no ano de 1997, trés
professoras que
percebem um saldrio minimo e meio, trabalhando os dois turnos, matutino e
vespertino.
Vai desde o pré e a alfabetizacdo a 4a. série, tem merenda escolar
(embora as vezes falte);
uma senhora, Aljanira, ocupa o cargo de merendeira e zeladora. O prédio,
localizado nos
fundos da igreja e vizinho ao posto de salde, tem duas salas de aula, uma
cozinha, um
banheiro, uma secretaria e uma sala da cooperativa é alugada, pela manhg,
para uma turma.
A repeténcia escolar é uma constante, bem como a evasdo, especialmente
quando n&o ha
merenda escolar e os pais estdo desempregados e/ou necessitando da ajuda
de seus filhos
em algum trabalho, geralmente colheita ou plantio. H& promessa, por parte
do prefeito, de
haver, no ano seguinte, 1998, a 5a. série. Restam as familias em melhores
condicdes
financeiras, por enquanto, colocar seus filhos em Arraial ou Porto
Seguro, caso gqueiram
investir no seguimento do estudo.

Poucos sé&do os formados; e por formado entenda-se o 20. grau
completo. Em
dezembro, havia uma grande mobilizacd&o na comunidade porgque uma garota
nativa, que
estudava em Porto, estava se formando em administracdo; mais que isso,
seu pail orgulhava-
se porque ela iria seguir adiante, Jja acenando para um “cursinho” pré-
vestibular, e que
terminava sendo um motivo de jubilo e regozijo para varias outras
pessoas, até mesmo
porque, até entdo, ninguém de 1la havia conseguido ir tdo longe, a ndo ser
um ou outro que
migrou para Sao Paulo.
O posto de satde foi construido em fins da década de oitenta pelo governo
estadual.
As duas responsaveis, no entanto, percebem seus saldrios pela prefeitura.
O médico, em
tese, vaili uma vez por semana a Vale Verde, embora acontecam vazios bem
maiores que
esse periodo. H& remédios bésicos para diarréia, febre, dores gerais,
infecgdes, ou seja,
antibiéticos, anti-inflamatérios em geral. O prédio constitui-se de uma
sala de atendimento,
um banheiro e uma outra sala para guardar materiais e um aparelho de
esterilizacédo, que
ndo funciona. Ndo h& distribuicdo de preservativos ou contraceptivos, ou
qualgquer politica
nesse sentido, assim como ndo hé& programas de saude ou de higiene.



As ocorréncias que mais constatei foram gripe, diarréia, dores de cabeca
e
machucados; segundo D’Ajuda, responsavel pelo atendimento, hd muito tempo
nao
ocorrem epidemias ou doencas graves, “o povo aqui ainda é saudéavel, e
tem D. Zurmira
que ajuda muito”. Zurmira realiza servicos magico-religiosos através de
rezas, benzeduras,
banhos de folhas e remédios “caseiros”, apelando para a ajuda dos santos
catdlicos.
O reservatdério de adgua comporta cerca de 28.000 litros. Ficam retidos a
partir da
“bica grande”, que, com o servigco de um motor, vai abastecendo a
comunidade. A &gua é
distribuida por regides, num dia “cai” no “quadrado” e ruas mais
préximas, noutro, “cai”
nas ruas do CEPED, e, parece haver, recentemente, um dia também para a
roca do Rosario.
E gratuita, potavel, e, conforme um estudo de potabilidade e salinidade
realizado hé dois
anos, mantém-se em 6timo nivel de qualidade. H& um funciondrio da
prefeitura
encarregado de ligar a bomba d’&agua e zelar por ela. Existem mais duas
bicas - isto &,
pequenas fontes naturais que jorram a partir de rochedos -, a “biquinha”,
proéxima ao
alambique, e a do Roséario, perto da “roca” hombénima.

A “biquinha” é geralmente usada, durante o dia, para lavar roupa
e, eventualmente,
um ou outro utensilio doméstico, j& a tardinha e comeco da noite, as
mulheres cedem lugar
ao banho dos homens, principalmente dos jogadores de futebol. Mesmo com
essa diviséo
de horédrios, os homens, antes de descerem a tal bica, perguntam se hé
mulher por la. O
grande problema dessa fonte é que cada vez estd com o jato mais fraco,
fato que ocorre
devido aos desmatamentos e a diminuicdo das chuvas, implicando numa maior
demora nos
servicos 14 realizados. Isto, Jjuntamente com o aumento constante da
populacdo, tem
acarretado pequenos problemas. Ademais, hé&, nela, um tanque, com cerca de
5000 1t., que
é constantemente enchido com vistas ao abastecimento do alambique. Esse
mesmo
alambique colabora com a sujeira dessa bica, pois de 14 escorre o caldo
de cana
fermentado, empocando juntamente com os residuos das lavagens de roupa e
de panelas.

A bica do Rosario, com um jato menos fraco, mas também em franca
diminuicéao,
comeca a receber puUblico para o banho, em virtude dos problemas com a
fonte anterior.
Ambas tém a agua potavel, o que tem, recentemente, causado
inconvenientes, pois, com o
banho, fica dificil encher baldes, seja porque é trabalho realizado
preferencialmente por



mulheres, seja porque o jato estd fraco. A bica do Rosdrio é muito mais
limpa, mas também
mais distante que a outra da maior concentracdo e fluéncia demogréaficas:
o “quadrado” e
as ruas da CEPED. As duas tém sofrido com a agressdo ambiental, o forte
calor gque tem
assolado o local ultimamente, as poucas chuvas (relativamente falando) e,
mais
recentemente, com o desmatamento feito pelos poucos “caboclos” que ainda
pdem roga, €
pelas propriedades que ganham com a extracdo madeireira.

Com a dificuldade financeira grassando com maior intensidade, com
a diminuicéo
da possibilidade de rotagdo de culturas e o empobrecimento do solo,
alguns “caboclos”
terminam avancando para a mata e as capoeiras, no intuito de fazer roca.
A medida que
derrubam a cobertura vegetal e revolvem a terra, igualmente prejudicam o
abastecimento
d”&gua do qual se servem. Porém, ndo se pode creditar este fato apenas as
rocas dos
“caboclos”, estrago muito maior tem sido feito pela empresa BraHolanda e
por fazendeiros
que vendem madeira e cultivam pastos, estes sim estdo empreendendo a
desorganizacédo do
sistema ecoldgico na regido, com graves conseqiéncias para a populacido
local.

A comunidade também conta com energia elétrica do tipo 220 volts.
Ao contrario
da &gua, esse servico ndo é gratuito, mas também ndo se estende a toda a
populacdo. As
rocas ndo tém luz (aparentemente, a maioria dos residentes dessas
localidades ndo esté se
incomodando muito, ou pelo impacto das contas de luz, ou pelo costume de
energia
alternativa, querosene, 6leo diesel ou botijdo de géas), o que ndo ocorre
com o “gquadrado”,
que é bem iluminado, o mesmo n&o ocorrendo com as outras ruas,
especialmente as do
CEPED e “fundos” de Vale Verde.

A coleta de lixo é irregular, ao menos se comparada com a que
habitualmente se
estd acostumada nas cidades de maior porte. S&o duas pessoas,
funciondrios publicos
municipais, os responsaveis por ela; um deles sofre de problemas
cerebrais e fisicos, o que
lhe diminui a capacidade de trabalho consideravelmente. Ambos trabalham
com uma pa ou
ancinho e um carrinho de mdo (“galinhota”); as ruas e “quadrado” né&o
ficam sujas, o que
ndo ocorre com os fundos e adjacéncias, infelizmente.

E interessante notar que os fundos e arredores (a porcdo nao
diretamente visivel) de
Vale Verde estdo repletos de 1lixo e de coisas que, ndo sendo
deterioréveis e fétidas, se
acumulam formando uma estranha e feia paisagem - é o gue had de mais
urbano e moderno



em Vale Verde, e o gue mais a aproxima dos grandes centros. Nos quintais
das casas
encontram-se “cacarecos” de todo tipo: bonecas quebradas, latas, pinicos
velhos, sapatos
furados e gastos, ferramentas e utensilios de um modo geral, sem
serventia, creio eu, a néo
ser criar uma espécie de decoracgdo alternativa. Esses “cacarecos”, por
sua vez, compdem O
cendrio juntamente com tanques de lavar roupa, reservatdrios de &gua,
pequenos chiqueiros
de galinha, &rvores frutiferas, plantas, etc..

Isso nos fundos. Na frente das casas impera a limpeza, as
calcadas e a rua sao
varridas quase diariamente; os cémodos também ficam arrumados e limpos. E
interessante
observar que as Jjanelas da frente geralmente ficam abertas, dando, aos
passantes, a
possibilidade de verem e imaginarem o que se passa 1la dentro. Como as
portas ficam
abertas ou encostadas, quase nunca trancadas, é comum as pessoas
conhecidas adentrarem
sem cerimdnias, mesmo aquelas que se anunciam, quando o fazem, em geral
ja estdo na
sala e caminhando para outros desvdos. As janelas abertas revelam uma
intimidade
aparente, que se publiciza de té&o exposta.

O dito lixo, na realidade, compde-se de materiais que estdo sendo
recentemente
utilizados em Vale Verde, isto é, aquele ndo biodegradavel. Portanto,
latas de 6leo de soja,
caixinhas de papeldo, sacos plésticos, garrafas de refrigerante e todo
tipo de embalagem do
género. Ndo se pode dizer que a populacdo seja totalmente ignorante
quanto ao lixo e a
sujeira dele resultante. Eu diria, como hipdbtese, que eles ndo tém muito
o habito de lidar
com esses produtos.

Ou seja: o contato com as embalagens acima descritas é recente,
deu-se, pari passu,
a venda das rocas e ao processo de prestacdo de servigcos ocasionados com
a nova realidade
de trabalho e de obtencdo de renda; deu-se, também, devido ao fato de as
compras cada vez
mais estarem sendo feitas nos mercados prdéximos e nos bares locais, e de,
as mulheres, que
geralmente trabalhavam em casa, ou dedicavam-se com maior tempo a cozinha
e ao lar,
terem, igualmente, se revelado, cada vez mais, fontes provedoras da
economia doméstica
mediante o trabalho fora de casa. Isso gera uma maior agilidade no
cozimento e preparo da
alimentacdo e toda a organizacdo doméstica, o que requer produtos
industrializados e/ou
semi-preparados.

A isso se combina a natural e crescente atracdo por esses
produtos, ja& que, além
desse fator estrutural acima apontado, a propaganda televisiva contribui
para esse efeito.



Muitos ainda ndo sabem o que fazer com o plastico, por exemplo; Jjogam-no
aleatoriamente, ou o Jjuntam para despejar nos fundos do gquintal e/ou da
comunidade;
procura-se, a bem da verdade, com tal atitude, esconder o lixo, e ndo se
livrar dele. Na
coleta de lixo ndo se verifica saquinhos em frente das casas ou qualquer
outro tipo de cesto
para tal funcdo. A coleta se resume as folhas, a um ou outro papel no
chdo, etc., o restante é
acumulado, sem grandes preocupacgdes.
Ndo ha um depdsito de lixo, quando se amontoa demais é queimado.
Infelizmente,
os fundos e partes nédo visiveis da comunidade est&do ficando repletos de
material
inorgénico, j& que os dejetos orgdnicos sdo, em parte, alimentacdo de
porcos e galinhas, e,
em parte, misturados ao outro.

Fora os bares, que vendem algum tipo de comida, geralmente
enlatada e/ou
congelada, a proteina animal bovina é conseguida através de um pequeno e
recente
acougue. Existe hd menos de um ano, e funciona esporadicamente, ou guando
se presume
que hé& demanda - em uUltimo caso, por encomenda, quando estéd satisfaz o
minimo da
relacdo custo/beneficio. Pela relativa facilidade de obtencdo de carne
bovina e suina, os
moradores tém mudado seus habitos alimentares gradativamente, mas é &6bvio
que tal
mudanca ndo se explica apenas por isso. A escassez relativa de peixes, a
proibicdo da caca
e o pequeno plantio de leguminosas igualmente afetam esses hédbitos.
Mas a questdo é mais complexa, relaciona-se a todo um processo de
mudancas
ecoldbgicas, econdmicas e culturais; o rio, por exemplo, tradicional fonte
de recursos
alimentares, outrora fartamente piscoso, j& ndo sustém com regularidade
nenhuma familia.
A caga segue a mesma realidade, com o agravante da fiscalizacdo por parte
do IBAMA, e ©
natural decréscimo de suas possibilidades. Como se isso ndo bastasse,
descobri, mediante
tradicdo oral, que a economia valeverdense era quase totalmente do tipo
policultora em
escala de aprovisionamento, com preponderédncia para a mandioca, até quase
duas geracgdes
atréds. Hoje, a reduzida producdo agricola familial resume-se a mandioca e
um ou outro
género, o que ndo prescinde da compra, nas feiras livres e mercados,
desde coentro,
cenoura, tomate, até frangos congelados, roupas e brinquedos.

Ainda assim, se consideramos Vale Verde e o Projeto Vale Verde,
verificaremos
gue os pequenos produtores, juntos, s&o considerados, pela populacédo
regional, como a
“horta de Porto Seguro”, o gque ndo garante grandes retornos financeiros,
dada a cada vez



mais crescente concorréncia dos supermercados e da importacgéo,
principalmente, de frutas.
Ademais, sdo tantos os pequenos produtores ndo associados a cooperativa,
que sua
producdo fica pulverizada, resultando num preco baixo. Mesmo o0s
associados ndo obtém
grandes beneficios, ja& que a CoproVale ndo compra a producdo.

A marginalidade é quase zero. O Gltimo roubo foi realizado, “por
gente de fora”, ha
dois anos; roubaram alguns importantes objetos da igreja catdlica. No fim
do ano de 1996,
um policial fazia a ronda em Vale Verde, durante todo o dia; levou
dezoito dias, passava a
maior parte do tempo conversando, transferiram-no para Arraial d’Ajuda.
Eu mesmo,
durante os quinze dias que por 14 fiquei, na primeira viagem, dormia com
a porta sem
tranca, até porque n&do havia nenhuma fechadura. Pequenos furtos, como
galinhas, chinelos
e cbco ocorrem e geralmente se sabe quem o praticou, mas como o pai é
compadre ou
parente do proprietdrio lesado, ndo resulta em problemas.

Além dos “caboclos”, naturalmente, e alguns poucos cidaddos que
por la trabalham,
h4d também hippies. Eles tém comprado terrenos e pequenas casas no local,
um deles
morava no “quadrado”, mas vendeu sua casa para uma sueca em novembro de
1997. Os
hippies j& fazem parte da paisagem cotidiana, sdo chamados também de
“malucos”. Alguns
se relacionam bem com a populacdo, ndo criam problemas, apesar de o
consumo de
maconha (cannabis sativa), por eles, ser visto como um mal; mas sé&o
discretos e né&o se
envolvem nas decisdes da comunidade. Todavia, essa presenca comecga a
preocupar alguns
moradores, porque estdo cada vez chegando mais e comprando as casas do
local e
pequenos terrenos. Vivem do artesanato vendido nas praias.

Os “estrangeiros” ou “gringos” também estdo presentes, cerca de
trés que passam
temporadas. Um deles, porém, tem comprado terrenos e pensa em abrir uma
pousada para
seus amigos de outros paises. Tanto os hippies como os “gringos” procuram
descanso,
natureza e paz a baixo custo, o que ainda encontram em Vale Verde. As
opinides sobre eles
se dividem; ha “amigos”, “conhecidos” e pessoas que ndo gostam de sua
presenca.

Os jovens estdo empregados principalmente nas fazendas de maméo e
maracuja.
Percebem uma didria que varia de R$ 6,00 a R$ 7,00, alguns tendo emprego
fixo, mas
ganhando menos de um saldrio minimo. O trabalho no maracuja emprega
mulheres em sua
maioria; elas sdo responsaveis pela polinizacdo manual, isto &, ficam
caminhando cerca de



oito a dez quildmetros por dia, tocando levemente a flor em movimentos
giratbérios com
leve friccdo. Elas realizam esse servico, e ndo os homens, porque se
julga que sdo mais
“delicadas” para tal trabalho. Esse, por sua vez, sb ocorre a tarde,
quando as flores do
maracuja se abrem. Além do sol, da caminhada, e da falta de direitos
trabalhistas minimos,
como carteira assinada, sofrem a acdo dos agrotdéxicos, gerando, nelas,
coceiras e irritacdes
nas mdos e olhos, além de espirros e dores de cabeca. Ganham R$ 2,50/dia
e, aos
domingos, R$ 5,00.

Esse trabalho tem retirado varias mulheres do &mbito doméstico e
da roca, e,
concomitantemente, faz com que as mesmas concentrem suas atividades no
turno da
manhd e da noite, redimensionando o tempo e a organizacdo de seus
afazeres tradicionais.
As mulheres também fazem beiju de goma, um produto que tem sido
largamente
comercializado na regido. Com o incremento relativo dessas vendas,
algumas mulheres tém
entrado nesse mercado, fazendo com que, a exemplo do trabalho no
maracuja, igualmente
reorientem suas funcdes cotidianas.
H& gue sublinhar que o trabalho das mulheres tem tido importédncia capital
na
economia familiar, tornando-as, em alguns casos, o novo pivd dessas
préprias economias.
Até porque, muitos homens e rapazes ndo conseguem emprego, e o delas, é
quase sempre
garantido, seja pelo aumento da producdo do maracuja, seja pela grande
procura dos beijus.

