Clio e os filhos do Sol

Raimundo Nonato Gomes dos Santos”

Enquanto o historiador das idéias esbo¢a a filiagdo
do pensamento formal, de um filésofo para outro, o
historiador etnogrdfico estuda a maneira como as
pessoas comuns entendiam o mundo. Tenta descobrir
sua cosmologia, mostrar como organizavam a
realidade em suas mentes ¢ a expressavam em seu
comportamento. Ndo tenta transformar em filésofo o
homem comum, mas ver como a vida comum exigia
uma estratégia.

Robert Darnton

O artigo que apresentamos traduz o nosso anseio ao depararmos com o campo de
pesquisa. Podemos dizer que sdo indagagdes de carater tedrico-metodoldgico que
comegam a esbogar o horizonte que, a priori, pensamos penetrar ao desenvolver a
pesquisa, entdo intitulada de: “Filhos do sol e o0 novo eldorado: a sociedade nio-indigena
no imaginario do povo Macuxi. Trata-se, portanto de especulagdes, conjecturas originarias
de leituras dispersas e muita cogitagdo. Entretanto, acreditamos serem importantes como
exercicio das idéias quando tencionamos entender e apreender a realidade social.

Ao refletirmos sobre os Macuxi enquanto objeto de pesquisa e sujeitos de sua
propria histdria, observamos que eles aparecem na historiografia quase sempre atrelados a
um projeto mais amplo, sua histéria € quase sempre a historia de episddios envolvendo
governos, militares, religiosos, questdo de fronteiras, onde este grupo passa a ter um
carater secundario nos enredos.

Movidos pelo anseio acima citado e pelo desejo de produzir uma histéria que
contemple os grupos populares, procuramos, no texto que segue, relacionar o grupo
macuxi. indios do nordeste do Estado de Roraima, com a cultura popular e levantamos
alguns motivos que consideramos fatores de exclusdo dos grupos populares enquanto
sujeitos de suas historias. Observamos, ainda, que a luta pela existéncia nfo tem espago-
definido de atuagdo, da-se em todos os niveis das praticas e experiéncias vividas, onde
atos triviais do cotidiano se tornam simbolos de resisténcia.

“Professor do Departamenrto de Histéria da UFRR.
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Duas concepgdes estdo presentes em o todo trabalho: a primeira pensa os grupos
populares enquanto sujeitos de suas histdrias e a segunda compreende que qualquer que
scja o grupo, dispde de experiéncias expecificas e, enquanto tais, enriquecedoras de nossa
visao de mundo.

Observa Chartier que desde a década de 1980 a produgdo historiografica vem
perdendo suas certezas mais sagradas. Os paradigmas dominantes tomados do
cstruturalismo bem como o uso confiante na quantificagio dio lugar a abordagens
antropoldgicas, sociologicas, onde “o olhar se desviou das regras impostas para a sua
aplicagdo inventivas, das condutas forgadas para as decisdes permitidas pelos recursos de
cada um: seu poder social, seu poder econdmico, seu acesso a informagio”. 1

Em outro trabalho, Chartier coloca como uma das novas tomadas de consciéncia
do historiador a “de que as diferenciagdes sociais ndo podem ser pensadas apenas em
tcrmo de fortuna ou de dignidade mas que sio produzidas pelos distanciamentos
culturais”. Portanto, conforme este autor, as diferenciagdes sociais devem ser
compreendidas também como partilha desigual das competéncias culturais, tais como ler e
escrever; dos bens culturais, como o livro; e das praticas culturais, tais como atitudes face
A vidas ou a morte.2

Neste contexto, surge a cultura popular como um objeto privilegiado dos
historiadores das mentalidades e da histéria cultural. Entretanto, a categoria popular
suscitou uma série de debates, especialmente, no que diz respeito a sua delimitagdo, haja
vista que esta implica em oposigdes do tipo: erudito/popular, elite/povo, classe
dominante/classe subalterna.

Ginzburg, depois de analisar algumas interpretagdes, chega a conclusio de que “¢
bem mais frutifera a hipotese formulada por Bakhtin de uma influéncia reciproca entre
cultura das classes subalternas e a cultura dominante.3

Posi¢ao compartilhada por Chartier que, ao analisar tal delimitagdo, traz a tona a
oposigdo entre produgdo cultural e consumo cultural e considera este ultimo também
enquanto produgdo, pelo fato de constituir representagdes nunca idénticas as que o
prochtor, o autor ou o artista investiram na sua obra. “Ler, olhar ou escutar sdo,
cfetivamente, uma série de atitudes intelectuais que - longe de submeterem o consumidor
A toda-poderosa mensagem ideoldgica e/ou estética que supostamente deve modelar —
permitem, na verdade, a reapropriagio, o desvio, a desconfianga ou a resisténcia”. 4