Mas fazer um beiju ndo é facil. Requer, é &6bvio, a mandioca,
produto que nem
todos tém atualmente, como disse acima. Um carrinho de mdo de mandioca
custa RS
10,00, caso alguém ndo tenha como raspar sozinho e for contratar outrem,
cada pessoa
custa RS$ 5,00/dia (paga-se, entretanto, pelo carrinho de m&o, por durar
menos de um dia a
raspa, cerca de metade desse valor, e ndo se utiliza mais gque uma
pessoa). O cbdbco, item
principal desse beiju, custa cerca de R$ 1,00, podendo ser obtido por um
prego mais
médico, dependendo do parentesco ou da amizade com o produtor. Uma lata
de beiju custa
RS 15,00, e contém cerca de duzentos deles (sdo deliciosos !). Um
carrinho de mdo “pega”,
isto é, requer aproximadamente cinco cécos, e produz de trés a quatro
latas, podendo
chegar a cinco. Depois da raspa, lava-se a mandioca e a deixa repousar em
dgua por um dia
ou dois, amassa-a, torce-a num pano retirando o sumo e a massa resultante
é posta para
secar num balde ou similar, coberta por um outro pano totalmente seco
que, por sua vez,



recebe alguns restos de brasa ja& em forma de cinza; isso faz com que a
goma seque em duas
ou trés horas.

Joga-se a goma ao forno com uma colher de sopa. Em poucos minutos
estd quase
pronto. A partir dai, é molhado numa mistura de leite de cbdco e aclcar e
posto para secar,
uma vez seco, volta ao forno, agora estd pronto. Cada processo desse
envolve varias
pessoas, que precisam ser pagas caso ndo sejam da familia, e mesmo sendo,
em certos
casos héd reciprocidade ou pagamento mesmo. A reciprocidade se d&, por
exemplo, na
cessdo de um produto qualquer. Por exemplo, Benedita, cujo marido tem
roca de
mandioca, cedeu um carrinho de md&o desse produto a sua sobrinha, filha de
sua irm&,
porque a mesma ficou uma tarde inteira ajudando-a no forno. Poucas sdo as
pessoas que
tém forno em casa. Djalma, mide de Mauricio é uma delas; outro forno,
quase comunitéario,
localizado no Rosario, é usado, também, mediante amizade, parentesco ou
algum tipo de
pagamento a seu proprietdrio (esse Gltimo recurso é rarissimo).

Da mandioca, além do famoso e delicioso beiju, faz-se um néo
menos saboroso
bolo de tapioca, cujo tamanho varia entre 25 e 30 cm, e é todo enrolado
na folha de
banana. Para os nativos, assim como para varios habitantes do entorno
regional, essa é uma
tipica comida de indio, como também o é a abdébora e o cauim (este,
bebida), por exemplo.
Este ultimo, alids, que é feito do aipim e, “antigamente”, adicionado a
raspa da rapadura ou
ao melaco de cana, foi consumido de forma relativamente intensiva e
disseminada até uns
20 ou 30 anos atras, embora eu tenha encontrado algumas pessoas, com
cerca de 23 e 32
anos, como Mauricio e Romenil, respectivamente, que tomaram algumas vezes
o cauim
quando crianca.

Apesar disso, o mais comum é gque as mulheres trabalhem em casa e
na raspa da
mandioca; uma ou outra, como Maria José, “pega na estrovenga”, isto é,
faz trabalhos de
rogca como os homens. As mulheres tém seus afazeres mais diversificados,
contudo; ficam
em casa e na “rua”, trabalhando. Maria José, gque serve de exemplo para o
protétipo de
“mulher trabalhadeira”, cozinha, lava, passa, rega, planta, colhe,
arruma, d& banho em neto,
cuida da casa, trabalha na roca, lava roupa para terceiros na fonte, vai
ao maracuja a tarde,
j& cortou cana, é obreira de sua igreja evangélica, e faz diversas outras
tarefas. Dentre elas,
uma que lhe d& muito prazer: “esteira de tabu”.

Sua esteira é, indubitavelmente, a melhor de Vale Verde. Segundo
Masé, como é



conhecida, essa esteira é apenas uma das muitas coisas que aprendeu com
sua mae e avd,

como o conhecimento do poder das ervas medicinais, e o know how sobre
alguns feiticgos;

“tudo coisa de indio, meu filho, os indio sabem muita coisa, séo
inteligente, vocé ja viu

indio preso” ? Disse-me certa vez. Entretanto, das “coisas” que aprendeu
sé a esteira levou

adiante, pois agora é “crente” . Essa esteira, feita de tabda - uma
espécie de talo que brota
nos brejos e demais 4reas alagadicas - e amarrada com cipdé da imbira, é

reconhecidamente
um dos simbolos da indianidade em Vale Verde. Quando eu disse a Antonio
das Almas,
proprietdrio do Tom Bar, que iria levar uma para Salvador (como de fato o
fiz), ele disse: -
“Ah, vai mostrd as coisas dos caboco, né” ?

Simbolo de indianidade e/ou caboclicidade, é, também, toda a
producdao resultante
dos cipbdés e da mandioca. Dos cipds, seja o ité&, o réjera ou o imbira,
faz-se, dentre outras
coisas, o jiquiéd , um cesto utilizado para a pesca de camardo e pitu,
embora sirva para o
peixe também. Muitos o fazem, embora um dos melhores artesdos nesse ramo
seja Zé
Nilson.

Mas suponho que o mais interessante do ponto de vista
antropoldgico ndo é tanto se
o simbolo é ou ndo verdadeiramente indigena, desta ou daquela familia
lingtistica, mas
sim se o mesmo é reconhecido como tal, tanto pelos que o cultivam, como
pelos que o
reconhecem desse modo. Para essa questdo, ou seja, a “crenca nas coisas
dos indios”,
contribui, também, outros utensilios fartamente encontrados na regido de
Vale Verde,
como apitos, cachimbos zoomorfos, pedacos de cerdmica, restos de fornos,
pontas de
flechas, etc.. E é por isso que tanto os “simbolos” de Vale Verde, como a
proépria
comunidade como um todo, o conjunto de seus habitantes, sdo reconhecidos
como
“caboclos”.

Quando estive em Barra Velha - aldeia dos chamados pataxd
meridionais,
localizada nos limites do municipio de Porto Seguro, e prdéxima ao Monte
Pascoal -, em
dezembro de 1997, perguntei aos indios se tinham ouvido falar alguma
colsa sobre Vale
Verde; todos foram undnimes em dizer: “sei muito ndo, mas sel que é terra
de indio”.
Ademais, ao narrar para os indios presentes alguns dos aspectos que pude
observar em
Vale Verde, indaguei sobre o que eles achavam, disseram-me: “sdo indios”.
A professora
Maria Rosdrio Carvalho, também presente, aproveitou o ensejo e perguntou:
- “E caboclo,



o0 que vocés acham que sdo caboclos” ? As respostas variavam conforme duas
vertentes
basicas, de um lado, “caboclo” era a mesma coisa que indio, era “caboclo-
indio”, de outro,
opinido partilhada por Celso Kiriri, “caboclo” era espirito, isto &, a
entidade do Toré ou da
“mesa de jurema”, que geralmente incorpora num médium.

Sem duvida, essa dicotomia “caboclo” e indio é falsa, é muito
mais um produto da
ideologia nacional, e de seu preconceito historicamente construido, do
que a expressao de
uma realidade concreta. Mesmo sendo empregado por pessoas que se utilizam
dessa auto-
classificacdo, como os moradores de Vale Verde, ao referirem-se a si
mesmos ou a algum
parente, o termo é ambiguo, e merece, portanto, observacdes mais atentas
e especificas. Por
que um “caboclo” de Vale Verde se refere aos pataxd ora como os “caboco”
de Barra
Velha, ora como “aqueles indios” ? Por que ao mesmo tempo se refere a
seus ascendentes
como indios, antigos ou caboclos ? Qual a diferenca, em Vale Verde pelo
menos, entre um
“caboclo” e um “indio” *?

Essas perguntas passaram a me incomodar e a guiar minhas
observacdes. Sem
querer fornecer todas as respostas, gostaria, no entanto, de chamar
atencédo para algumas
peculiaridades, tal como as pude perceber em campo.
*
3.3.2.2. Caboclos e indios: da operacionalidade e da comunidade dos
mesmos

Ao conversar com Zé Oliveira, no Ponto Chic, toquei no assunto
que mais me
excitava: a idéia de Vale Verde ser aldeia e a de seus habitantes
classificarem-se como
“caboclos”.
Ele me disse, como também Cosme, seu sobrinho, que j& “tentamos ser
aldeia, mas
uns ndo quiseram”. Perguntei por qué, e ele continuou: - “Dizem que
indio, mesmo se
enricar, tem que morar naquelas casinhas, assim, pequenas, de barro, de
palha, de indio
mesmo, sabe como € né” ? Ndo, eu ndo sabia dessa histdéria, mas
desconfiava gque alguns
habitantes de Vale Verde apreendiam com certa distorcdo e preconceito
indio”, ou
melhor, assim visualizavam a idéia genérica que dele se faz. Aos poucos
eu comecava a
entender porque algumas pessoas cercavam-se de circunléquios e meios-
termos quando o
assunto se tratava de indios e “caboclos”.

Esperanca, a avdé de Romenil, por exemplo, embora apontada como
uma “grande
cabocla” por quase todos a gquem perguntei quais seriam “os mais caboclos
do lugar”,

ANY

o



negava esse pertencimento. J& Juquinha e seu esposo Jodo, dois idosos com
quase setenta
anos surpreenderam-me, quando ela me disse que era “cabocla com orgulho”.
Eu disse: -
“Que interessante a senhora dizer isso dona Juquinha, porque a maioria
das pessoas nega
que é caboclo, no madximo assume que tem um pouco de sangue de indio”; e
ela
surpreendeu-me novamente ao dizer, de forma eloqliente e entusiastica: -
“E tem sangue
melhor que o de indio, mais puro, uma raca mais bonita ? Quem nega é
porgue tem
vergonha” !

Certamente, sentir vergonha de assumir-se indio ou até “caboclo”
era uma das
chaves. Algumas pessoas me disseram que ja viram habitantes daqui se
dizerem de outro
local, ou negarem que eram parente de indio, especialmente antes de indio
ser considerado
“motivo de orgulho”, uma “coisa boa, histdbérica”; para esses, “indio agora
tem valor”. Os
que assim afirmaram, levavam em consideracdo algumas das histérias
regionais sobre os
indios, como o fato de que “indio ndo vail preso, quando prende solta
logo”, “indio é do
governo federal, policia n&do mexe”, “as pessoas hoje respeita o indio”, o
“indio viaja, tem
passagem paga’”, ou “tem muito indio conseguindo suas terra, e ninguém
mexe mais nao;
vocé conhece os de Pau Brasil” °?

Por outro lado, o que dizer sobre o ser “caboclo” ? Para
Romenil, por exemplo,
“caboclo” era o descendente do indio, “mas era a mesma coisa”. Para Zé da
Palma e
Metddio, “caboclo” era o indio misturado, aquele que Jja possuia sangue de
“cabo verde”,

de “preto”, mas que era “caboclo”. Perguntei a Metddio - senhor com mais
de sessenta e

cinco anos, boa memdéria, compositor e “ex-boémio”, como ele préprio diz -
, porque

depois de tanta mistura ainda se considera “caboclo” e ndo mestigo ou
negro. “Por que o
sangue maior é de indio, né ? Meu pail era caboclo, e minha avdé foi pega a
dente de
cachorro”, disse-me como quem narra a maior das obviedades do mundo.

Na verdade, mais do que o sangue e a heranca moral transmitidas
simbolicamente
via DNA, estdo em jogo, também, o territdrio a que pertenciam, uma rede
de relacdes
sociais cultivada de geracdo para geracdo, e uma memdria social amparada
em fatos, mitos
e historietas indigenas, ou pensadas como tal (ai inclusas todas as
invengdes culturais de
cunho simbdélico). H& todo um conjunto de fatores que contribui para a
manutencdo dessa
heranca simbdlica.

Maria José tem varios filhos. Dois deles, entretanto, gémeos
univitelinos, chamados



emicamente de “mabasso” - termo que para eles é de origem indigena,
porgque “os antigos
diziam que era assim” - sb6 vieram a falar “normalmente” aos 12 para 13
anos. Antes dessa
idade eles se comunicavam através dos monossilabos tad e td, basicamente,
tanto que até
hoje, com cerca de vinte e um anos, ainda sdo assim chamados pelos amigos
e parentes. O
povo de Vale Verde, no entanto, acredita que eles falavam assim porque
tinham herdado a
fala dos indios, “dos bem antigos”, afinal, seu avd materno, o velho e
famoso violonista
Filadelfo foi um “grande indio”, “cabocdo mesmo”, assim como seus avds
paternos.
Portanto, nada mais natural para o imagindrio valeverdense que esses
gémeos tenham
herdado a “indianidade” de seus antepassados, nesse caso,
preponderantemente lingliistica.

Como se isso n&do bastasse, ambos tém um fendtipo acentuadamente
“indio”, sao

morenos (“roxos”), cabelos lisos e pretos, olhos bem repuxados e poucos
pélos no rosto,
tudo aquilo que faz a “cara de indio” - especialmente se parecer com um

pataxdé “tipico”.
E eles se dizem “caboclos” também.

Além dessa histédria, hd uma outra, menos disseminada, contada por
Gesu. No alto
de seus mais de setenta anos, Gesu me disse que, quando ele era criancga,
“meio rapazinho”,
dois indios procuraram seu pail, gque ndo estava em casa no momento, dando
a entender que
eram parentes. Esses indios, segundo Gesu, ndo falavam nossa lingua, mas
uma “lingua
embolada”, apesar de pronunciarem bem o nome de seu pai. Em determinado
momento um
deles saiu do recinto e pds o ouvido no chédo, “como os indios fazem para
saber onde estéo
seus companheiros”, disse Gesu, e voltou sem dizer palavra. Do pouco que
Gesu reteve em
sua memdria, ficou um vocdbulo, Jjompeque (essa grafia é& fonética), que
indicava fogo.
Essa palavra é a mesma consagrada como sendo das poucas que restaram do
idioma
pataxd, e realmente significa fogo.

H& diversas outras histdérias envolvendo indios que apareciam
ocasionalmente em
Vale Verde em busca de seus parentes, como é& o caso do tal Zé Caboclo, e
de uma tal
Margarida e sua filha, que procuraram o finado Filadelfo. A morte de
Filadelfo também
acentua esse clima de histdérias e tradigdes indigenas.

E comum em Vale Verde, ainda hoje, acreditar-se que se um
pescador ouvir um
canto no rio, e vir uma espécie de sereia, caso sobreviva, deve calar-se.
Caso ele conte para
alguém que a viu, ou sequer gque ouviu seu canto, ele morrerd em seguida.
O certo é que



Filadelfo, o “velho Fila”, além de eximio violonista, era pescador, e
ouviu e viu a sereia;
contou para seus amigos, que o advertiram da “lenda”, ou do tabu, diria
eu; ele morreu
pouco tempo depois desse episddio: desnecessario dizer qual teria sido a
causa mortis.
Essa atmosfera de magia, sonhos, de todo um mundo que beira o
onirico e o
fantdstico, paira sobre Vale Verde, e permeia de forma varia, mas
objetiva, o universo do
qual se nutrem seus habitantes. Universo que foi o dos indios, é o dos
“caboclos”, é o dos
descendentes, indios, caboclos, caboclos-indios. E o da terra livre para
plantar, doada por
El Rey, agora intrusada e loteada; das matas impregnadas de caipora e
caca abundante,
agora quase devastada; do rio magico, piscoso e sereno, pleno e
caudaloso, agora drenado;
da tradicgdo forte, agora inventada e pulverizada; enfim, do patrimdénio
dos indios,
patriménio que lhes foi legado, e que é, talvez por isso mesmo,
reconstruido por eles,
através dos mais ténues, nuancados, mbdveis e imprecisos movimentos
cotidianos, que séao
arrematados e conduzidos pelas representac¢des coletivas mais sdbdlidas.
Caboclo, indio, cabocdo, caboco mesmo, caboco(a) pesado(a),
cabocolino, indiédo,
caboquinha, caboclo-indio, seja 1la o que for, e como for, refletem
empiricamente, para
além de sua apreensdo analitica estrita, toda uma gama de expressdes que
sao, se
estruturalmente consideradas, a mais pura representacdo do ser indio.
Representacédo social
e historicamente construida na fricgdo entre povos e grupos etnicamente
diferenciados.
Vale Verde representa, em certo sentido, uma espécie de modelo reduzido
da produgdao
cultural levada a cabo num Brasil assimétrico, supostamente homogéneo,
gue, nunca soube
e, até hoje, nédo sabe como tratar suas diferencas internas, e pior, no
mais das vezes,
acredita-se monoétnico. Uma “comunidade cabocla” é um grupo étnico que
merece ser
considerado em seus préprios termos, pois.
*
Mas o que significa, efetivamente, uma “comunidade cabocla” ? Ou
melhor, o que
se entende quando se diz uma “comunidade” ? E no caso de Vale Verde, o
que se pode
dizer a respeito de seu cotidiano, suas festas, suas representacdes, isto
é, daquilo que os
nativos consideram “trabalho de comunidade”, “tradicdo” e “comunidade de
caboco” 2
Enfim, os habitantes que conformam a sobredita povoacdo, representam a si
préprios e seus
acontecimentos sociais de uma maneira singular, porgue sempre
comparativa, e reputada



diferente, porque imaginada como a comunidade dos “caboclos de Vale
Verde”. Gostaria
de apontar alguns desses elementos.

Antes de tudo, convém remeter o leitor ao capitulo que trata,
mais teoricamente, da
discussé&o referente a nocdo de comunidade, sobretudo aquela da qual
procuro, aqui, me
acercar. Além disso, cabe apontar, desde j&, que é justamente a concepcgéo
émica de
“comunidade” que lhes faculta uma diferenca capaz de colocd-los numa
situacédo de
emergéncia étnica. Simultaneamente, entretanto, essa mesma concepcdo &,
para eles,
justificativa de uma dificuldade inicial. Esse aparente paradoxo, reside
- uma vez que a
conforma e a erige como tal -, na prdépria nocdo de comunidade que
procurei destacar
teoricamente, e representa, a meu ver, uma das condig¢des de partida para
o inicio do
didlogo politico, a saber, a prépria reorganizacdo, ainda que em termos
difusos, de um
grupo politico.
Nesta parte, porém, destaco apenas, como disse acima, alguns dos
elementos que
caracterizam a concepc¢do émica de “comunidade de caboclos”, procurando
salientar, aqui
e ali, suas contradicdes e suas recorréncias de cardter mais estrutural.
O fato dessa
concepcdo representar, ao mesmo tempo, fatores positivos e negativos no
que tange a
etnicidade, serd tratado, com menor imprecisdo, no capitulo seguinte.
*

A uma certa altura do trabalho de campo j& era possivel entender
melhor esse
grupo em estudo. Eram diferentes versdes de um fato, lembrancas
distintas, formas as mais
variadas de pensar a si mesmos, muito embora essas diferencas
descortinassem um pivd em
comum: o pertencimento caboclo-indio e os fatores que advém dessa idéia,
tanto quanto a
nutrem, num claro mecanismo de feedback.

A religido e as festas s&o importantes Areas de discusséo
interna, mobilizando o
cotidiano de forma excitante ou aparentemente inexpressiva. Por ocasiédo
da minha
primeira viagem o tema central era a festa do Divino. A novena em seu
louvor comegou em
18 de setembro de 1997 as 19h30’. Como em Vale Verde ndo ha padre
residente, a missa
s6 se realiza uma vez ao final de cada més, no caso, coincidindo com o
dia dedicado ao
referido padroeiro, seja, 28 de setembro (mas também se comemora, em 29
de setembro, a
festa para S&o Miguel). A novena, portanto, é realizada pelo encarregado
da igreja, o
chamado “dirigente do culto”, assim, Romenil se incumbe de mobilizar as
pessoas para



participarem desse preparativos e novenas, ajudado, dentre outras, por
Maria e D’Ajuda.

Com caderninhos confeccionados por uma editora catdlica, da
prépria Igreja, a
novena se realizava conforme a “tradicdo”, combinando a linguagem escrita
e oficial
aquela movida pela oralidade. O tal caderno era quase sempre burlado, ja
que algumas
passagens ndo se aplicam totalmente a realidade local, e mesmo 0OS pPoucos
fregientadores
do culto, em sua maioria pessoas na chamada meia-idade, ndo cantavam
muito. Ao
contrario do que pensa a maior parte das pessoas, nem sempre 0s mais
velhos sdo aqueles
que detém a “tradigdo”. Romenil, na faixa dos trinta anos, e outra
garota, com gquinze, eram
os mais compenetrados e motivados.

A movimentacdo em torno da festa era grande. Barracas eram
armadas, caminh&es
de cervejarias passavam por 14 quase diariamente, a partir de quatro ou
trés dias antes da
festa, as conversas giravam ao redor desse tema, enfim, aos poucos todos
iam nela se
envolvendo. Mesmo os “crentes”, provenientes das igrejas Assembléia de
Deus, Crista do
Brasil, Adventista do Sétimo Dia e Reavivamento Pentecostal, que né&o
participavam da
festa, sobre ela se detinham, seja para criticar de alguma forma, seja
porgque era o assunto
em pauta. Ademais, na mesma familia é comum encontrar distintas filiacdes
religiosas.

Mais que isso, no caso de Mauricio, por exemplo, da Assembléia de
Deus, filho de
pais catdélicos e barraqueiros (por ocasido), sua participacdo se deu
tanto na armacédo da
barraca, quanto no atendimento aos clientes. Ari, que além de pescador e
pequeno produtor
tem um bar na frente de sua residéncia, abasteceu seu estabelecimento e
aguardava com
ansiedade a chegada, e o sucesso, desse dia. Inegavelmente, a festa do
Divino, para além de
seu fundamento religioso, era um momento ritual de extrema importédncia no
calendério de
Vale Verde.

Muitas pessoas captam recursos extras nos dois dias mais intensos
de festividades,
fazendo com que a festa, cada vez mais, se torne, para os nativos, um
complemento na sua
renda familial. E também a oportunidade de se reverem parentes e amigos
distantes, de
paquerar e namorar com maior liberdade e maior oferta de mercado
(especialmente com
“gente de fora”), mas também de verificar as caracteristicas do povoado
quanto aos seus
rituais, e portanto, quanto a si mesmo e seus habitantes.

A festa do Divino é festa de “tradicdo”, “a gente tem muita
tradicdo que os antigo



deixaro pra gente”; “a festa t4 mais diferente, mas n&o acaba né&o”,
diziam-me alguns
habitantes, sobretudo Zé Oliveira, Metddio e Gesu, “os mais velhos do
lugar”. Para
Romenil, essa festa veio da “época dos indio, é de muita tradicdo, muito
antiga mesmo”.
Enfim, o Divino, ou o Império, como também é chamado o louvor ao
padroeiro, é o evento
mais importante da comunidade.

Apesar de estar mais ou menos conhecido da populacdo, eu me
perguntava porque
até entdo ninguém me havia convidado para qualquer “caruru”. A festa
oferecida a Séo
Cosme e Sdo Damido, chamada apenas de Sdo Cosme (lei do menor esforco ou
economia
?) ou caruru, igualmente mobilizou o local. Como se realizou ao dia 27 de
setembro, um
sabado, de manhd para a tarde - o mesmo dia em que, & noite, se
iniciariam a missa e a
parte dita “profana” do Divino -, o local estava em polvorosa, em
ebulicdo, fervia por
todos os lados.

Quando eu comentei com Mauricio minha decepg¢do em ndo estar
convidado para os
“carurus”, ele riu na minha frente, e, com a maior naturalidade possivel,
deu-me uma aula
de antropologia: - “Mas Marcio, vocé j& td agqui hd& algum tempo; aqui
qguando tem uma
festa dessa ou outra do tipo, ninguém convida ndo, a pessoa fica sabendo
e vai, nédo precisa
chamar; a pessoa vai”.
E, de certa forma eu estava entendendo a figura do convite como um sinal
de acesso
a uma intimidade caracteristica de uma representacdo de socialidade mais
propria de
sociedades individualistas; na realidade, em Vale Verde, cuja
solidariedade mecanica
ainda se faz forte e atuante, tal sinal quase ndo existe.
A departamentalizacdo promovida em prol das esferas do publico e do
privado nao
sdo tdo acirradas quanto parecem ser nas sociedades mais individualistas;
aqui, numa
configuracdo social a que se poderia classificar como holista, nos termos
de Dumont
(1993), tal figura nédo é muito eficaz - sua eficédcia simbdélica dependendo
da resposta e
representacdo que a ela se fazem, ou seja, de um habitus. Isso é
verificado no trato e
relagdo com O COrpo, por exemplo.
E muito comum as pessoas se referirem a doencas como hemorréida,
blenorragia,
“corrimento”, “caganeira” (desarranjo intestinal acentuado), impoténcia
sexual e outras
com naturalidade, mesmo falando de si préprias. Mesmo na minha frente, o
que poderia
supor um certo comedimento, pessoas com guem nunca conversei,
tergiversavam sobre



essas questdes, as vezes me pedindo opinides ou indagando sobre remédios
(quando nao
perguntavam se eu ja havia sentido tal coisa).
Assim, perguntar se eu usava “chapa” , ou se tinha feito operacédo de
fimose,
dentre outras coisas, eram constantes no comeco de minha interacéo. E
claro que alguns
queriam apenas me conhecer melhor, sendo eu a novidade do lugar, porém, a
maneira
como o faziam, que poderia significar “falta de educacdo” em certos
estratos de nossa
sociedade, indicava um tipo de relacdo deles para consigo, para comigo e
para com oOs
demais conhecidos locais que era reveladora da sociedade na qual viviam.
Quando Urénia esteve em Vale Verde, em dezembro de 1997, chamou-lhe
atencao
a facilidade com que as mulheres se despiam no banho da bica, sem
preocupagdo de
possiveis comparacgdes ou constrangimentos entre seus corpos, via de regra
resultado de
tantos trabalhos e poucos cuidados, além disso, detalhes da higiene
pessoal e a prépria
nocdo de cheiro “bom e ruim” igualmente divergiam daquilo que para
estratos de camadas
médias urbanas seria o certo.

Esses aspectos pessoais corporais denotam um pouco da
sociabilidade de Vale
Verde. Mas é a festa que mais me interessa. Depois da ligdo que Mauricio
me propiciou,
resolvi ir aos “carurus”.

E comum na Bahia esse tipo de festejo, seja ele simplesmente de
orientacéo
catbdélica, seja ele associado ao culto afro-brasileiro, em que S&o Cosme e
Sdo Damido
representam os ibeji ou erés, figuras desse pantedo, embora o primeiro
seja mais ligado ao
segmento identificado como jeje-nagd ou iorubd, que de certa forma nédo
concorda com
esse “sincretismo”, e o segundo, geralmente praticado por individuos de
umbanda ou de
candomblés angola ou bantu-angola. O “caruru de S&o Cosme” consiste,
portanto, na oferta
de comida as divindades tidas como afro-brasileiras, ou aos santos
catdélicos, seus
‘representantes’ via associacdo simbdbélica, ou ainda, nalguns casos, o tal
caruru é para oS
erés mesmo, podendo ocorrer oferta de outras comidas, para outras
entidades divinas, nesse
mesmo evento.

Assim, geralmente o que se entende por caruru, na Bahia, é mais
que o preparado
culindrio a base de quiabos e condimentos - é o vatapéd e outros pratos
“tipicos” da cozinha
afro-brasileira baiana. Caruru é, também, o nome que se dad a festa como
um todo. Essa é
uma das poucas semelhancas que essa festa, “simbolo de baianidade afro”,
guarda com



aquela hombénima realizada em Vale Verde. A comecar pela auséncia de
qguiabos e
associacdes com o culto afro-brasileiro de qualquer filiacdo étnica, quer
nagd, quer angola.
O caruru em Vale Verde é feito com a folha de “taioba mansa”. Segundo os
habitantes, é uma “folha dos indio, dos caboco”, e a festa é de “muita
tradicdo mesmo, do
tempo dos antigo”. N&o sei até que ponto é uma “folha dos indios”, mas
Pedro Agostinho
me garantiu que o vocdbulo “caruru”, em idioma tupi, significa nada mais
nada menos que
comida de folha . Acrescenta-se a folha, para o cozimento, verduras,
carne, peixe e
temperos, quando “o dinheiro d&, um pouco de camardo”. Foram cinco
carurus (festa)
realizados nesse mesmo dia, em Vale Verde, desses, trés serviram comida,
o caruru de
taioba: nenhum deles tinha azeite de dendé ou quiabo. Quando digo
realizado, e sem
comida alguns, quero dizer, foi cantado e rezado o Oficio e o Bendito de
Sdo Cosme.

Ou seja, o caruru, aqui, presta-se a varias combinacdes
culinarias, algumas
explosivas , mas mesmo aquelas pessoas que ndo tém condicdes de fazer
comida, por
minima que seja (o que é dificil, J& que ndo se prevé a demanda), fazem a
“reza”, o oficio
para Sdo Cosme. Maria e D’Ajuda sdo as duas principais oficiantes, mas
Célia, esposa de
Metdédio, também colabora.

Em casa de dona Joaninha ocorreu o primeiro caruru. Fica
localizada no
“quadrado”, a vista de todos, portanto. Numa sala, com cerca de 3,5 m de
largura por 2,5
de comprimento, acomodavam-se 32 pessoas, disputando com dois sofés do
tipo “dois
lugares”, algumas plantas, trés tamboretes e um pequeno altar o espaco,
sem contar que
alguns lencgdis, deitados ao chéo, para acomodar sete criancas, retiravam
parte consideravel
do espaco, Jja& que a assisténcia n&do podia nele pisar. Fazia calor, ainda
mais porque, apesar
de duas janelas e uma porta abertas, nesta sala, havia pessoas encostadas
as mesmas,
apreciando, de fora, a “reza”, e esperando para comer.

Como jé& se comecava a comemorar o Divino, os fogos e explosivos
de artificio
compunham a sonoplastia, juntamente com o choro de criancgas, o latido de
cdes, e o motor
de carros e motos que chegavam cada vez mais. Todos conversavam ao mMesmo
tempo, quer
dentro da casa, quer nas janelas e porta. E fol assim que comecaram as
oragcdes. A0 menos
no interior da casa fez-se algum siléncio, com excecdo da crianca recém-
nascida que
insistia em participar com brados e solucos. Depois do pai-nosso e ave-
maria seguiu-se a



belissima e afinada ladainha, a qual tive oportunidade de gravar, embora
ndo dé para
entender quase nada, devido a forma caracteristica como s&o cantadas e as
idiossincrasias
das oficiantes e suas vozes agudissimas.

Tudo durou cerca de 30 minutos, embora para mim tivesse sido uma
eternidade,
dados o calor, os fogos e um gato que ficou aos meus pés, insuportéveis
para mim. Além
disso, toda a ladainha foi pontuada pela “axé music”, tocada em alto
volume pelas caixas
de som instaladas no “quadrado”, o que piorou a gravacdo; mas tudo bem,
encaremos COmo
“som ambiente do ritual”.

Depois da ladainha as sete criancas foram servidas, paralelamente
as ovacdes em
favor de Sdo Cosme e da dona da casa; muitos vivas e salvas eram dados,
enquanto a
assisténcia esperava as criancas terminarem o “caruru”, para também
comer. E assim, em
meio ao colorido da sala, um tanto suja, agora, devido aos gatos que
passaram por sobre o
“refeitdério ritual”, comi. Depois foi servido suco de uva, “de garrafa”,
licor de cravo e
cachaca. Apesar de toda essa aparente bagunca, notel que as pessoas
estavam muito
contentes com o evento, e, mais tarde, percebi que essa “bagunca” é
comum, e a cerimdnia,
em sua plenitude catdélica, mantém-se, ndo apesar disso, mas, eu diria,
justamente por e
com isso.

A segunda cerimdbnia que presenciei foi na casa de dona Maria,
esposa de Zé da
Farinheira, e mde de Cosma e Damiana, as gémeas da vez. Maria (a
rezadeira, né&o
confundir com a dona da festa) e D’Ajuda iniciaram as oracdes, Jja que
Célia, que havia
com elas composto o trio da festa anterior, ndo estava; dai que
verifiquei como havia
poucas pessoas competentes nessa area. Aqui ndo houve comida, e a
salinha, embora
menor, foi mais acolhedora, pois havia pouca gente. Alids, percebi que o
tamanho da
assisténcia varia diretamente proporcional a presenca de comida e
proximidade com o
“quadrado”. Como aqui ndo havia esses dois requisitos...

O altar, bem simples e despojado, compunha-se da imagem de alguns
poucos
santos, com destaque para Jesus e 0sS gémeos homenageados. Ao fim das
oracgdes serviram
refrigerantes, oportunidade em que fiz algumas fotos, e que serviu,
também, para que as
pessoas conversassem mais comigo. Participar dessas “rezas”, para mim,
foi uma boa
maneira de melhor interagir com as pessoas, e de receber delas algum tipo
de crédito, o que
facilitou minha pesquisa, quando 14 retornei em dezembro; “participar da
religido”



(catdlica), como diziam, foi outra significativa chave de acesso,
sobretudo ao interior das casas.