Marilena Chaui caracteriza a cultura popular como: “um conjunto disperso de
praticas, representacdes e formas de consciéncia que possuem logica propria (o jogo
mterno do conformismo do inconformismo e da resisténcia) distinguindo-se da cultura
dominante por essa logica de praticas, representagdes e formas de consciéncia”. 5 O
popular surge, portanto, como resultante de uma luta pela existéncia ou sobrevivéncia,
caracterizada pelas imposigdes, desafios, necessidades colocadas pelo dia-a-dia, pois a
cultura popular “esta presente, pelas proprias condigdes materiais de caréncia radical das
condigoes minimas de sobrevivéncia, ao gerar uma produgdo material e simbodlica que
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muitas vezes manifesta caracteristicas muito distintas da cultura oficial”.6

Entretanto, observamos que as praticas especificas do homem popular, bem como
o ambiente em que sdo construidas, ¢ as condi¢des em que se dio, ainda s3o pouco
mostradas pelos textos de historia. Neles os grupos populares perdem muito de suas
identidades, pois surgem desfigurados, sem seus proprios sentimentos, fantasias e
aspiragdes; sdo, pois, atores coadjuvantes na contribuigdo ou obsticulo a efetivagdo de
praticas sociais mais abrangentes que fogem aos interesses restritos do grupo.
Essas praticas s3o quase sempre idealizadas por agentes externos comumente
identificados como colonizadores, governos, patrdes, liderangas religiosas; enquanto os
grupos populares sdo apresentados numa massa social heterogénea multiforme que abarca
os mais diversos conceitos: trabalhadores, operario, camponeses, proletarios, explorados,
negros, indios, mulheres, desclassificados, classes subalternas, marginais, vadios,
vagabundos.

Portanto, as praticas, atitudes, crengas e codigos de comportamentos que dio
identidade aos grupos populares pouco tém sido reconhecidos enquanto projeto de vida
digno de maior atengdo. Ainda quando registrada, a historia desses grupos possui o status
de folclore, meras tradigdes populares, objeto de curiosidade sem maiores implicagdes na
vida real, salvo em pequenos aspectos e oportunidades.

Entendemos que suas praticas s6 sdo dadas a leitura se forem levados em
consideragdo os sujeitos no ambiente onde as agdes se desenvolvem e as necessidades que
as forjam, pois “se pode ler um ritual ou uma cidade, da mesma maneira como se pode ler
um conto popular ou um texto filosofico”.7

Sendo assim, acreditamos que pensar o nosso objeto de estudo, ou seja, o povo
macuxi na perspectiva de cultura popular requer algumas observagoes, para que possamos
aproximar esse grupo dessa categoria. Pois, vista enquanto produto das classes
subalternas, a cultura popular coloca em ignaldade as minorias despossuidas e dominadas -
de todos os tipos: indios, negros, camponeses, favelados, desviantes e pobres em geral.

Dessa forma, os Macuxi estariam no mesmo nivel de grupos sociais, tais como:
operarios, moradores de bairros periféricos, agentes dos movimentos sociais urbanos,
camponeses, pequenos fazendeiros; extrativistas de produtos vegetais e minerais.

Portanto, coloca na mesma condi¢do grupos de interesses opostos e conflitantes, a
titulo de exemplo, temos em Roraima a problematica que envolve indios (inclusive os
Macuxi), de um lado, e fazendeiros e garimpeiros do outro.

Observamos, também, que este povo tem caracteristicas especificas, pois ao
contrario da maioria dos grupos encerrados na categoria popular, apresenta tragos
culturais especificos, tais como origem étnica, linguistica e social. Portanto, pensado em
termo de raca e cultura, os Macuxi descendem de um mesmo tronco. A propdsito, na
atualidade, uma de suas lutas estd relacionada com a constante ameaca de perda de
identidade, pois trata do resgate da cultura, por sinal, ja bastante comprometida pelo
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iitenso contato com o nao- indio

Distingue-se ainda, pelo modo diferente de conceber e organizar o espago em que
habita, pois este ndo restringe-se a aldeia em si, mas envolve as areas onde existem
determinados tipos de ervas e plantas, os cemitérios, os locais sagrados onde ocorreu a
historia, com todos os mitos e herdis que originaram o mundo e a humanidade.