Continuei minha peregrinac¢do aos carurus. Fui ao de outra Maria,
tecnonimamente
chamada Maria de Onildo, este, seu esposo. Onildo é por muitos
considerado um
“cabocdo” e ele, juntamente com Bebé, outro nativo, sdo os Unicos a
possuirem gado em
Vale Verde - o que sugere uma certa quantidade de pastagens. A festa
comecou as 17h30’,
apenas porque o “dono da casa” n&do havia chegado. O detalhe é que, apesar
da espera pelo
marido, o mesmo tem uma reduzida participacdo na reza em si mesma. Os
homens ndo se
fazem presentes na sala em que se realizam as oracdes, fol assim em todos
0s carurus; além
de mim, s6 criancas do sexo masculino. Apenas em um caso um marido
adentrou a sala,
mas saiu logo.

Na casa de Onildo ndo houve excecdo. Os homens ficaram do lado de
fora, soltando
fogos, bebendo e conversando. Quando perguntei a Esdras, um irmdo mais de
novo
Romenil e Lold, porque eles ndo entravam, respondeu-me singelamente que
“lugar de
homem é aqui fora”. Indaguei o que achava que eu estava fazendo, afinal,
e ele
simplesmente disse que ndo era proibido, tinha criancas e tudo o mais,
além disso, “vocé é
pesquisador das histdérias, das tradigdes, tem que ficar ai mesmo”, disse
concluindo.

Com excecdo do acréscimo do bendito de Bom Jesus da Lapa ao
conjunto de
oracdes que compde a “reza” padrdo, nada variou nesse caruru em relacdo
aos anteriores.
Apenas notei que os gémeos, Damido e Cosme, eram bastante diferentes
fenotipicamente,
um branco (“galego”) e outro mais moreno, ainda assim, devido ao
pertencimento ao
territério (“se é de Vale Verde é caboclo”) e a filiacdo paterna eles
também eram
“caboclos”. Esse caruru teve muito mais verduras que os outros,
principalmente maxixe e
abbébora, sendo, por esse fato, considerado mais étnico que os demais:
“Esse é de caboco
mermo”, disse Dermival, mais conhecido pela alcunha de “Caboclo”.

As sete criancas igualmente sentaram-se ao ch&o, em torno de sete
velas acesas
sobre um pratinho, em frente a um altar especialmente preparado para a
ocasido. Muitas
pessoas foram a esse caruru, algumas delas agradecendo por Vale Verde
ainda ter “esse
jeit&o de comunidade”. E assim terminava o périplo pelos carurus, mas
comecaria, um
pouco mais tarde, a festa do Divino.

Para essa festa, como disse, é enorme o rebolico. N&o havia uma
costureira parada,



as mulheres pintavam suas unhas, “faziam” o cabelo, vestiam roupas novas,
algumas a
compravam para essa ocasido, houve quem pintasse ou calasse a porta de
sua casa ou
venda, os terreiros foram melhor varridos, as criancas recolhidas mais
cedo ao banho,
muitas calcavam sapato, o que era raro, inclusive em certos adultos. Os
homens cortavam o
cabelo e as unhas, os bares ficaram cheios mais cedo, todos se arrumavam
para o tao
esperado momento. Pessoas que eu quase nunca via resolveram sair de casa,
o “povo da
rogca” esforcava-se em vir. Tudo isso juntou-se ao colorido normal do
“quadrado”, e,
durante todo o dia as cenas ilam-se sucedendo como a compor uma tela
impressionista,
pontilhistica.

Bibito e Raimunda, marido e mulher, distribuiram, a tarde,
queimados e bombons
de todo tipo, promovendo, com a chamada “galinha gorda ”, uma folia de
criancas, uma
algazarra geral. Para essa gostosa alteracdo concorreu a distribuicdo de
apitos e pequenos
brinquedos, aumentando ainda mais os ruidos que se faziam presentes.
Durante o dia,
houve varias pessoas pelas ruas, carros estacionados, motos passando,
cavalos amarrados,
jogo de bola, gente deitada a grama Jjuntamente com cadeiras, tapetes e
colchdes, etc.; e, a
medida que chegava a noite, mais automdéveis e pessoas chegavam, a ponto
de mudar total
e consideravelmente a rotina local: tudo sugeria uma ocasido ritual, a
excitacdo geral era a
tbénica.

A noite preparava-se para o espetaculo. Gambiarras, caixas de
som, musica nos
bares, nas barracas e em algumas casas; pessoas caminhando, conversando,
paquerando,
bebendo, fumando; homens, mulheres, velhos e meninos, criancas de colo,
paraplégicos,
doentes, pobres e ricos, nativos e regionais; as casas com suas portas e
janelas abertas
cediam seu interior aqueles que passassem e quisessem desnudé-la, com
raras excecdes
para a dos “crentes”, que as conservavam mais austera. Das janelas para a
rua, da pracga
para as casas e das casas para o mundo, todos se transportavam num
turbilh&o de alegria e
de fé, de &lcool e de surpresas, de som e de estrelas; a noite, e a seda
preta de sua
envolvente capa, acendia a beleza desse cenéario.

Salta aos olhos o colorido; dos corpos, das vestes, das luzes; a
poeira misturava-se
aos mais fortes e discretos perfumes, aos suores e aos sabores de uma
noite que soerguia
voluptuosa, mas que aos poucos guardava suas estrelas e apresentava suas
mais densas e



escuras nuvens, que mais tarde mudariam o tom da festa, n&o para torna-la
feia, mas para
conceder espaco a mais um participante; e a chuva chegaria sorrateira,
tornar-se-ia voraz e
celebraria a lama e a sujeira. O verde do gramado, trespassado por céaes,
gatos, garrafas,
bébados, copos plasticos, pontas de cigarro, e tudo o mais, era agora uma
arena; e suas
adrvores, todas podadas e pintadas de branco a meia altura de seus
troncos, delimitavam
esse espaco, ao tempo em que pareciam querer tocar os transeuntes, mas na
impossibilidade, contentavam-se em acenar ao ritmo dos acontecimentos,
como se de todo
o movimento, ela compusesse uma comissdo de frente ou uma ala qualquer
que evoluia
sem ordem. Era uma festa total !

A impressdo que tive ao circular pela festa era a de que estava
num caleidoscépio.
Esse era o terreiro ritual da maior cerimdnia local.

Deu-se o Império. Muitos foram a igreja para a celebracdo da
missa que precedia a
procissdo, e aqueles que ndo entraram, puderam ouvi-la através das caixas
de som
instaladas nas &arvores. O padre, enviado de Porto Seguro, era do
movimento de Renovacédo
Carismética, assim, a celebracdo ganhou ares diferentes, menos sisudos. O
timbau e o
violdo marcavam os canticos, Jjuntamente com as palmas; com o tempo a
assisténcia
entrava em éxtase, e o Espirito Santo se fez presente entre ndés ! Através
da imagem de uma
pomba, segura por uma crianca, podia-se “tocar” no Espirito Santo, mas
ele estava no meio
de nébés, insistia o padre. Assinale-se que a maneira como foi a missa
celebrada, sugeria um
ritual catédrtico, como os observados nos candomblés e cultos
pentecostais.
Tive certeza que mais do que acentuar a participacdo do corpo pessoal
como
veiculo do sagrado, o que foi feito pelo padre e seguido pelos fiéis,
acentuava-se o papel do
corpo coletivo local, igualmente como veiculo do sagrado e renovacdo dos
elos de
sociabilidade. Como diria Durkheim, celebrar a religido é celebrar a
sociedade, e nada
melhor que um corpo (social e/ou pessoal) para reter Deus e cultuéd-lo
mais préximo de si,
nada melhor gque um corpo em éxtase para unir o sagrado e o profano, foi o
que sucedeu
naquele momento. A comunidade mobilizada das mais diferentes formas, e os
fiéis
encarregavam-se de renovar esse sentimento comunitdrio, mais propriamente
social, pois:
nada melhor que a festa do Divino, esse ritual coletivo por exceléncia.

E como ndo poderia deixar de ser, ainda sob os efeitos do ritual,
e apbds a ultima
procissdo do Divino, houve distribuicdo de comida, obrigacdo ritual a
cargo do



“festeiro”. . Como em boa parte dos rituais, esse também teve a presenca
da
comensalidade.

A procissédo foi linda. Saiu da igreja e percorreu as ruas do
local, com excecdo das
ruas do CEPED. Logo apds, o cortejo dirigiu-se a casa do festeiro, para
que O mesmo
guardasse a pomba, simbolo do Império. Havia uma banda de sopros e
tambores e muitos
fogos que acompanhavam o cortejo. Depois da procissdo terminada, as
caixas de som
voltaram a tocar misica e a festa continuou até a madrugada do dia
seguinte.

Domingo ha uma nova procissdo, dessa vez saindo da casa do
festeiro e indo para a
igreja. Apds a missa, agora, também, direcionada a Sdo Miguel, cujo dia é
29 de setembro,
portanto, segunda-feira, sail nova procissdo, com a imagem do novo
homenageado. Embora
em menor numero, esse cortejo também incomodou os religiosos de origem
pentecostal.
Em Vale Verde, ainda que ndo se perceba uma disputa acirrada e ofensiva
entre os cultos,
ja& é possivel verificar acusacdes entre eles, as vezes maliciosas e
detratoras. Dessa vez, no
entanto, foi a vez do sacerdote catdlico soltar algumas farpas contra os
“crentes”. Afora
esse fato, mais a ocorréncia de forte chuva no sdbado e domingo, os
festejos transcorreram
em tranquilidade.
Na segunda-feira pela manh&, tudo voltou ao normal, e Vale Verde acordou
para
mais um dia de trabalho. Sua comunidade, transfigurada até o dia
anterior, estava agora
refeita, mais forte, mais sadia, mais unida, em que pese as contradicdes
e os paradoxos,
eles mesmos complementares a definicdo desse grupo social e daquilo que
lhes d& a base
sobre a qual se assentam suas representacdes indigenas, a saber, “nossa
comunidade”. Esta,
por mais ambigua e difusa que seja, esta ndo apenas vinculada ao
territdério, a “terra de
indio”, como dizem, mas a todo um sentimento de igualdade e/ou
semelhanca, que faz com
que subsumam as diferencgas internas, sem as apagar ou camuflar, pelo
simples fato de que
repousa em algo mais recorrente, porque histdérico, e mais radicado nas
acdes e
pensamentos, porque parte do habitus que orienta e é orientado por toda
essa concepc¢ao.
Essa é a “comunidade dos caboclos de Vale Verde”, ela prépria patrimdénio
dos
indios, daqueles que a legaram, e que cabe agora perpetuar e atualizar, e
daqueles, ditos
“caboclos”, que, atualizando-a, reinventam-na. Essa comunidade imaginada,
se apresenta
alguma unidade, certamente ndo o é por sua homogeneidade cultural ou
porgue seus



nativos sejam tdo semelhantes a ponto de responderem da mesma forma aos
costumes e
estimulos sociais, como se fossem autdmatos ou idiotas culturais, mas
talvez seja porque
se sentem pertencendo a um “tronco”, uma “raiz igual”, uma “raca”, um
“sangue”, como
costumam dizer.

Mas, sem duvida, terra e territdrio, sangue e parentesco,
identidade e habitus sdo os
ingredientes dessa formacdo social, que, por sua vez, comeca a preocupar-—
se com seu
presente, em termos étnicos e politicos. A partir de entdo, comeca a
esbocar-se uma timida
iniciativa de didlogo interno, com vistas a recuperacdo daquilo que
chamam o
“patriménio”, referindo-se a terra contida na légua em quadra.
Esse didlogo, timido, como disse, revela certos fatores e acentua outros
tantos,
dentre eles, o fato de que a terra, enquanto bem de consumo, é crucial
para sua reprodugdo
social e bioldgica, mas é também o instrumento e o argumento sobre os
quais assenta, a
medida do seu curso, um processo mais amplo e dificil, a que podemos dar
o nome de pré-
emergéncia étnica.

Infelizmente ndo consegui uma planta histérica do tracado de Vale
Verde, entretanto, encontrei, nos arquivos
do PINEBR, algumas de outros aldeamentos missiondrios, das quais apresento
duas, a de Massarandupid e a de
Santarém (v. Anexo), ambas provém, por sua vez, do Conselho Ultramarino
de Portugal.

Eexistem ainda outras localidades, como Pessuipe, por exemplo,
denominacdo do local onde vivem as
pessoas prdximas ao cdrrego homdnimo.

A festa de Sdo Sebastido também ocorre em Trancoso, ocasido em que
também s&o trocadas as bandeiras. A
troca de bandeiras, por sua vez, é pratica recorrente em algumas
localidades indias, como entre os Indios de
Olivenca e os Kaimbé.

A toda documentacdo de caridter etnohistérico foi-me facultada o acesso
devido a minha bolsa de pesquisa no
projeto FUNDOCIN/PINEB, do qual falei nos primeiros capitulos. Gostaria
de agradecer ao PINEB pela
cessdo dos mesmos, bem como agradecer a colega pesquisadora do FUNDOCIN,
Urdnia Santa Rosa, por ter
copiado e cedido a quase totalidade dos documentos sobre Vale Verde.

O SPI foi criado em 1910, como Servico de Protecdo aos Indios e
Localizacdo de Trabalhadores Nacionais
(SPILTN), fazendo parte do Ministério da Agricultura, Indastria e
Comércio. Em 1967 é extinto e sucedido
pela FUNAI.

Apesar de tudo, e, talvez, devido ao assédio vilipendiador sofrido
pelos indios, eles empreenderam, no século
XIX sobretudo, uma série de revoltas e protestos (por escrito), ou seja,
ainda que sofrendo os maiores
inforttnios, houve algum tipo de resisténcia.



Ndo obstante as inUmeras possibilidades, o mais comum é o sistema de
“meia”, em que o proprietédrio da
mandioca a cede para outrem, e este encarrega-se de arrancar, ralar,
fazer e vender a farinha, dividindo o wvalor
monetdrio da producdo.

O aguardente, de 6tima qualidade, é vendido sem rétulo, o que enseja
basicamente dois problemas. De um
lado, né&o se pode vendé-lo a supermercados ou estabelecimentos comerciais
sujeitos a fiscalizacdo quanto ao
Cébdigo do Consumidor, que exige a identificacdo e procedéncia dos
produtos. De outro lado, hd a falsificacédo;
é comum venderem qualquer cachaca e dizerem que é de Vale Verde. Tudo
isso contribui para baratear o
produto. Além do mais, quando vendido, geralmente o é sob a forma fiada.

Essa taubilha foi observada, por mim e por Celina, também, em Coroa
Vermelha e em Barra Velha.

Quanto a esses marcos, pude constatar a existéncia de um deles, aquele,
de ferro, localizado na fazenda
Nova América. O do rio e o do enche-maré provavelmente ndo existem mais.
O da mata suspeita-se gque esteja
no lugar. Apesar dessas duvidas, hd muitas pessoas que podem identificar
a posicédo correta dos marcos,
independentemente de sua existéncia.

Do material encontrado nas prospeccdes, até o momento, parece ser
possivel falar em uma tradicdo tupi,
mais para tupiniquim, embora ainda seja cedo para quaisquer elaboracdes
mais analiticas e definitivas.

E bem verdade que se uma pessoa estiver doente e a procurar, ela pode
“receitar” uma folha, sob a forma de
cha. Para ela, agora, é Jesus quem cura. Mas quase sempre as pessoas
procuram dona Zurmira, a “mestra”
oficial no trato com as ervas e benzeduras.

O professor Pedro Agostinho disse-me que no Xingu alguns indios da
familia Tupi tecem um cesto idéntico,
chamando-o do mesmo nome.

Foi realizado em Barra Velha, durante quase todo o més de dezembro de
1997, um curso para professores
indigenas, para o qual fui convidado a participar, juntamente com outras
pessoas. Estavam presentes
representantes de diversas etnias, dentre elas, pataxd, kaimbé, kiriri,
tuxéd, pankararé, etc..

Referéncia aos Pataxé H&h&h&di aldeados na reserva Paraguacu-Caramuru,
em Pau Brasil, Bahia. Alids, soube
que esses indios tém parentes pela regido de Vale Verde, mas n&do pude
identificar quem eram.

Muitos confundiram meu aparelho ortoddntico com uma espécie de “chapa”
(denticdo postica); houve quem
ndo acreditasse ou ndo entendesse e gquisesse pegar, o que me deixava
muito constrangido.

A julgar pela disseminacdo dessa festividade por toda a Bahia, pode-se
supor e imaginar uma correlacdo
mais afro-amerindia do que prodpria e/ou exclusivamente afro-brasileira,
inclusive com uma precedéncia
indigena. Vale ressaltar que, na maioria das regides do interior da
Bahia, de sudoeste a noroeste, o caruru é
feito com folhas (ndo apenas a taioba), ou com folhas e quiabos,
especialmente na zona classificada como



sertdo, onde, diga-se de passagem, h& uma concentracdo indigena, e onde
houve boa parte dos aldeamentos
missionadrios. Desse modo, ao sair um pouco de Salvador e Recdncavo,
verifica-se outras manifestacdes
baianas que ndo aquelas tradicionalmente imputadas como africanas.

Nos dois lugares em que comi, o prato de caruru, com aquela combinacgédo
ja& assinalada, é servido com
acompanhamentos, assim, pde-se no mesmo prato, tanto a taioba & cia.,
quanto macarrédo, peixe, bife, feijéo,
repolho, tomate e o que mais se puder oferecer.

Uma brincadeira que consiste em atirar doces ao alto para que as
criancas os peguem.

O “festeiro” é o responséavel pela festa, em termos de pintura da
igreja, compra dos pédes e pequenas
lembrancas que sdo ofertados aos participantes, na igreja.

4. O Patriménio dos Indios: pré-emergéncia étnica entre os caboclos de
Vale Verde

Nesse capitulo, procuro esbogar os principais aspectos daquele
fendémeno sécio-
cultural a que chamo pré-emergéncia étnica. A bem da verdade, esse
fendmeno, tal como
se me apresenta, compreende mais fatores de ordem politica, latu sensu,
do que
propriamente cultural. Ou seja, a cultura, enquanto condicdo basica para
a definicdo de um
grupo étnico, é desprovida de valor heuristico, pelo menos nos termos que
sublinho no
capitulo primeiro. Ela é, pois, simultdnea a e uma resultante da
organizacdo politica de
grupos que melhor se definem no préprio processo que instauram. Quero
dizer, portanto,
que a realidade empirica, que procurei observar, demonstra gue grupos
virtuais se tornam,
quando mobilizados etnicamente, agrupamentos politicos.

Entretanto, no caso de Vale Verde, mais objetivamente, eu diria
que se tem uma
situacdo sui generis. Os individuos ai n&o parecem estar mobilizados, néo
tém um
etnbnimo preciso, e comecaram a pensar mals concretamente em
“transformar-se em
aldeia” a pouco tempo. Ademais, tém alguns empecilhos especificos, de
ordem infra-
estrutural e politica. Em que pese esse quadro, ainda deveras
impressionistico, pode-se
considerar a conformacdo desses habitantes como um grupo étnico: assim o
atestam sua
tradicdo oral, alguns fatos de histdéria, suas representacdes sociais e as
classificacbes
internas e externas que refletem sobre eles.

Mas ndo se trata, creio eu, de aferir pura e simplesmente se
esses “caboclos” sdo ou
ndo um grupo étnico de verdade. Também ndo se trata de mensurar o grau de
sua
indianidade/caboclicidade, o que seria perda de tempo, considerando o
conceito



antropoldégico de indio e a prépria condicdo juridica, portanto oficial,
que recobre tais
atores assim identificados. A meu ver, trata-se de procurar, identificar
e apresentar aqueles
elementos que déem conta de um processo politico gque procura se esbocgar.
Mais que isso, a
julgar pela sua incipiéncia, trata-se de mergulhar nos meandros desse
processo e dele
extrair o sentido do jogo: a meu ver, ndo hd metdfora mais adequada do
que essa. A pré-
emergéncia étnica é um jogo politico por exceléncia, que demanda as mais
finas e
subliminares estratégias, e, ao mesmo tempo que é um jogo para fora, o &,
também,
internamente.

Cabem, entdo, algumas perguntas. Desde quando se desenha esse
processo ? Como
se da a definicdo dos parceiros e das aliancas ? Qual o arranijo
necessario para se considerar
as contradicdes internas e as divisdes de poder ? Até que ponto a
instauracdo desse dialogo
depende de uma lideranca e de suas aspiracgdes ? Por que se formam faccgdes
? O que
realmente se espera resulte dessa aposta politica ? E, por fim, qual a
relacdo desses atores
nativos com outros, julgados aliados, inclusive indios e antropdlogos ?
Esse emaranhado de
questdes orienta a problemdtica que se segue, ao tempo em que se refina e
melhor se
define.

4.1. De antigamente, dos problemas, dos parentes, dos pataxdé e do futuro

E comum a qualquer habitante de Vale Verde, com idade que varia
dos 45 aos 65
anos, em média, estabelecer comparac¢des entre “antigamente” e “agora”.
Fique bem claro
que “antigamente” pode ser o “tempo dos avds e bisavds” (50 a 100 anos),
como pode ser,
nalguns casos, 40 anos atréds. “Agora”, por sua vez, pode ser hoje ou
ontem, como também
“outro dia”, isto é, trés ou quatro anos, podendo variar até aos oito ou
dez anos. O
importante é que nessas comparag¢des estdo envolvidos outros aspectos,
como “melhor” e
“pior”, por exemplo.

E inegavel para qualquer um deles que a energia elétrica, que
chegou na década de
oitenta, e a linha de 6nibus, em fins de setenta a comeco de oitenta -
com algumas solucdes
de continuidade nesse interim -, sdo sindénimos de “progresso”. Mas a
falta de trabalho
para a juventude, bem como para alguns “pais de familia”, é
inquestionavelmente um mal:
“antes ndo era assim”.

Convém destacar alguns exemplos dessas comparacdes. As reflexdes
sobre o



passado aparecem aqui com uma dupla fungdo, de um lado, permitem arrolar
um pouco da
organizacdo social valeverdense e de seu parentesco, de outro,
possibilita entender o papel
que a paulatina “perda” e o esbulho histérico de suas terras representam
no atual cotidiano.
Ambas as reflexdes, por seu turno, favorecerdo o melhor entendimento
acerca do processo
de emergéncia étnica que visa, principal mas ndo exclusivamente, a
retomada desse
patrimbnio territorial: a chamada “medicédo”.

Ao narrar o dia em que achou o cachimbo dos indios e desmaiou
apbs tocéa-lo,
Benedita, “a caboca do beiju”, nos fornece uma histdéria que é curiosa
tanto quanto sintese
das unides interétnicas e da relacdo mato/”quadrado”. Passo-lhe a
palavra:

“Minha bisavd foi pega no mato. Ela estava numa rede, era
crianca, os indio sairo,
se descuidou dela; ela fol pro mato, a caipora pegou ela e levou embora;
depois os indio
acharam ela e tomaram da caipora, e ficaram criando ela no mato mesmo; um
dia meu
bisavd foi cacar, encontrou ela, gostou e trouxe pra casar: era india
mesmo (...). Os indio
vivia no mato, afastado do quadrado, e sé vieram se chegando aos poucos,
mas mantinha
as roga, onde eles gostava de ficar. Tinha uma roca dos meus avds, Belém,
tinha casa 14,
aos poucos é que vinha na rua [“guadrado”], morar numas casas de palha de
ouricana,
umas casas grande, com um bocado de gente dentro, umas familia grande,
numa casa so”.

Outro nativo, Gesu - cujo sobrenome é simplesmente Patativa, o
mesmo que
nomeava a aldeia do Espirito Santo dos Indios, no século XVI —, disse-me
gue descende da
familia que fundou a aldeia, conforme diziam seus avds. Contou-me que

“(...) os antigos botavam roca em tudo que é lugar, mas foram
vendendo; teve um
sujeito que sabia que suas terra tavam em cima da marcacgdo, € por 1isso
vendeu elas ;
sabia que ia perder um dia, vendeu parte pra BraHolanda; a BraHolanda tem
parte na
légua em quadro, tem muita mata ainda, mas t& tirando madeira; antes néo
tirava madeira
n&do, sb6 pra lenha, canoa, os antigo fazia roca aqui, depois 14, era pouco
indio; hoje néao
tem mais terra, cabou tudo”.

Djalma, irm& da “caboca do beiju” e de Maria José, filhas de
Filadelfo, o “grande
caboco”, lembra que

“(...) meu tio, que era bem indio mesmo, que vivia nas matas, ndao
gostava de ficar
em Vale Verde, minha m&e chamava, ele n&o vinha, quando vinha ndo ficava,
e voltava
pra mata; a gente as veiz recebia visita de uns indio que veio da mata ou
de outros lugares,



de Santana, num sei ndo; mas era assim: tinha aqui [“quadrado”] e tinha
14 também, nas
matas; caboco é cismado minino” !

Metdédio, com seus quase setenta anos, perdeu os pais bioldgicos
quando crianca,
mas foi criado em Vale Verde por outros que o adotaram; é compositor
“aposentado”,
dentre outras coisas. Disse que

“Antigamente, quando eu tinha uns oito a dez anos; eu me casel em
55 [1955],
tinha duas familias que moravam pro lado das mata; uma era num lugar
chamado
Juerana, tinha cérrigo chamado Juerana, ainda tem 1l&; tinha dois irméos,
Eurico era mais
velho e Rosendo mais novo, eram filhos de uma tal Maria da Paixdo, bem
caboca mesmo.
Eurico era meio misturado, mas era cabocdo, era unido com a Permina, essa
sim uma boa
caboca, e Rosendo unido a Aurora, bem cabocona também. A outra morava na
mata, no
cérrigo da Barra; moravam Romano, um caboco misturado e a véia Maricota,
também
misturada. Com eles moravam Riquilina, bem india, bem india mesmo,
cabocona mesmo, e
sua filha Elvira; é bem caboca ela, india; cé conhece né. Riquilina tinha
uma irmé&,
Antonia, meio cabo verde [preto e indio]l, que é avd de Jodo da Palma e
esposa de Jodo
Gucha. Jodo Gucha é avd de Masé, teve Filadelfo pai dela, e Samuel , pai
de Jodo [da
Palma] (...). Antes todos se casavam por aqui mesmo, num tinha mais né ?
S6 tomava
cuidado pra ndo ser irm&o; sé tinha umas casinhas e pouca gente, e era
tudo daqui”.

Maria de Onildo, a quem ja me referi, diz que

“antes aqui era tudo mata e capoeira, mas os antigo, sem
intidimento foram
vendendo, foram vendendo, foram vendendo, e hoje é que tamos vendo tudo
ruim, e ai o
povo de hoje té& cacando as terra vendida e tomada, como dessa Bralanda
[BraHolanda] .
Um dia Roque foi com a mulé pegd cipd pra jiquid e pau pra cozinhd nas
mata da
Bralanda, qui era dos caboco, mas ai os fiscal chegou, viu; ele correu e
a muié ficou pra
tras; pegaram e bateram nela; td na queixa, 14 na delegacia”.

Ari, j& conhecido de outras passagens, aproveitou para me indagar
sobre a terra do
patriménio: - “Serd que pode té essas terra ainda, de volta; um inginhero
pode medir” ?
Perguntei o que ele préprio achava disso; disse-me que

“antigamente se botava roca aqui, ai fazia uma farinheira;
dispois outra na Cruz
Velha [local considerado “roca”], ou ne outro lugéd, dois ou trés
quildmetros nas mata;
era assim, os caboco antigo ndo se preocupava: a terra ndo era de ninguém
e era de todos;



ninguém ligava pra botd a roga e largar; ai chegou uns e foram comprando;
os caboco
ndo ligava, achava qui a terra ndo acabava; nem usava o dinheiro; teve
uns gui morreu e
o dinheiro ficd, nem valia mais; era assim, cé vé&, ninguém deixava nada
pros filho , tinha
terra, tinha trabalho, tinha trabalho, vivia. E aqui era Comarca, né&o
podia titular terra
nas terras do patrimbénio, né&” ?

Respondi que poder ndo podia n&o, nem titular, nem aforar; porém,
apbds a Lei de
Terras, em 1850, com a avalanche de aldeias e/ou vilas indigenas
declaradas extintas, “por
ndo haver mais indios”, ou por esses “estarem misturados a populacéo
regional”, ou por ja
“terem perdido sua cultura, vivendo como os demais na populacdo”; as
terras, ou melhor,
seus territdérios comecaram a ser liquidados, vendidos e tudo o mais,
passando ao
patriménio dos municipios, sendo, entdo, objeto de legislacdo das Camaras
municipais. E o
que procurei apontar na parte dedicada as “Noticias Histéricas”.

Para Rominho, filho de Gesu Patativa, outrora um eximio cacador e
pescador - “sb
vivia nos mato e nos rio, nédo fazia mais nada” -, tudo mudou mesmo. Com
seus quarenta e
trés anos, lembra, um pouco nostadlgico que

“os nativos viviam quase sem dinheiro, dependia mais era da cacga,
e da pesca,
sempre era farta. Tinha poucas doencas, muita amizade e fartura. Cacava
com mundéu,
jiqui, fojo, suru, laco de forca; fazia farinha, tinha peixe dimais, o
rio vinha até aqui perto;
tinha cipdé. N&o tinha istrada, ia pra Porto de barco, chegava as coisas
de lombo de burro;
eu tinha trés roupa. Tinha muita terra, nem cerca num tinha, os caboco
nem ligava, tinha
roca dimais; venderam, nem sabia que ia ficar assim 6, sem terra. Pai
tinha terra, mas a
gente vendeu, adoeceu e a gente vendeu, foi vendendo, agora tem essas
tarefinha ai 6, e o
povo invade, caca, e ndéis nem pode caca, os Imbama [IBAMA] proibe a
gente; mas deixa
tirar madeira”.

Maria José, uma das pessoas mais fortes, sérias e encantadoras
que conheci, casada
com Olivio, igualmente prestativo e educado, com seus pouco mais de
quarenta anos
possui uma memdéria fantdstica. Lembrou-se de algumas visitas que seu pai,
Filadelfo,

recebia esporadicamente, dos indios - “eles diziam que era pataxd, mas
tinha outras tribo
eu acho” —-; numa delas, houve uma festa especial para “esses de fora”:

“Eles tava tudo de sainha [saiote] e pena na cabeca, ficava em
circulo, tinha
mulher e homem, uma mulher com um apito, apitava e os outro comecava a
dancgar



rodando, rodando devagar; tinha até arco e flecha; as veze parava,
abaixava, e rodava de
novo, era lindo meu filho ! (...) Se lembro das misica ? De uma eu
lembro: ‘Eu sou caboco,
da patioba, e ndo me piso na rama da abroba [abdbora], eu sou caboco eu
sé visto é pena,
na minha loca sé bebo é jurema; & juremé&, & juremd, viemo da jurema e
viemo
guerred’ (...)".

O que pude apurar, através deste depoimentos e de outros
fragmentos, coletados das
mais diferentes formas, permite, de algum modo, aventar hipdteses sobre a
organizacdo de
Vale Verde.

E comum colocar o passado como melhor, num certo sentido. Mais
liberdade, mais
terra. Mais dureza, mais saude. Esse é o resumo dos tempos “antigos”.
Colocar “roca” em
qualguer lugar requer uma tecnologia de producgdo fundidria, agricola e
camponesa, due
depde sobre uma organizacgdo econdmica do tipo fechada ou semi-fechada, em
que os
produtos basicos de reproducdo sdo obtidos a partir do trato direto com a
terra e trocados
por outros, industrializados ou manufaturados. Uma terra em que o
trabalho é que define
seu acesso, assim como da& o seu valor. Essa época Jja& ndo vige, mas
vigorou enquanto a
comunidade ndo era incomodada pelas frentes de expansdo, cacaueiras,
preliminarmente, e
pecudrias e agricolas, mais recentemente.

Quase toda a area sudeste e leste, mas também norte e noroeste de
Vale Verde é
antropizada pela producdo pecudria; sdo pastagens gue conservam um PoOuco
de mata ciliar
e uma ou outra mancha de remanescente Ombrdéfila. Na porcido sul e
sudoeste, onde ainda
h4d mais matas com média densidade de cobertura vegetal, além de uma fauna
e variedade
floristica significativas, a depredacdo ndo é menos voluptuosa, ao
contradrio, os cerca de
trés a cinco caminhdes de madeira didrios que trafegam impunemente sobre
Vale Verde
assim comprova.
O rio Buranhém, meio de aprovisionamento dos mais ricos e utilizados, até
pouco
tempo, foi dragado e teve o curso e o leito corrigidos, através do
Projeto Vale Verde , uma
iniciativa do governo estadual, com apoio e geréncia de socibdlogo da
UFBA, que
praticamente reorientou negativamente a economia local, com franco
prejuizo sbécio-
cultural para os moradores de Vale Verde. Para quem pescava a ponto de
“as casas terem
cheiro de peixe seco e defumado”, conforme assinala a membria olfativa de
alguns, o
resultado dessa investida depende, hoje, das chuvas de verdo, gerando as
cheias que



preenchem os jiquids de camardo, pitu e peixe. Atualmente, os Jjiquids séao
pouco
produzidos; quando postos no rio, sdo roubados; para sua confeccéo,
rareia o ité e o rejéra,
cipds apropriados; e poucos sdo os bons arteséos.

A pesca de “tarrafa”, rede de pequeno e médio porte, cuja malha
fina prejudica o
equilibrio populacional piscoso, pois captura larvas e individuos em
crescimento, Jjéa
comeca a ser utilizada, em detrimento das tecnologias pesqueiras mais
tradicionais e,
conseqlentemente, mais sustentaveis. Entretanto, com o grande fluxo de
turistas para Porto
Seguro e adjacéncias, no verdo, época que coincide com as cheias do rio,
e com a maior
producdo de camardo e pitu, essa pesca torna-se necessaria
economicamente, propiciando
um significativo incremento de renda nas familias em franca pauperizacéo.
Como exigir
uma pesca ecologicamente mais correta com tais exigéncias e
circunstdncias de mercado ?

Ao redor de Vale Verde, na sua porgdo sudoeste e oeste, reinam as
propriedades de
maracujid e mamdo, principais empregadores da populacdo local, com didrias
entre RS 5,00
e 7,00. Ademais, as outras fontes de trabalho, pulverizadas sob as mais
distintas atividades,
igualmente se valem da mdo-de-obra local, quase sempre sem os direitos
trabalhistas,
condig¢des de salubridade e seguranca, por exemplo, além de serem
sazonails, sem
perspectivas de continuidade empregaticia e pagarem mal. Esse é o quadro
geral da
organizacdo do trabalho e das relag¢des sociais de produgdo vigentes.