Nessas condi¢des, acreditamos que os Macuxi podem oferecer uma analise que
poucos grupos possibilitam, pois ndo se reconhecem enquanto sujeitos na construgio e
desenvolvimento da sociedade nacional. Eles ocupam, em seus discursos, uma posi¢do de
vitimas desse projeto que, por sua vez, pertence ao homem “civilizado”, ao homem
“branco”, o que resumimos nas palavras de Waldir Tobias, representante do Conselho
Indigena de Roraima: “o homem branco construiu estradas, casas, fazendas, trazendo
assim o fim da liberdade dos nativos. Os grandes projetos do homem branco, como o
garimpo e outros, abriram caminho para a doenga, a miséria e a morte de nés. Olhando os
antepassados da nossa historia deparamos com a morte, discriminaggo e luta incansavel
para sobreviver. A isto o homem branco chama de desenvolvimento e progresso”.8

Portanto, fica patente na citagdo, a oposi¢ido entre o nés indios e o ele homem
civilizado. Por um lado, o lider indigena afirma que ‘“ele” construiu estradas, casas,
lazendas, garimpos e chama isso de desenvolvimento e progresso, o que evidencia a
imagem construida do homem “branco”; por outro lado, diz que os projetos do
“civilizado” causaram morte, discriminagido e o fim da liberdade de seu povo, o que:
demonstra a divergéncia de propostas entre os grupos. Finalmente, o lider declara que o
lestemunho de seus antepassados revela a existéncia dessas duas historias.

Por conseguinte, ao contrario da maioria dos grupos sociais incluidos na categoria
popular, os Macuxi ndo reivindicam participagdo e ascensdo na estrutura socio-cultural
brasileira, requerem, isto sim, os beneficios que ela possa lhes proporcionar, porém, certos
de que seu projeto socio-cultural é diferenciado. Asim, querem estradas, eletricidade,
¢scolas, mas também querem autonomia.

Desta forma, pensar as idéias e comportamentos dos grupos populares como
atitudes de pouca expressdo no contexto da realidade social é anular toda uma sabedoria,
toda uma rede de elementos simbolicos construidos por eles como oposigdo €/ou
alternativa aos projetos que lhes sio dirigidos pelas elites sociais. Portanto, dar significado
a estes comportamentos ndo € uma atitude de bondade ou de curiosidade por parte do
pesquisador, mas a busca de uma melhor compreensdo e apreensdo do tecido sdcio-
cultural, pois colocé-los na condigdo de alienados, de tabuas rasas, € roubar aos homens e
mulheres populares a condig@o de sujeitos de suas histérias, de agentes na construgéo do
social. Ao retirar-lhes tal condigfio, abrimos um espago que constantemente tem sido
ocupado pelas elites que dettm maior poder e prestigio, restando aqueles a eterna
condig¢do de dominados.

Em artigo sobre a historia das mentalidades, Philippe Ariés estabelece a diferenga
entre duas mentalidades: de um lado, o homem das Luzes com sua crenga no progresso
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industrial, na superioridade cultural, reconhecendo apenas uma civilizagdo e barbarie; do
outro lado, o homem de hoje nido mais convencido da superioridade da modemidade, nem
da superioridade da cultura, mas vendo culturas diferentes e igualmente interessantes.9
Nesse momento as ciéncias humanas aceitam alinhar as culturas passadas e presentes
numa classificagdo que torna-se sistematica em vez de hierarquica e toma como meta a
apreensao total do homem enquanto ser e individuo.

Voltando-se para a nossa realidade, dizia a professora Lux Vidal em palestra no
seminario “ Roraima em Questio: Desenvolvimento e a problematica Indigena”, em
setembro de 93, que o “Brasil até pouco tempo tinha apenas uma cultura e uma lingua”, e
acrescentava, “hoje sabemos que é um pais pluricultural”. Isso veio nos despertar do
pensamento evolucionista que até pouco tempo alimentava a idéia de um carater de
transi¢do da cultura indigena, segundo a qual era questdo de tempo a transformagdo do
indio em cidaddo brasileiro inteiramente integrado em uma cultura nacional Unica.
Condigdo que se impunha pela incapacidade dos indios de se reproduzirem, bem como de
reproduzirem sua cultura.

Mesmo ndo levando em conta os primeiros projetos de ocupagio da regido do rio
Branco pelos portugueses, que datam da segunda metade do século XVIII, e, tomando
como base apenas a ocupagio efetiva do territorio macuxi pela sociedade brasileira nio-
indigena nas ultimas décadas do século XIX,10 é passado mais de um século e
percebemos que os Macuxi n3o foram totalmente desagregados e nem integrados
completamente a sociedade nacional. Outrossim, permanecem com tragos significativos
de sua cultura que os torna um grupo diferenciado, com identidade prépria e, hoje, capaz
de se auto-organizar em associagdes na defesa dos interesses indigenas em Roraima.

Portanto, acreditamos que, no decorrer desse periodo, os Macuxi produziram uma
resisténcia, ainda que “surda”, mas que tornou possivel sua emersdo mais intensa na
defesa dos povos indigenas nas tultimas décadas, quando suas reivindicagdes se fazem
ouvidas no cenario nacional e internacional.

No entanto, entendemos que essa posicdo de resisténcia nio ¢ um fenémeno
isolado, privilégio apenas dos Macuxi, mas que se insere num contexto mais amplo,
caracteristico desta segunda metade do século XX, mais especificamente, a partir dos anos
setenta.