H&4 uma certa reciprocidade entre algumas familias extensas, quase
sempre
mediante lacos de parentesco mais prdéximos, como primos em lo. grau ou
irmdos. Os lacgos
de parentesco ou de compadrio, no entanto, ainda garantem alguma relacéo
de
solidariedade, na medida em que as perspectivas de retorno equilibrado
sejam mantidas.
Noutros casos, certas pressdes sociais, como a acusagdo de ndo ajuda a um
parente,
igualmente colaboram nesse processo. Se alguns casamentos ou unides
conjugais, ha duas
geracdes, ainda se realizaram endogamicamente, as vezes entre primos
unilaterais, ou
“primos-irm&os”, o que talvez fosse uma estratégia de alianca entre
familias com vistas a
manutencdo de certas condicdes de reproducdo ampliada, o mesmo Jj& néo
acontece como
prescricgéo.

Registrei o caso de dois primos paralelos matrilaterais que
namoram, Tatiana e
Primitivo, mas essa Jj& ndo parece ser uma estratégia, sendo fruto de uma
demanda ainda



pouco acentuada . Apesar disso, a genealogia em Vale Verde permite
detectar residuos de
uma organizacdo social muito caracteristica de agrupamentos camponeses
indigenas do
sertdo, que ainda mantém muito de sua estrutura.
Edicédssia tem gquinze anos e serve de ilustracdo para tal afirmativa. Seu
tio paterno,
Manocel, é casado com sua tia materna, Valnice . A respeito da prole dai
proveniente, ela
me disse que “esses ndo da pra casar ndo”, sdo seus primos-irmdos. Maria,
esposa de Zé
Oliveira, é irmd desse mesmo Manoel, e Zé Oliveira é irmdo da sogra de
Manoel, dona
Esperanca. Zé Oliveira, portanto, é tio-avd dos filhos de Manoel e sua
esposa, O mesmo que
“tio-torto”, logo, ele ndo poderia casar com a esposa de Manoel, por
exemplo, por ser ela
sua sobrinha. Aos chamados primos de 2o0. grau, no entanto, ndo se
oferecem
impedimentos, mas ndo se verifica, ao menos explicitamente, um incentivo
a tal préatica.

H& cerca de trés geracdes verificava-se basicamente quatro
familias em Vale Verde
- Palma, Borges, Xavier e Patativa constituem-nas. Dessas, trés aparecem
na
documentacédo desde a década de vinte até a de oitenta do século passado,
todas reputadas
como indigenas. Ademais, Palma é a familia de Filadelfo, considerado um
“grande
caboclo”, sujeito ao qual é imputado, atual e simbolicamente, graus de
pureza e
qualificacédo étnica. Patativa, que descende da “familia que fundou a
aldeia”, é outra
simbolicamente importante nas elaborag¢des étnico-identitéarias.

Mas ha casos curiosos que chamam a atencdo para como se da parte
do processo de
construcdo de um “caboclo”. Bibito, que nasceu em Taipe, lugarejo prdximo
a Trancoso,
casou-se com Raimunda, natural de Vale Verde, e considerada uma
“cabocla”, porque seu
pai assim o é. A filha deles casou-se com Esdres, irmdo de Romenil. Ela
seria uma “meia
cabocla”, digamos assim, a julgar pelas classificacgdes internas que
orientam o grau de
caboclicidade, assim como seu marido. O filho deles, no entanto, chamado
de
“caboquinho” pelos pais, tios e outros, assim o é porque “juntou o
sangue” dos pais, que
eram “meio caboclos”. Desse modo, uma crianca de pouco mais de um ano ja
é um
“caboclo”, e certamente crescerd ouvindo isso, conquanto continue morando
em Vale
Verde (o que talvez ndo seja provavel, ja que muitos jovens tém migrado
para Sdo Paulo ou
locais da regido, em busca de trabalho).

Essas estratégias de classificacdo e imputabilidade étnica
nativas terminam por



preservar a organizacdo simbdlica local, em termos de alteridade. Essas
estratégias
funcionam, também, em certo sentido, contra algumas teses de aculturacéo,
e facultam, aos
nativos, elucubracdes positivas sobre a mistura sangliinea e a
indianidade/caboclicidade. Os
filhos de Maria José, por exemplo, variam fenotipicamente de forma
considerdvel, como
também os de Maria de Onildo e os de Bené e Luciene.

Cosme e Damido, filhos de Olivio e Maria José sdo emblematicos
dessa estratégia.
Sua mde e seu pai tém pele clara, embora cabelos lisos e ele, olhos pouco
puxados. O pai
dela, no entanto, era Filadelfo, de quem ja& falei, e o dele, outro
“cabocdo”. Ai “Jjuntou os
dois sangues e deu esses caboco ai”, disse-me Maria José. Assim, caso
continuem os
casamentos internamente, havera a possibilidade de novos cruzamentos que
simbolicamente reinventardo a condig¢do étnica atual, e isso ndo precisa
acontecer entre
primos ou “parentes préximos”. Portanto, mesmo com uma estrutura de
parentesco
“aberta”, ou, aparentemente, sem uma estratégia definida e recorrente, as
representacdes
ambientes encarregam-se de perpetuar a alteridade.

Embora ndo haja, a meu ver, um forte controle genealdgico em Vale
Verde, como
observeil entre os pataxd, por exemplo, o que hd é suficiente para aferir
o pertencimento a
tal e tal familia e, portanto, a um ou outro gquantum étnico. Entretanto,
deve-se ter em
mente que esse controle genealdgico, aliado aos fatos de nascimento
(birth facts), sé&ao
incrementados na composicgdo e urgéncia de um didlogo politico como a
etnicidade, por
exemplo. Quando necessario, a membéria seleciona, tanto quanto recorda o
que lhe apetece.

Isso significa dizer, que uma geracdo de indios ou “cabocos
puros”, como a dos
avbés de Maria José, por exemplo, pode gerar uma prole “meio cabocla”.
Dessa prole, por
sua vez, resultaria, uma outra j& menos “cabocla” ainda. No entanto, a
préxima geracao,
caso se unisse a uma outra resultado de um processo semelhante de
“misturas”, j& teria
filhos “meio caboclos”, como a da segunda geracdo acima.
Considerando essa estratégia, poderiamos ter, por exemplo, um sujeito com
feicdes
tdo “indias” quanto seu bisavd, ou, ainda que sem essas caracteristicas,
ele poderia ser
designado como um “caboclo”, se a membéria de seus ascendentes ainda
prevalecer entre os
conterrdneos. O mesmo pode acontecer com certas familias: Borges da
Palma; Xavier
Patativa; Ribeiro Patativa; Borges da Silva, etc..
Outro fato interessante quanto a genealogia simbdélica em Vale Verde, diz
respeito



ao parentesco exdgeno. Algumas familias locais s&o Santana, e cogitam uma
ascendéncia
pataxéd. E comum imputar um certo parentesco entre os habitantes de Vale
Verde e uns de
um outro ex-aldeamento vizinho, o de Nossa Senhora de Sant’Anna. Seus ex-
moradores
sdo conhecidos como “caboclos de Santana” e atualmente moram em
Pindorama,
localidade a oeste de Porto Seguro, aproximadamente no km 13 da estrada
Eundpolis >
Porto. Esses “caboclos”, em sua grande maioria se dizem pataxd também.
Tivemos a
oportunidade de visitar, eu juntamente com a pesquisadora Urénia, a
localidade e verificar,
in loco, a veracidade dessas informacdes.

O aldeamento de Santana, aparentemente sem referéncias
documentais, foi,
segundo a tradigdo oral valeverdense e de Pindorama, arrasado pelos
baquira (abatira ?) ou
por eles habitado. O certo é que as pessoas que ocuparam o que teria
“sobrado” desse
aldeamento, a povoacdo de Santana, se classificam e sdo classificadas
como pataxd. Assim
como Edson, “caboclo” de Trancoso, tem um tio, Zé Corrd, que é lideranca
pataxd, mas o
sobrinho ndo se vé como tal, hd indios tupiniquim de Trancoso morando em
Barra Velha,
adotando, pois, o etndnimo que vige na aldeia.

Essa condicdo pluriétnica é absolutamente normal. Os aldeamentos
missionarios ja
eram assim, as comunicacdes inter-etnias, mesmo antes da colonizacéo,
também
ocorreram; entdo por que tanta preocupacgdo em comprovar uma identidade
étnica, no
sentido de descobrir seu verdadeiro elo perdido, suas verdadeiras raizes
? Muito mais que
especular sobre essa causa, seria mais frutifero que, atualmente, nos
indagéssemos como se
d&o os arranjos micropoliticos que levam um grupo social a instaurar um
processo de
etnicidade, por exemplo.

Questionar como um nativo de Vale Verde, 7Zé Benfica, conhecido
como Zeca
Cacador, é “fichado no indio”, ou seja, é “cadastrado” como indio pataxd
na area Imbiriba
(uma das aldeias dessa etnia que se distribuem pelo baixo extremo sul) ?
Como se
estabelecem as comunicacdes entre esses “caboclos” de Trancoso , Vale
Verde,
Pindorama , Itaporanga e Quatinga ? Como as tomadas de atitude, ou o
comodismo
politico, interfere nas acdes de uns e outros ? Como os pataxd
influenciam esses grupos, ou
nao °?
Quando, no comecg¢o dessa monografia, chamei a atencdo para um campo
caboclo-
indio, era a essas questdes que me referia. Ndo pretendo exploréd-las
nesse espacgo, mas é



certo que tém relevancia para um entendimento etnogrdfico mais amplo,
assim como de
uma histdéria indigena ainda pouco estudada nessa adrea do extremo-sul
baiano.

Os pataxd tém um papel preponderante nesse campo. Por serem
“indios de
verdade”, e por terem uma tradicdo de lutas em prol de seu reconhecimento
étnico, bem
como pela melhoria de suas condicgdes de vida. Romenil, por exemplo, que
ndo tem um
fendétipo indigena, ao dizer-se pataxd, estd dizendo, sou indio; gquando eu
o conheci, uma
das primeiras coisas que me disse, com énfase, foili que ndo eram - Os
nativos valeverdense
- “tupi-guarani”. Ora, com isso, ele estd apenas dizendo gque ndo é um
indio genérico dos
livros didaticos e do imagindrio nacional, mas um indio concreto e
préximo: pataxd.

Uma identidade pataxd seria o passaporte mais réapido para um
identidade étnica
valeverdense reconhecida pelos atores externos ao grupo, nem tanto se
vistos apenas pela
“cara de indio”, que poucos tém, mas sobretudo pelo parentesco, que sb
viria a ratificar a
sua indianidade. Mais que isso, eles sabem que os pataxd se dispersaram,
seja nos séculos
passados, seja apds a didspora recente empreendida com o chamado “Fogo de
51 ”, gquando
se julga que alguns desses indios procuraram seus parentes, em troca de
abrigo.

Mas os pataxd influenciam, também, na prdépria construcdo da
representacdo de
indio que vigora por aqui. Quando definem um indio em termos de
caracteres fisicos, a
descrigdo recail totalmente sobre o que se considera seja um pataxd
“tipico”: cabelos pretos
e lisos (“escorridos”), olhos puxados, face redonda, baixa estatura e
poucos pélos. Esse
modelo serve de medida para a mensuracdo do quantum étnico que cada um
retém; os
filhos de Maria José e Olivio, Cosme e Damido, sdo “bem cabocos” porque
sdo bem
parecidos com os esses indios; suas tias maternas, Benedita e Djalma sé&o,
segundo elas,
constantemente indagadas sobre qual sua tribo ou se é pataxd. Mas a maior
influéncia
desse grupo étnico é politica.

Quando Gato me perguntou se eu sabia o nome da tribo deles, jéa
que eu estava
estudando o assunto, ao invés de responder, inquiri-o: “o que vocé acha”
? “Acho que a
gente é pataxd, né, os indio daqui é tudo pataxd, e tem uma familia aqui
também qui é
pataxd”, disse ele, um pouco esperando um aval de minha parte. Tornei a
indagé-lo: “Seré
que os pataxd sabem disso, o que vocé acha que eles vdo dizer sobre
vocés” ? “Nao sei, tem



que saber deles, né” ? Essa conversa foi muito importante, ademais porque
eu sabia que
Gato j& havia ido a Coroa Vermelha algumas vezes, e, segundo o préprio,
tomado, numa
festa, uma bebida chamada jurema

Ora, ninguém sem alguma relacdo de proximidade vai a uma festa
pataxd, mesmo
que no ambito doméstico, e toma uma bebida de uso e significado ritual;
h&d que se ter um
minimo de intimidade, ou com alguém que o estivesse acompanhando que,
esse sim,
deveria ter tal relacionamento. Mas eu quero chamar atencdo para o
seguinte: os pataxd
certamente seriam os parceiros dos “caboclos” de Vale Verde, sobretudo
porque
emprestariam sua forca simbdlica e politica a esses.

Mas qual (is) seria(m) afinal de contas o(s) motivo(s)
desencadeador (es) desse
movimento, ainda que o mesmo se desenhe tenuemente ? S&do varios. Sejam
eles referentes
a auto-estima ou a possivel melhoria que a presenca da FUNAI lhes
proporcionaria;
entretanto, ndo obstante esses se manterem, outro motivo é o apontado por
aqueles mais
proximos desse processo: a questdo da terra. E sobremaneira uma aposta no
futuro.

4.2. A terra: para uma pré-emergéncia étnica

Os nativos de Vale Verde se descobriram num impasse. Por um lado,
sem terras
para plantar, com o rio e a mata cada vez com ofertas mais escassas, sem
trabalho, com
dificuldades internas relacionadas ao consumo excessivo de &alcool,
percebendo uma certa
desestruturacdo organizacional quanto a familia e aos bons costumes, com
uma assisténcia
publica de baixa qualidade, enfim, com todos aqueles problemas que
procurei apontar no

inicio desse capitulo (4.1.). Mas também vislumbraram, por outro lado,
uma provavel
saida: “(re)transformar-se em aldeia”, “virar aldeia”. E é a respeito

disso que alguns
moradores estdo-se articulando.
*

Romenil, numa entrevista gravada, disse que o grande problema de
Vale Verde era
a falta de terra para trabalhar, a falta de posses fundidrias por parte
dos “caboclos”. Ele
acha que “procurar a FUNAI” é buscar apoio federal, é obter regalias que
certamente um
distrito rural de Porto Seguro n&o tem, como, por exemplo, “cuidar da
nossa proépria vida”,
isto é, ter uma autonomia administrativa na geréncia interna da
comunidade. E, também,
“ter mais oportunidade e incentivo pra nossas ag¢des”, numa alusdo ao
provavel papel de



parceiro (sic) que o érgdo tutor lhes proporcionaria. Em suma, “virar
aldeia”, para

Romenil, é mudar radicalmente o status em que se encontra Vale Verde,
conferindo aos

préprios “caboclos” um poder de decisdo que nunca tiveram.

O fato de ser um 6rgdo federal empresta um grande poder de seducdo a
FUNAT.

Para Romenil e outros, como Zé Oliveira, Cosme, Metddio e Gesu, serdo
mais faceis as

“remarcacdes de terra”, afinal, “para ser uma reserva tem que ter terra,
né”, argui Romenil.

Ele acredita que como presidente da cooperativa - investido que estéd de
um certo poder
simbdélico - poderad se envolver nessas discussdes, Jja que & um

representante da
comunidade. Ele diz que mesmo podendo encontrar “uma grande encrenca pela
frente”,
participaréd nesse processo, se a comunidade aceitar “virar aldeia”.
Quando perguntado
sobre qual seria um bom aliado para eles, nessa luta, disse-me
imediatamente: “os indios,
eu ndo tenho contato com eles ndo, sé tive com um tal Zé Indio (Caititu
Pataxd), mas eles
sdo importantes; eles podem ajudar, conhecem tudo, né” ?
Para ele, o que mais o marcou, quando crianca, e que agora é uma
espécie de
bandeira a ser empunhada, foi o fato de os “mais velhos” sempre referirem
a maior fartura
no tempo deles, mais cacga, mais pesca, muita rocga: “mudou tudo, se a
gente fosse aldeia
ninguém mexia assim com a gente ndo; com o indio é mais dificil; mas a
gente n&o tinha
organizacdo”. E é justamente a “organizacdo” o principal empecilho a
busca dos direitos
indigenas através da FUNAI.
Pude verificar que héd pequenas disputas de prestigio e jogos de
poder entre
determinadas pessoas que ocupam papéis estratégicos na comunidade . Essas
pessoas sao
justamente aquelas mais inclinadas a discussdo em torno da chamada
emergéncia étnica.
Elas, de um modo implicito, tém um séquito que lhes confere destaque e
prestigio, e muitas
vezes ndo participam, juntas, de um mesmo festejo ou reunido social.
Gato, por exemplo, no papel de administrador de Vale Verde, tem
seus aliados, mas
também hé& aqueles que ndo gostam de seu trabalho. O mesmo ocorre com
Romenil, nesse
caso, na figura de dirigente do culto catbdélico. A vigilédncia e a cobranca
social que sobre
eles recai é grande, e os dois, de forma polida e sem confrontos diretos,
sempre encontram
uma maneira de apontar o outro como um mal administrador ou uma pessoa
com conduta
inadequada.
Quando Romenil bebe além da conta, e comete determinados deslizes
de



comportamento, logo Gato, ou alguém que o apoia, Oou mesmo uma pessoa Jque
veja 1sso
como um comportamento inadequado a um presidente de cooperativa,
encarrega-se de
tornar ainda mais publico o fato, fazendo ilacdes e associacdes
detratoras. Quando alguma
coisa estd errada na comunidade - uma falta de &agua, a falta de merenda
escolar -, Gato é
logo responsabilizado. Tratam-se bem, contudo.