A proposito, vemos Eunice Durham creditar o sucesso recente da antropologia
social a emersdo das minorias desprivilegiadas como novos atores politicos que
organizam movimentos e exigem uma participagdo na vida nacional da qual estiveram
secularmente excluidos.11 Nesse mesmo sentido, seguem as afirmagdes de Edgar de
Decca: “a realidade cede e se revela. Ecos das vozes dos operarios, estudantes, donas-de-
casa, professores e muitos outros invadem na cena do social e nos oferecem a dimensio da
diversidade da efetivagdo da propria histéria. Sdo na prépria enunciagdo, demandas de
soder, repercussdes de lutas de uma sociedade que se institui e se revela a0 mesmo tempo
1a sua divisdo”.12
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C‘omo observa Alfredo Bosi, a admissio do caréater plural da cultura brasileira é um
panno decisivo para que possamos compreendé-la.13 Entretanto, na pratica historiografica,
apesar de muito mencionados, poucos grupos sociais surgem na histdria enquanto sujeito
doy seus atos.

Cremos que tal fendmeno nio € exclusivo do Brasil, nossa pratica historiografica
nio se encontra distante da realidade mundial. Em artigo do inicio dos anos 90, Jim
Sharpe, trabalhando “A histéria vista de baixo”, queixa-se que a historia ensinada na Gra-
retanha “ainda considera a experiéncia da massa do povo no passado como inacessivel
ou sem importincia; ndo a considera um problema histérico; ou, no méximo, considera as
prasoas comuns como “um dos problemas com que o governo tinha de lidar”.14

I'ntendemos que o proprio recurso basico necessario a produgio do conhecimento
historico, do seu registro, no caso a escrita, por ser uma pratica bem mais identificada com
as clites, com a cultura erudita, ja é em si mesma um dos principais mecanismo de
exclusio. Neste sentido, ganha forga a observagdo de Chartier quando diz que as
diferenciagdes  sociais devem ser pensadas também .como partilha desigual das
competéncias culturais, por exemplo, o ler e escrever; de bens culturais, por exemplo, o

hivro.15

Nio trata-se apenas dos atos de ler e escrever em si, mas até mesmo de como se
praticam esses atos. Ndo € sem motivo que as liderangas indigenas de Roraima lutam por
uma escola diferenciada, capaz de dar conta de sua realidade e de ser util a suas
necessidades. E interessante observar que na pratica essas liderangas sdo bastante
conscientes do carater politico da educagdo, como se pode inferir das palavras um tuxaua
macuxi: *“ com o civilizado no meio, s6 temos dor de cabega: antes de tudo a lingua. A
lingua do civilizado ¢ coisa emprestada, ndo ¢ coisa nossa. Também a escola s6 ensina o
portugués”. Em outro trecho, ele percebe a importdncia do espago que a escola na
transformagio da realidade social: “eu ensinei um pouco a lingua macuxi na escola e os
meninos ap fendem muito, alguns ja falam bem. Temos de continuar assim e fazer mais
para 180" '}6

Na atualidade, a pratica pedagogica ¢ um desafio para grupos como esse, pois estao
a lutar por uma escola comprometida com suas praticas especificas, o que torna necessario
um conhecimento bilingiie e professores comprometidos com sua cultura. Tais exigéncias
¢onduzem a obstaculos a serem superados.

Em semindrio recentemente organizado pelos professores das escolas indigenas de
Roraima, realizado de 5 a 7 de novembro de 98, tragou-se um quadro das condigdes atuais
das escolas indigenas do Estado, em que colocou-se, ao lado de problemas comum a quase
totalidade das escolas brasileiras como a evasdo escolar, problemas especificos
enfrentados por aquelas escolas, como a dificuldade de produgdo de material didatico
comprometido com a cultura indigena; a necessidade de um maior empenho por parte das
liderangas comunitarias, a inobservancia, por parte dos professores do compromisso para
com sua comunidade, pois alguns deles, ap6s se qualificarem, pedem transferéncia para a
cidade, obrigando as escolas a contar com professores ndo-indio e, portanto, sem
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compromisso com as caréncias basicas deste povo.

Como sabemos, o mundo nio-indio ¢ uma constante ameaga a sociedade indigena.
Por um lado, criando necessidades que se tornam indispensaveis a sobrevivéncia e e
desenvolvimento desta, tais como: formar professores, técnicos agricolas, enfermeiros e
outros profissionais necessario a vida das comunidades. Por outro lado, exercendo o poder
de atragdo sobre este tipo de sociedade. Neste caso, a ameaga pode ser simbolizada pela
cidade, que tende a atrair jovens indigenas qualificados, impedindo que eles oferegam sua
contribui¢do a comunidade de origem, pois quando concluem os estudos, muitos nio
querem retornar a aldeia atraidos por propostas mais tentadoras na cidade.