Quando Gato diz que ndo fica bem beber ou utilizar qualquer
“alterador de
consciéncia”, ele estd marcando uma diferenca em relacdo a uma lideranca
que assim
procede. Quando Romenil organizou as contas da cooperativa e conseguiu o
C.G.C.
(Cadastro Geral de Contribuintes), além de outras importantes
providéncias, e disse que
“quando a pessoa quer mudar alguma coisa, muda; é melhor que ficar soé
falando e nao
fazer nada”, ele se referia a uma administracdo apatica, segundo sua
avaliacédo.

Insisto nessa polarizacdo por um motivo muito simples: sdo os
dois mais cotados
para liderar - ou “tomar a frente”, como dizem - um processo de didlogo
politico com a
constelacdo de atores que compde o fendbmeno da etnicidade. Romenil,
entretanto, em que
pese sua arglcia e juventude, sua capacidade de trabalho e sua boa
vontade para com a
comunidade, tem encontrado restric¢des por parte da populacdo a tornar-se
uma lideranca
efetiva. Aqueles que acreditam em seu trabalho, e ndo sdo poucos, duvidam
que ele possa
aglutinar forgas para uma empreitada desse porte.

Quando me refiro a essas restric¢des, gostaria que ficasse bem
claro que ndo ha uma
discussé&o aberta sobre quem serd a lideranca, ou mesmo sobre o processo
de emergéncia
étnica, estou apenas sugerindo certas hipdbdteses com base no que pude
observar sobre as
duas mais expressivas posic¢des sbdcio-politicas do lugar. Embora entre as
duas figuras que
ocupam tais posicgdes realmente haja uma certa disputa subliminar.
Se Romenil organiza a festa de natal, Gato, filho e esposa néo
participam, se Gato
toca atabaque na “esmola” de S&o Benedito, o outro ndo se apresenta nas
comemoracoes.
Quando um deles supostamente comete um ato impréprio ou uma falha em suas
funcdes,
logo o outro - assim como o restante dos interessados - encarrega-se,
como ja& salientado,
de tornar ainda mais visivel o ocorrido. Comecei a perceber, por exemplo,
que eu mesmo
era alvo de constantes encontros ocasionais cujo tema era a administracdo
de um, a
conduta de outro.

Gato tomou uma iniciativa das mais importantes quanto ao que se
carateriza como



uma pré-emergéncia étnica. Certo dia, chegou na casa em que eu me alojava
e disse que
um senhor de nome Jobim gostaria de conversar comigo, isso no dia 13 de
dezembro. Ele
gostaria de conhecer um pouco mais sobre meu trabalho de pesquisa;
concordei
imediatamente e aguardava ansioso o encontro, embora ainda ndo tivesse
ouvido falar
desse sujeito, poils, mesmo Gato, que eu Jja conhecia, nunca teve uma
aproximacdo a ponto
de me abordar, e me acordar em casa.

No dia seguinte, recebi-os, a tarde. Jobim, aparentando uns 60 e
poucos anos, quase
ndo falava, e eu me sentia observado e sondado por ele, posto que me
fitava sem parar.
Resolvi tomar a iniciativa e perguntar sobre seu interesse na pesquisa,
de modo ndo apenas
a quebrar a monotonia e a falta de objetividade da palestra, mas de a
direcionar para os
meus interesses. Ele queria saber como eu estava me saindo, se havia
descoberto muitas
histérias, etc.; percebi que eu mesmo deveria tomar a dianteira e sugerir
o0 tema que nos
interessava: perguntei se j& tinha ouvido falar da légua em quadra.
Pronto, disse a palavra-
chave; descortinaram-se os interesses.

Jobim me disse que o “patriménio dos indios” foi medido h& uns 12
ou 15 anos
pelos engenheiros do Projeto Vale Verde. Segundo ele e Gato, talvez por
isso os 6rgdos
encarregados tenham mudado a &rea inicialmente demarcada para o
assentamento rural,
haja visto que englobaria o “quadrado” e adjacéncias. A partir de entdo a
conversa entrou
numa maior sintonia: nossos interesses convergiam. Eu queria saber suas
opinides sobre o
tal “patrimbénio”, sobre a légua em quadra, sobre “virar aldeia”, e tudo o
mais que estivesse
relacionado a isso; eles também queriam saber como minha pesquisa poderia
ajudéa-los se
eles investissem na idéia de Vale Verde ser uma aldeia. Mais que isso,
meu papel como
pesquisador transformava-se, também, no de um potencial aliado.

Eles fizeram uma referéncia a ANAI-Ba. e eu, que ndo podia mentir
para ser
“neutro”, disse-lhes que ndo apenas conhecia a diretoria, como era uma
espécie de
“colaborador”. A possibilidade de ser um parceiro facultou-me maior
acesso as suas idéias
quanto ao tema, mas também jogava com as questdes da objetividade e
neutralidade
cientificas. A situacdo, que poderia ensejar uma certa ambigiiidade, um
constrangimento
ético ou um deslize na posicdo de etnbébgrafo, terminou por ser das mais
frutiferas e
benéficas, creio que para todos.

Um leitor mais apressado poderia pensar que meu papel seria o de
um incentivador,



ou ainda de uma “eminéncia parda”; j& houve quem dissesse que
antropbélogos “inventam
indios”... Devo apenas salientar que as motivacdes para tal empreitada
étnica e politica ja
se encontravam postas muito antes de minha presenca. Ndo quero dizer que
ndo héa
nenhuma influéncia de minha parte, eu prefiro dizer que h& um encontro de
interesses. Mas
desde o primeiro instante estava bem claro e definido o papel de cada um;
o meu, diga-se
de passagem, até o momento, foi muito mais o de interlocutor atento que o
de informante.

Mas voltando. Apds a conversa, que no mais girou em torno de
hédbitos e costumes
alimentares, festas e parentesco, sem contar a questdo da terra, os
visitantes foram
embora, ndo sem Jobim convidar-me para uma nova conversa, desta vez em
sua roca. Ao
despedir-se, Gato falou: - “Wamos tentar correr atréds; é duro, eu sei,
mas vamos procurar
ver como é pra endireitar tudo; virar aldeia, ver a FUNAI, e quem mais
puder ajudar”. Foi a
partir desse dia que o desenho politico comecgou a apresentar seus
contornos de forma
menos imprecisa. O que era uma conversa fracionada, comecava a tornar-se
mais objetiva e
concreta.

Gato estava muito disposto a conversar com alguns pataxd,
especialmente com Ipé,
de quem ele j& ouvira falar, e soube gque eu o conhecia. Noutra
oportunidade perguntei a
Gato se achava que os pataxd teriam algum interesse nessa questédo da
“aldeia Vale Verde”,
como ele se referia, em tom de brincadeira. Ele simplesmente me disse: -
“Sim, eu acho
que reforca pra eles, né” ? Ou seja, confere aos pataxd maior poder de
barganha politica e
alarga sua efetiva capacidade para o jogo social. Na verdade, dizia Gato,
“se a gente fosse
aldeia pataxdé também, aumentava a area com os pataxd, né; ja pensou
quantas aldeias de
pataxd ndo teria sbé em Porto Seguro” ?

Entretanto, mais uma vez o tema da “desunido de Vale Verde” era
suscitado, dessa
vez pelo prdéprio Gato. Ele sabia que encontraria resisténcias de todo
tipo, desde o mais
completo desinteresse até ao seu extremo oposto, isto &, pessoas querendo
liderar o
processo “sé pra aparecer e ganhar com isso”. Ele fez referéncia a Cosme
e a Romenil. O
primeiro j& havia procurado a FUNAI, had alguns anos, cOm OS mesmos
objetivos, e tentou
ser vereador por duas vezes, sem sucesso em todas as invectivas. Romenil,
que estava
interessado nesse processo, mas que ndo havia dado, até entdo, nenhum
passo concreto,
tentaria ser vereador nas préximas eleigdes, e admitiu para mim que ser
presidente da



cooperativa, secretdrio da associacdo de moradores, dirigente do culto
catdélico e fundador
do time de futebol (que é “registrado”), o ajudaria bastante. Cosme e
Romenil s&o da
mesma familia, os Oliveira.
“Passar de casa em casa” era a primeira estratégia vislumbrada
por Gato, no intuito
de cooptar a populacdo e fazé-la entender a importancia desse ato
politico. O que era
bastante dificil, porque, segundo ele, sempre essas iniciativas eram
rechacadas, “as pessoas
daqui s&o muito acomodadas”, disse-me. O mesmo havia me dito Gesu, outro
interessado
nesse processo, que, provavelmente, estava a par de minha conversa com
Gato e Jobim, a
julgar pela forma como me indagou sobre o que eu achava de Vale Verde
tornar-se aldeia.
Ele me disse que se uma pessoa “tomasse a frente dessa coisa”, talvez o
processo realmente
desse certo, “mas aqui ninguém faz nada a ndo ser pra si mesmo”. Sem
davida, a
instauracdo de um processo de emergéncia étnica envolve as mais variadas
“costuras
sociais”, principalmente do ponto de vista de sua organizacdo inicial.
Algumas pessoas, como Zé Oliveira e Jodo da Palma, quando
perguntadas sobre sua
opinid&o sobre a questdo , mostraram-se interessadas, embora as motivacdes
sejam as mais
variadas. Zé Oliveira acha que, sendo Vale Verde uma aldeia, o turismo se
interessaria
mais, seja pelas “festas de tradicdo”, seja pela beleza do lugar, o que
terminaria gerando
pousadas e restaurantes e, conseqglientemente, maior fluxo monetdrio para a
comunidade.
Jodo da Palma, pequeno produtor, pai de seis filhos, pensava
principalmente nas terras que
poderiam usufruir ele e sua prole. Alguns jovens com quem conversei
mostraram-se
indiferentes ou reticentes, mas houve quem, como Mauricio e Romano, se
mostrasse
interessado. Mas reinava uma grande daivida: e os fazendeiros e as
empresas sairiam das
terras do patrimbébnio ?
Essa era a principal questdo enfocada. Gesu disse que eles ndo
teriam como pagar
um bom advogado, ndo tém “recibo” das terras e muitos “caboclos” a
venderam e
“assinaram papel”. Sem contar que a fazenda Nova América, vizinha ao
“quadrado” cerca
de 600 metros, pertence a Jaime, um ex-vereador - eleito basicamente pela
comunidade -
que mantém estreitas relacdes de dependéncia e amizade com varias pessoas
da
comunidade. Ele cede o carro quando alguém estd doente, empresta
dinheiro, as vezes traz
a merenda escolar, etc.; e, por coincidéncia ou n&do, o marco de ferro da
demarcacédo da



légua em quadra estd justamente em suas (sic) terras. Esse marco é o
unico que existe com
certeza, porque os outros trés - o do rio, o da mata e o da localidade
enche-maré -, foram
apenas identificados, mas ndo se sabe se ainda estdo erguidos.

O préprio Jobim observou outro provavel débice a presenca da FUNAI
na cogitada
“aldeia de Vale Verde”: o alambique. Segundo eles, a FUNAI ndo permite a
venda de
cachaca nas aldeias, muito menos consentiria o seu fabrico. E o
alambique, bem como a
casa de farinheira, absorve parte consideravel da m&o-de-obra local, na
exata medida em
que gera renda para aqueles que dela se utilizam. Devo lembrar que sendo
Romenil o
presidente da cooperativa, e caso esse fator seja realmente observado,
haveréa
constrangimentos reais que tornardo ainda mais dificeis as discussodes
politicas, quer
internas, quer com os futuros interlocutores oficiais. Gato, quando 1lhe
coloquei essa
questdo, disse-me: - “A FUNAI pode nd&o gostar de cachaca, mas caboclo
gosta; a gente vai
dar um jeito”. Acenando ndo apenas para as provaveis negociacdes e para
as possibilidades
de contornar problemas, mas, também, para a efetiva concretizacédo do
evento, ele
demonstra, igualmente, uma certa nog¢do dos possiveis empecilhos e
obstédculos que possam
surgir.

Mas sem davida a principal dificuldade para a instauracdo desse
processo é de
ordem interna. Pude perceber nos discursos gque ouvi, mesmo quando as
pessoas ndo diziam
objetivamente isso, que a emergéncia étnica depende de uma lideranca, ou,
pelo menos,
alguém que se incumba de “tomar a frente”, de levar adiante a idéia e
encarregar-se dos
seus provaveils 6nus, quaisquer que sejam. HA& muita reticéncia, davida e
parcimdénia
pairando na localidade, quando o assunto é “buscar as terras do
patrimbénio, virar aldeia”. E
esse tem sido o tema de ordem, mesmo depois de minha saida do campo, em
26 de
dezembro de 1997, conforme os constantes contatos telefdnicos que ainda
mantenho (e
manterei com parcela da populacdo).

No dia 21 de dezembro fomos, eu e Gato, a casa/roca de Jobim, que
fica na
localidade conhecida por Engenho Velho. Ao redor de sua casa ha, pelo
menos, mais umas
cinco ou seis, de filhos e parentes mais prdéximos. A conversa com Jobim
comecgou amena,
em meio a agua de cbco, galinhas, cédes, pequenos macaguinhos e um tucano,
sob uma
frondosa &rvore. Aos poucos retomdvamos O tema que nos interessava e que
nos trouxera
ali: a terra do patrimbnio.



Dentre outras coisas, soube, através de Jobim, que a invasé&o das
terras que
compdem a légua em quadro, comecgaram, de forma sistemdatica, entre 1955 e
1960. A
empresa BraHolanda foi ocupando glebas consideraveis da mata, cercando-as
com arame
farpado, estacas e homens armados. O mesmo processo de ocupagcdo ocorreu
com as Aareas
que hoje sdo apenas pastagens, quer por instalacdo deliberada dos atuais
proprietarios
rurais, quer mediante a compra de pequenas posses, pelos mesmos. Num
determinado
momento, ja préximo ao fim dessas conversacgdes, Jobim disse claramente
que “iria
procurar a FUNAI”, ou seja, iniciar, oficialmente, a retomada do controle
sobre as terras de
Vale Verde por parte de sua populacdao.

Achei interessante o didatismo deles dois, Jobim e Gato, que
chegaram a esbocgar
uma espécie de plano de acdo, o qual, pude anotar, com o consentimento
deles; apresento-o

abaixo:

a) “reunir o povo; conversar e articular, se precisar, tirar algumas
comissdes para ir a

Salvador;

b) medir a terra;
c) manter Marcio em contato”.

Mas alguns provaveis impedimentos também foram suscitados e
arrolados, dentre
eles, mais uma vez, o tema da “desunido do povo”. Havia, também, davidas
sobre como
ficaria a situacdo de “caboclos” que possuem terra no “patrimbénio”, como
Bebé do
Alambique, Onildo e o préprio Jobim. Como eu realmente ndo detinha
informacdes sobre
essa questdo, optei por esquivar-me e ndo me comprometer. Uma coisa era
clara: Gato
passava a ser uma iminente lideranca, pois contava com o apoio
incondicional de Jobim,
chefe de uma familia extensa, os Benfica. Assim como dispunha de “carta
branca” de
pessoas como Gesu Patativa e seu filho Raul Patativa, e de outras
influéncias significativas
e respeitdveis. Como se isso n&do bastasse, as negociacdes que Gato
empreenderia mais
tarde visavam aquelas pessoas que sabidamente influenciariam nesse
processo, sobretudo
dando-lhe uma espécie de aval e passaporte politicos.

Na volta para o “quadrado”, a medida que subiamos uma imensa
ladeira, Gato
continuou a conversar sobre o tema da FUNAI/aldeia Vale Verde e a revelar
suas
aspiracdes. Deu a entender que ele estaria na situacdo de melhor liderar
o movimento do
que qualquer outra pessoa, porque ndo mantinha vinculos com os hippies ou
com 0Os
fazendeiros, por exemplo. Disse-me que se fosse preciso ele iria a
qualquer lugar para tratar



do assunto, que “tomaria a frente”, se as pessoas o escolhessem para
“encabecar” a
questdo. Concluiu exclamando: - “Wamos mexer pra virar aldeia”! O
movimento de pré-
emergéncia étnica estava, entdo, se desenhando com maior nitidez; havia-
se iniciado, pois.