No seminario citado, algumas sugestdes foram pensadas visando a solucionar este
problema. Dentre elas, propds-se que fossem mantidos os estudantes em contatos
periddicos com suas aldeias, de maneira que pudessem aplicar os conhecimentos
adquiridos na escola, o que, acreditamos, fortaleceria os lagos de parentesco e afinidade
com seu povo. Outra propostas seria que as comunidades financiassem os estudos dos
jovens que se deslocam para se aperfeigoar, enviando-lhes alimentos, por exemplo, o que
deixaria de ser uma obrigag¢@o particular do estudante e de sua familia, para tornar-se
coletiva, o que, supomos, levaria o aluno a comprometer-se moralmente com as
comunidades.

Retomando o problema da escrita enquanto obstaculo a histéria dos grupos
populares, se por um lado, a auséncia da pratica da escrita ¢ simbolo de exclusdo,
caracteristica cristalina do paradigma tradicional, que privilegia os registros oficiais e
exclui da historia todos os povos que nio se utilizavam da pratica, vinculando o proprio
surgimento dos povos histéricos a invengdo da escrita e relegando o periodo anterior ao o
status de “pré-historia”, por outro ela dificulta a insergdo desses grupos na histéria, pois
como ¢ sabido, ao se organizarem mais especificamente em func¢do de tradigdes orais,
muitos deles oferecem dificuldade para o registro de suas histérias por falta de evidéncias
e, mais uma vez, a escrita surge como obstaculo na produgdo historiografica deixando
estes povos a margem das narrativas.

Nas tltimas décadas, novas propostas historiograficas vém procurando elastecer o
conceito de histéria com o objetivo de fazé-lo chegar aos tltimos homens e mulheres das
aldeias, levando historiadores a se preocuparem com as pessoas comuns ¢ com suas
experiéncias de mudangas sociais. Entretanto, acreditamos que nio seria demasiado
cogitarmos que a propria formagdo do intelectual o distancia das praticas dos populares,
uma vez que as instrugdes necessarias a ela se ddo no espago da cultura erudita,
académica, herdeira das influéncias culturais das Luzes, fundamentada na certeza da
superioridade da modernidade € de sua cultura; convencida de um modelo universal,
confiante na religido do progresso com crenga plena no seu carater benéfico absoluto;
portanto, reconhecendo uma cultura e barbaries e admitindo “desigualdades tecnoldgicas,
economicas, “atrasos” devidos a falta de conhecimentos, decadéncias, mas nio
diferencas em nivel da percepgio e da sensibilidade”.17

Apesar de vivermos na atualidade a desconstru¢do do projeto de modernidade,
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cutendemos que seus paradigmas permanecem marcantes nao sé nas idéias de organizagio

«cio-politico-cultural de todo mundo considerado civilizado, proclamado, especialmente,
pelos meios de comunicagdo de massa, mas também no préprio meio académico. Por
Janal, muitos cursos universitarios ndo s6 sdo frutos do mundo moderno, mas também
vivem em fungdo de praticas exclusivamente modernas e, portanto, compreendendo e
[uzendo compreender estes principios enquanto os melhores.

Compreendemos que a permanéncia desses paradigmas nio é apenas uma questio
de opgdo, um ato inteiramente consciente por parte do intelectual, mas sim um problema
de formagao, uma vez que os valores partilhados no meio sécio-cultural que vivenciamos,
luncionam como base de origem de nossas reflexdes e apreensio do mundo social, o que
com fregiiéncia nos torna prisioneiros do mundo que nos produz.18

Tomando o mundo que partilhamos em seu conjunto enquanto fonte fornecedora
de significados com os quais operamos € sendo o mundo contemporaneo civilizado uma
construgao do projeto de modernidade, logo ¢ dele que se originam os modelos de vida e
de comportamentos ideais a0 homem moderno, pois é a partir de sua logica de
compreensdo; de seus valores; de suas instituigdes, entre as quais estd a propria historia é
(ue o mundo nos ultimos séculos tem sido dado a leitura.

Intendemos que é sobre esta base que permanece sendo produzido parte
consideravel do conhecimento cientifico atual. Pois é legitimando, negando ou
reformando o pensamento moderno que o intelectual trabalha, por conseguinte, fecha-se a
outras propostas, outras alternativas, € concepg¢des de mundo, recurso muitas vezes
mdispensavel a quem analisa grupos populares.