E depois desse dia a comunidade, enquanto se preparava para o
natal, ia exercitando
os liames da micropolitica. De uma forma ou de outra estava instaurado o
processo, Gato e
outros interessados mantinham conversas reservadas, mas oS ecos do
processo politico que
estava por emergir soavam aos ouvidos mais atentos, embora de uma maneira
ainda
sussurrante, débil e dispersa. Entende-se: um passo politico na histéria
dos indios da Bahia,
protagonizado pelos mesmos, ndo se faz por decreto !

5. A guisa de concluséo

A partir das injuncdes aqui suscitadas é possivel depreender uma
série de questodes.
No entanto, suponho que de um modo ou de outro, o corpo monografico se
encarregou de
sugerir, evocar e interpretar, minimamente, as mesmas. Suponho, também,
que o leitor
deva ter tirado suas probprias conclusdes. Portanto, ndo procederei a um
arremate, a um
enlace final nos moldes mais convencionais. Proponho-me, pois, a uma
tarefa menos &rdua,
porquanto mais condizente aos propdsitos tedricos e metodoldbgicos que
arrolei
anteriormente. Assim, proponho-me simplesmente a especular sobre alguns
fatores que sao
pertinentes a interpretacdo dos fatos aqui apresentados.

De modo algum me estou eximindo de quaisquer responsabilidades ou
erros, Como
se isso fosse possivel tratando-se de um tema tdo relacional e
envolvente.
*

Varias foram as categorias, classificacdes e invencdes culturais
aqui arroladas.
Sangue, nome de familia e racga/etnia definem, por assim dizer, o plano do
parentesco, que
pode se dar, como é sabido, quer pela consangliinidade, quer por um outro
dominio mais
propriamente simbdlico. Caboclo, caboclo mesmo, ‘indio’, dentre outras,
foram utilizadas
para marcar uma alteridade. Terra, trabalho e tradigdo foram
constantemente evocadas,
como a sugerir um pertencimento diferenciado quanto a realidade dessa
formacdo social.
Memdéria social, mitos e histdédrias orais igualmente participaram,
incisivamente, desse
processo. Mas o gque se pode realmente depreender dessas construcgdes, do
ponto de vista da
organizacdo politica de um grupo étnico em vias de mobilizacédo ?



Talvez nada. Pode-se, contudo, observar o arranjo que todas elas
operam entre si - e
me parece que foil essa minha intencdo, ao menos como prerrogativa para
uma monografia
que se arvora situacional e organizacional, tanto gquanto um mero
apontamento etnogréafico
da realidade empirica observada. Um primeiro olhar sobre uma configuracéao
social que me
parece contribuir aos estudos sobre indios da Bahia, na medida em que
chama atencdo - e
se trata apenas disso - para aspectos relevantes desses grupos, quer pela
sua situacéo
estrutural, quer pela sua posicdo numa area pouco contemplada por
etnografias: o extremo
sul baiano. Essas construcgdes, acima esbocadas, pois, visam tdo somente
informar o
eventual publico leitor acerca de todas essas questdes.

Entretanto, e por isso mesmo, é possivel aventar algumas
hipdéteses quanto ao
processo de pré-emergéncia étnica que se esboca em Vale Verde. Ele é por
definicéo
ambiguo, como ¢ igualmente ambigua e hibrida a condicdo de seus
protagonistas. O terreno
da etnicidade é, por definic&o, processual e escorregadio. O da pré-
emergéncia étnica,
talvez com menos elementos a serem considerados, ndo o é menos movedico e
impreciso: e
foi o que tentei demonstrar.

A prépria condicdo de “caboclo” enseja toda sorte de arranjos
identitédrios, ora se é
‘indio’, ora se é ‘espirito’, ora se é ‘caboclo-indio’. Entretanto, como
ja foi dito, em que
pese a riqueza de suas possibilidades heuristicas, radica um fato
estrutural bésico: a
representacdo do ser indio. Os habitantes de Vale Verde s&o indios, pois.
E quem estéa
dizendo isso n&do é um aspirante a antropdlogo, s&o os probdprios
habitantes, suas histérias,
seus mitos, suas tradicdes, suas festas, seus hdbitos alimentares, etc.;
quem estéd depondo a
esse favor s&o as representagdes coletivas e as classificag¢des sociais
vigentes na localidade
e na regido a qual estéd reportada.

Procurei focalizar a dita comunidade enquanto um sistema social
cujos espacos séo
diversificados, entretanto, complementares e largamente articulados entre
si. Como diz
Woortmann (1983: 164), o sitio camponés - mas também o indigena - é um
sistema que se
reorganiza através do tempo como resposta ao processo histdrico de
expansdo da
propriedade pecuarista. Ao acrescentaria que se organiza, também, frente
a toda sorte de
esbulhos e acintes, sejam eles de ordem ecoldbgica, étnica e cultural,
invariavelmente frutos
de um sistema interétnico marcadamente assimétrico.

Desse modo, parece-me que a proposta de emergéncia étnica em Vale
Verde, se



levada adiante, pode muito bem ser caracterizada como uma proposta de
reorganizacdo
sbébcio-politica. Face a um momento que pode ser descrito como um gap na
histéria desses
povos etnicamente diferenciados, em que suas forcas sociais pareciam
estar totalmente
desbaratadas, os indios buscam soerguer-se frente ao impacto das
agressdes sofridas pela
sociedade envolvente: a emergéncia étnica de tantos povos localizados na
Bahia assim
testemunha . O grupo étnico que se auto-denomina “caboclos de Vale Verde”
é, de
alguma forma, mais um capitulo recente nessa histéria da presenca dos
indios no Brasil.

Quanto a Vale Verde, suponho que a mudanca de certos habitus e a
intrusdo, perda
e venda de seus territdérios, sobrepdem-se outros fatores de cunho mais
acentuadamente
pragmaticos. Vislumbram-se certas ‘melhorias’ quanto a aposentadoria, o
incremento de
renda e capital através de um sonhado turismo, ganhos pessoais na
politica partidaria,
dentre outras coisas. Entretanto, ndo obstante a explicita presencga
desses elementos, nao se
pode dizer dos “caboclos” aqui estudados que sejam, ou estejam para ser,
um grupo
politico formado apenas e sobretudo com vistas a um pragmatismo estrito.
H& que se olhar
de um angulo menos imediatista, e, assim, atentar para outra ordem de
fatores: ha uma
espécie de overlap entre contetdos subjetivos e objetivos.

Ao isolar a ‘terra’, a légua em quadra, como o principal motivo
desse inicio de
didlogo em torno de uma provavel etnicidade, quis chamar atencdo para o
que ela
representa em termos identitédrios, sem prejuizo para seu valor como meio
de trabalho e
reproducdo. Esse territdério é tanto um espaco ecoldgica e economicamente
definido, como
é, também, uma relacdo entre os homens. A territorialidade é, portanto,
um principio
orientador, definidor e aferidor das redes de solidariedade que vigem num
dado espaco
social. Enseja relacgdes inter e intra-tempos, mitica e histdérica a um sb
tempo. Nesse
sentido, recuperar a ‘terra do patrimbénio’ é suscitar a possibilidade de
0s seus envolvidos
nesse processo politico serem atores de sua prépria histéria.

Se olharmos para a histdéria com lentes de maior alcance, talvez
possamos perceber
que a etnicidade, guardadas as suas peculiaridades e mantendo sua
estrutura, é a tentativa
de compreender as novas investidas dos povos indios, no que tange a sua
manutencdao no
cendrio politico e cultural de uma terra que virou nacdo. Esses grupos
certamente Jja
lutaram por sua sobrevivéncia bioldgica e cultural, antes e durante a
colonizacdo e, talvez,



como sugere o professor Edwin Reesink, Jj& tenham elaborado uma
‘emergéncia étnica’. Se
assim fosse entendida, a emergéncia étnica atual, ou a etnogénese ou a
ressurgéncia étnica,
como queiram, seria melhor entendida como re-emergéncia étnica.

Deixando de lado esses debates, o certo é que, O processo que
visa alterar uma
determinada situacédo sbécio-politica e étnica prejudicial aos indios, é um
capitulo da
histéria desses préprios, como o é do Brasil como um todo. A etnicidade,
pré-etnicidade ou
etnicidade potencial corresponde a uma estrutura de longa duracdo que tem
os indios como
objetos. Procurei, ao isolar as caracteristicas desse jogo, chamar
atencdo para a continuacgéo
de uma ordem de eventos que se sucede no tempo e no espaco, e gque enseja
o patrimbénio
dos indios, isto é, as imbricag¢des de cunho social, cultural e politico
al presentes. Mas o
patriménio dos indios também pode ser visto de uma perspectiva
sincrdnica, igualmente
retomando, noutros termos, aquelas imbricacdes. O sentido do jogo que
espero ter
esbocado em suas linhas gerais é esse.

Post Scriptum

Soube através de Celina David, pesquisadora entre os pataxd de
Coroa Vermelha
(Santa Cruz Cabralia - Ba.), que Silvino, conhecido como Ipé Pataxd, foi
a Vale Verde no
dia 8 de fevereiro de 1998. Ele subiu o rio de Porto Seguro até a fazenda
Santo Amaro,
local onde teria sido um aldeamento Jjesuitico hombénimo e onde foi
realizada uma
ocupacdo por esses indios, que resultou frustrada. L&, passou a procurar
por parentes
“desaldeados” ou familia com ascendéncia pataxdé. De Santo Amaro em diante
seguiu a pé
em direcdo a Vale Verde. Encontrou-se com Ricardo, um irmdo de Maria
José, o qual, por
sua vez, disse ter parentes pataxd. Foram juntos a Vale Verde.

Ipé encontrou-se com Maria José, e ambos se identificaram como
“amigos de
Marcio”. Juntos foram ao “quadrado”, e, coincidéncia ou ndo, encontraram
com Gato.
Conversaram sobre questdes ligadas a Santo Amaro e, como era de se
esperar, a
emergéncia étnica de Vale Verde. Gato sentiu a necessidade de que Ipé
“falasse” aos
moradores de Vale Verde sobre essas ‘questdes’, o que foi logo aceito
pelo indio pataxb.
Conversaram, dentre outras coisas, sobre a légua em quadra, e oOs
provaveis 6000 m2 de
terra indigena que seria o espag¢o entre cada um dos marcos. Ao retornar a
Coroa, Ipé
manteve conversas com Celina, pedindo-lhe que rapidamente me pusesse a
par de tudo.



Segundo ela, Ipé havia dito que n&o sabia se os valeverdenses
eram pataxd, poderia
ser “uma mistura de tribos”, mas que “tem sangue de indio nessa terra
tem”. “Indio mais
branco, cabelo bom, de indio, mas amarelado alguns; cara bem larga, olhos
apertados,
rasgados igual ao pataxd mesmo”, continuou Ipé. Disse ainda que os filhos
de Maria José,
Cosme e Damido, seriam pataxd, por serem baixinhos, “moreno cor de
canela”, bem forte,
“barbinha” rala, olhos pretos e puxados. E concluiu: “sé falta aquele
grupo aceitar ser
aldeia” !

Aproveitou para me dizer, a pedido de Gato, que eu procurasse
informacdes com a
FUNAI a respeito de Vale Verde. Logo depois do carnaval, enquanto eu
ainda finalizava
essa monografia, liguei para Gato. Ele me confirmou toda a histéria,
dizendo que “o
pessoal aqui ficou mais interessado depois que Silvino teve aqui, a gente
marcou uma
reunido para Silvino falar com todo mundo sobre o negbdcio da aldeia;
parece que vai”.

Desnecessario dizer mais alguma coisa.
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Fontes Manuscritas

(Todas os Macos citados pertencem ao APEB - Arquivo Publico do Estado da
Bahia)

M1462 - Presidéncia da Provincia - Governo - Cédmara de Vila Verde - Secéo
Colonial e
Provincial (1829 - 1888).

M2545 - Juizes - Porto Seguro - Secdo Colonial e Provincial (1878 -
1889).
M2646 - Presidente da Provincia - Série Judicidrio - Juizes Vila Verde -

Secdo Colonial e
Provincial (1839 - 1887).

M4611 - Agricultura - Colonial e Provincial (1842 - 1851).

(...) “os Orphdos desta Villa de nenhuma cautella persisdo do Juiz pois
g’ gdo. seus Pays morrem tudo levao
consigo pois os bens g’ possuem e deixdo é o dia e a morte (...) sé
intendem de sua de minuta plantacdo (...)”.
Do Juiz Municipal de Vila Verde ao Presidente da Provincia, em 20/03/1855
(M2646) .

Para maiores esclarecimentos ver SEPLANTEC/CAR (1981) e CEPED (1981).

Devo reconhecer que, quanto ao estudo do parentesco, é necessario um
maior aprofundamento. Acredito que
seja, 1inclusive, pelas suas peculiaridades, tema para uma outra
monografia.

Manoel e Valnice (Nice) sdo os pais de Romenil, que, por sua vez, €&
primo-irm&o de Edicassia portanto.

Quando estive em Trancoso, em dezembro de 1997, juntamente com Urénia,
perguntamos a um sujeito que
servia refeig¢des num restaurante se ele era pataxd; ele parou por alguns
segundos, fitou-nos e disse: “Eu sou
daqui mesmo”.

Dois nativos do aldeamento de Santana, moradores atuails em Pindorama
perguntaram-me se meu interesse



por eles era pra ajudar a trazer a terra da gente de volta. Outro ainda
disse que “se o pessoal de Vale Verde
quisesse buscar o patriménio de volta eu ajudava, tenho experiéncia
nisso”.

S&o0 mais dois locais, em Porto Seguro, referidos como morada de
caboclos. Quatinga, prdéxima a Vera Cruz,
abrigou atuais moradores de Vale Verde, ao mesmo tempo parentes dos
caboclos de Santana.

Foi uma revolta gque ocorreu na aldeia de Barra Velha em 1951, iniciada
por dois “brancos”, supostamente
funciondrios publicos federais, ou algo que o valha. Reprimiram-na
violentamente, a ponto de, além da
didspora, ser quase impossivel ouvir comentdrios sobre o fato entre os
indios, tal foi o trauma que se lhes
assomou, e assoma.

Confesso que por duas vezes me indaguei sobre a mencdo a jurema,
espécie vegetal tipica de regides &aridas,
como as do sertdo baiano e nordestino. Primeiramente, quando da misica
lembrada e cantada por Maria José,
e, agora, com a ingestdo da bebida hombénima feita a partir da proépria.

Falo de pessoas e ndo de sub-grupos ou da comunidade por considerar,
como o fez Santos (1997) face aos
Xakriabd, que sdo elas que tendem a fazer de suas vidas um ‘fato social’,
isto é, confundir sua trajetdéria com a
da prépria organizacdo politica haciendo.

Dentre elas a de S&o Sebastido, em 20 de janeiro, momento em que vao ao
mato cortar trés grandes troncos
para servir de mastro as bandeiras do principal homenageado, mas também
as de Nossa Senhora do Roséario e
Sdo Bras. Disseram-me, por telefone, que a festa foi muito bonita. Ela
consiste em varios homens empunharem
o tal mastro e adentrar de casa em casa com O mesmo, ao som de cancdes,
zabumbas, tridngulos, pandeiros e
atabaques, tal como ocorre, por exemplo, entre os Kaimbé de Massacaré
(cf. Souza, 1995).

A partir da conversa com Jobim e Gato, passei a direcionar minhas
perguntas - sem questionarios ou
roteiros, contudo - , no intuito de obter a opinido de certas pessoas
sobre a questdo. Fiqueil surpreso ao
verificar como a maioria das pessoas se mostrava disposta a falar sobre o
tema, ao tempo em que sempre
perguntavam o que eu achava.

Esse local, “enche-maré”, estd situado onde hoje é a fazenda de Daniel,
que também ocupa parte do
territédrio que supostamente teria sido o aldeamento e povoacdo de Santana
(aquela dos provaveis pataxd
residentes em Pindorama). Daniel mantém boas relagdes com alguns
habitantes de Vale Verde, dentre eles
Romenil.

Ver, para uma comparacdo acerca da distribuicdo indigena no tempo e no
espaco, a seqiéncia de mapas no
anexo 4. Atente-se para a quantidade de grupos étnicos, desde o século
passado, até aos momentos atuais; ter-
se-4, assim, uma idéia da etnicidade na Bahia.
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ANEXOS

Anexo 1: Tracado dos antigos aldeamentos jesuiticos de Massarandupid e
Santarém.
Fonte: Arquivo Histdérico Ultramarino, Portugal. Arquivos do PINEB.

Anexo 2: a) Mapa Geoldgico

b) Mapa Geomorfoldgico

c) Mapa Pedoldégico

d) Mapa de Vegetagdo e Uso do Solo
Fonte: TECSAN (s/d).

Anexo 3: Mapas da Bahia e Porto Seguro (destaque).
Fonte: TECSAN (s/d).

Anexo 4: a) Mapa dos Aldeamentos Indigenas da Bahia entre 1850 e 1882
b) Mapa dos Povos Indigenas da Bahia em 1985
c) Mapa dos Indigenas da Bahia em 1995
Fontes: Dbéria (1988), para os mapas a e b;
Catdlogo da Exposicdo “Indios na Bahia” (ANAI-BA), para o mapa c.