Apesar de se tratar de uma critica a um outro tipo de literatura, ou especialmente a
literatura do século XVI, achamos oportuno citar, até porque o que estd em jogo é também
a leitura e compreensdo da cultura popular, a analise de Bakhtin acerca das obras de
Rabelais. Ao valorizar o carater popular e, portanto, “ndo-oficial” dessas obras, diz
Bakhtin que é “impossivel chegar a ele seguindo qualquer dos caminhos batidos que a
criagiio artistica e o pensamento ideologico da Europa burguesa adotaram nos quatro
séeulos que o separam de nés”. Em seguida, afirma que “a Ginica maneira de decifrar esses
cnigmas ¢ empreender um estudo em profundidade das suas fontes populares”,
acrescentando que isto exige a reformulag@o radical de todas as concepgdes artisticas e
ideologicas, portanto, capacidade de desfazer-se de muitas exigéncias do gosto literario
profundamente arraigado.18

Marilena Chaui mostra a importancia do discurso competente em nossa sociedade,
conhecimentc que submete a maioria as representagdes do especialista, tendo como
suporte a crenta na competéncia. A interiorizagdo do discurso significa: ser social,
¢ducado, culto, informado, atualizado, pois enquanto conhecimento € legitimado pelo
ponto de hierarquia organizacional de onde ¢é proferido. Conforme a autora, podemos
avaliar a posigdo ocupada pelo discurso académico nessa hierarquia, como se pode
perceber no seguinte trecho: “Pode-se compreender o prestigio da ciéncia e por que serve
como critério da diferenca entre a cultura dominante e a dominada: a primeira se oferece
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como saber de si e do real, a segunda, como ndo saber”.19

Se existe entre as institui¢des modernas, uma que mais tem servido de obstaculo a
produgido de uma histéria capaz de desnudar o homem popular, entendemos que sejao
Estado Nacional. Referindo-se a transigdo do poder teolégico-politico medieval para o
Estado Moderno, diz Marilena Chaui: “n3o houve laicizagio da politica, mas apenas um
deslocamento do lugar ocupado pela imagem de Deus como poder uno e transcendente:
Deus baixou do céu a terra, abandonou conventos e pulpitos e foi alojar-se numa imagem
nova, isto é, no Estado”. Ela acrescenta, ainda, que nio refere-se ao direito divino dos reis,
mas “a representagdo moderna do Estado como poder uno, separado, homogéneo e dotado
de forca para unificar, pelo menos de direito, uma sociedade cuja natureza propria é a
divisdo das classes”.20

Referindo-se a exclusdo dos povos nio europeus da histdria, Henri Moniot aponta
.entre outros motivos o fato de que “os filésofos colocavam fora da histéria as sociedades
privadas de Estado, (...) ou todas aquelas que repetitivas ou somente agitadas no caos, nio
trabalhavam numa construgao desejada, consciente, progressiva”.21

Observando o Estado moderno enquanto espago de convergéncia, selegdo,
legitimagdo e gerenciamento das propostas que buscam organizar e orientar o conjunto da
sociedade e, a0 mesmo tempo, atentando que tal mecanismo exclui, como afirma Moniot,
0s. grupos sociais que nio trabalham numa construgao desejada, consciente, progressiva,
ou seja, dentro da ldgica racional moderna, acreditamos que o viés voluntarista dos
discursos académicos, apontados por De Decca, que sobrelevam, com freqiiéncia,
determinados grupos da sociedade ou o Estado como agentes exclusivos para a realizagdo
e transformagdo histdrica,22 ainda continua silenciando vozes.

A histéria dos grupos sociais, inclusive das elites, sdo dadas a leitura, quase sempre
através de estruturas sociais que servem de suporte para a classificagfio e organizagio dos
grupos em sociedade, portanto, suas histérias sdo analisadas tendo como perspectiva um
objetivo comum, quase sempre orientado pela proposta do Estado nacional, entretanto, o
projeto que orienta o conjunto social nio surge do nada, nfo aparece por forga divina, mas
sdo fruto de interesses que sio engendrados no mundo dos homens e, como tal, do que.
convém a alguém, ou a algum grupo.

Seguindo este raciocinio, entendemos que a narrativa histérica, ao confemplar,
especialmente uma determinada estrutura: modelo de sociedade ou de Estado, ela, por sua
vez, considera mais especificamente o projeto'de um ou de poucos grupos em detrimento
do interesse do restante que compde o todo.

Se por um lado, os grupos populares participam do enredo, quase sempre, como
colaboradores, agentes passivos, obsticulos, lado problematico, digno de piedade e de
tutela, por outro lado a elite apesar de ter sua histéria também revelada na mesma base,
seu caso ndo é tdo problematico, visto que tal histéria contempla quase exclusivamente
seus anseios, suas aspiragdes, ou seja, fala de seu mundo, € sua linguagem.

Vejamos como exemplo, um 4timo trabalho de Laura de Mello, onde esta
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pesguisadora, fazendo uma nova leitura de documentos oficiais, analisa a sociedade day
Minas Gerais do século XVIIT e garimpa um grupo a mais naquela estrutura: “os
desclassificados do ouro”.23

I'tata-se de um trabalho bastante oportuno para uma melhor compreensdo da
socicdade mineira daquele periodo, visto que os desclassificados desempenham tarcfas
cupecificas e vitais ao desenvolvimento dessa sociedade . Entretanto, os desclassificados,
now chepam sem identidade, sua classificagdo se da apenas pela desclassificagido na ordem

ocil @ que estdo vinculados. E um grupo sem fisionomia, sem seus verdadeiros
«cntimentos, fantasias e aspiragdes, portanto, sem vontade propria, apenas sofrendo agoes
(ue surgem de interesses externos mais identificados com as elites internas da colonia,
com a administragio e o Estado portugués.

[Laura de Mello faz uma indagag¢do muito conveniente a sua analise, “como defini
um clemento que pertence e nio pertence a sociedade, que € parte e negacdo do sistema,
cnhim, que vive a cavalheiro de dois mundos, na encruzilhada de varios caminhos™.24
I'niretanto, dentro da abordagem que procuramos ressaltar, podemos dizer que o elemento
¢ questao ¢ cavalheiro de outro mundo, de outro contexto e de outra narrativa que sio
capazes de reconhecé-lo enquanto sujeito de sua historia, de suas construgdes, onde cria,
posa e solre os resultados de suas agdes.

(‘onvém salientar, que ndo € nossa pretensdo negar o projeto de modernidade, suas
mutitnigoes, suas elites, os estados nacionais. Sabemos que sua importancia nio se faz
apenis para o Ocidente, mas para a histérias mundial, visto que as experiéncias da
modernidade tem atingido direta ou indiretamente, com mais ou menas intensidade, todos
04 povos e, portanto, ndo € so praticamente impossivel como indesejavel, na atualidade,
(rabalharmos a histéria de um grupo, por mais primitivo que seje, sem o relacionarmos, de
alpuma forma, com o mundo moderno.

A problematica que levantamos ndo reside em negar esse projeto, mas em evilal
que sua complexidade e seu brilho continuem apagando em grande escala as préticas ¢
representagoes dos grupos populares e, com elas, suas capacidades inventivas, suas
cxpericncias, que tanto no conformismo quanto na resisténcia e por mais simples que
sejam suas organizagdes sociais, podem oferecer ao mundo da racionalidade.

I'ntendemos que, para isto, € necessario algumas vezes, abandonarmos a logica dos
conceitos com os quais operamos para procurarmos compreender a idéia propria do
conformismo ¢ da resisténcia que um determinado grupo sob determinada circunstincia,
oferece a0 scu meio e, com isto, evitar que a historiografia permanega excluindo da
histona goupos que sempre estiveram fora dela.

Quando colocamos que os Macuxi tém caracteristicas proprias, por um lado, ¢ por
ferem umn origem étnica, lingiiistica e social comum. Por outro lado, ¢ pelo o modo
diferente de conceber e organizar o espago, por exemplo, sua concepgio de terra ndo tem
ligar parn o conceito de propriedade utilizado pelo homem moderno, espago fisico ¢
culturn we confundem. Nio é sem motivo que, na atualidade, sua principal reivindicagio ¢

88
lextos & Debates



a demarcac¢do de sua terra, simbolo central de resisténcia, na luta pela sua sobrevivéncia
enquanto grupo diferenciado.

Essas caracteristicas especificas do grupo conduzem, muitas vezes, a formas de
dominagdo e resisténcias especiais. De um lado, como mecanismo de dominagio, a
sociedade ndo-indigena classifica os Macuxi de caboclos; dizem que falam giria; os
associam ao atraso, ao nao-civilizado, obstaculo ao progresso e desenvolvimento de
Roraima e do pais como um todo. Por outro lado, verificamos uma resisténcia por parte
dos Macuxi, como podemos observar no discurso de um tuxaua macuxi: “nio sei como é
que vamos acabar. O civilizado diz que a nossa vida ndo presta e isto nos doi, eles tém
tudo e ndo querem que nos sejamos indios. Eu quero ser indio para sempre € estou cheio
de orgulho de ser filho dos meus pais e ndo tem civilizado que possa me obrigar a ndo
cagar, ou pescar, a nio comer damorida, ou fazer o que eles pedem”25

Na citag@o, podemos observar que por mais importantes e atraentes que possam
parecer as experiéncias da vida moderna, n3o sdo suficientes para fazer com que toda
pessoa que entre em contato com elas abandone voluntariamente suas experiéncias
proprias. Diante disso, torna-se infundada a idéia que o mundo moderno sempre tentou
propagar de si mesmo € que deu origem a imagem do “fardo do homem branco”, sujeito
que tem como missdo levar a civilizagdo aos que, por desconhecerem-na, vivem na
selvageria.

Observamos, também, que a resisténcia ndo tem um espago determinado de
atuagdo, da-se em todos os niveis das praticas e experiéncias, podendo ser simbolizada em
todas as dimensdes das atividades humanas. Atos vitais a sobrevivéncia se transformam
em mecanismo de resisténcia, como cagar € pescar, ou seja, a busca de alimento, a¢do que
a vida impde a todos animais a cada dia. Ou, ainda, ato trivial do cotidiano se transforma
em simbolo de resisténcia, pois comer damorida ndo ¢ mais apenas um gesto alimentar,
mas um ato de resisténcia as imposi¢des do mundo civilizado.

Outras vezes, a resisténcia acontece, com os grupos indigenas se apropriando de
praticas utilizadas pela sociedade ndo-india. Neste caso, um mesmo mecanismo de
dominagdo pode se transformar em mecanismo de resisténcia.

Como sabemos, o contato entre os dois povos criou necessidades de um
intercdmbio comercial, visto que as aldeias passaram a necessitar de produtos que nao
dispunham de meios para produzir.. Tal experiéncia criou uma dependéncia, dada a
incompatibilidade de pregos, pois eram elevados o dos produtos ndo-indigenas e baixo o
prego dos produzidos pelos indios, bem como o valor de sua presta¢do de servigo. “Nao
era raro que o indio comprasse fiado e, para pagar, trabalhasse na fazenda. Mas, assim néo
podia cultivar a sua roga, tendo novamente necessidade de comprar fiado e continuar
trabalhando para o “patrdo”. Desta maneira vinha a criar-se um regime de semi-
escravidio, sem saida”.26

Em reagdo a esta situa¢do, formou-se ja no ano de 1970, uma cooperativa de
compra ¢ venda de produtos na maloca da Raposa. Apesar dos altos e baixos da
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expeniéneia, hoje sdo muitas as chamadas Cantinas Indigenas, comércios comunitarios
cxistentes em muitas malocas e, com isso “foi quebrada quase totalmente a dependéncia
dow fazendeiros e as malocas tiveram possibilidade de empregar melhor o préprio
dinheiro. Em alguns casos a situagdo até se inverteu: sdo os fazendeiros que querem
comprar nas malocas, ja que os pregos sdo quase iguais aos da cidade”.27 Portanto, a
pratica do comércio que em um dado momento é um mecanismo de dominagdo, num
outro ¢ de resisténcia. '

Outro exemplo semelhante se da com a criagfo de gado, pratica utilizada como
mecanismo de dominagdo com o intuito de ocupar as areas indigenas, pois “terra sem
pado ndo tem dono”, lema entdo utilizado pelos criadores, mas que se reverteu em favor
dos indios, como atesta o trecho a seguir: “Mas, uma vez que as comunidades indigenas,
perante a diminuigdo de caga e pesca, comegaram também a criar, o lema comegou a
tornar-se uma faca de dois gumes. Assim, de um lado empurrados pela a necessidade e de
outro pela consciéncia que, s6 seguindo o exemplo dos invasores a luta poderia ter
esperangas de sucesso, os indios comegaram a comprar gado e porcos”.28

Portanto uma pratica utilizada para a dominag@o, com o gado simbolizando terra
ocupada, ou sem gado e, por conseguinte, sem dono e ocupavel, é transformada em
mecanismo de resisténcias. Onde, dominagdo e resisténcia podem ser definidas, a nosso
ver, enyuanto didlogo, investimento, disputa, ou ainda, o debater-se de propostas, praticas
¢ interesses no efetivar-se da vida em sociedade.

Neste ultimo caso, o dialogo continuou com uma resposta que os fazendeiros
ofcreceram aos indigenas pela inversdo de sua pratica, pois “com a construgdo dos
primeiros cercados dos indios, a reagdo tornou-se violenta: mandaram queimar os
barracos, destruir currais e cercados. As criagdes foram, varias vezes, espalhados e, nas
malocas, tornou-se normal encontrar reprodutores de porcos ou de cavalos castrados pelos
fazendeiros que querem, assim, impedir que os indios criem. E comum também, a pratica
de ferrar com a marca da fazenda as crias dos animais dos indios”.29

A resisténcia acontece ainda com os povos indigenas criando mecanismos
especificos e originais de acordo com a circunstincia. Isso acontece através de pequenas
praticas, como matar . vaca da fazenda que invade e destroi a plantagdo, ou cortar o arame
de uma cerca que impede 2 passagem para o rio. Atitudes essas reprimidas com violéncia
por parte dos fazendeiros, que levaram no passado, em alguns casos, os indios a
abandonarem as terras.

Num passado mais recente, esses problemas eram resolvidos com o delegado indo
a maloca e ameagando todos os indios até encontrar os acusados, que eram presos por
alguns dias ou forcados a pagar o prejuizo com prestagdo de servigos, esta situagio,
entretanto, foi transformada ap6s uma nova resposta dos indios, como se pode observar na
citagdo que segue: “Mas, uma vez que os indios comegaram a negar, ou a responsabilizar
toda a comunidade pelas matangas, n3o foi mais possivel prender alguém. Ainda mais, as
comunidades comegaram a recusar-se a pagar o animal morto e passaram a pedir que o
fazendeiro pagasse o estrago que o gado faz nas rogas. Interessante notar a velocidade
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com que estes tipos de noticias se espalham entre as malocas, produzindo reagdes
positivas e dando forga e coragem aos indios”.30

Portanto, como demonstram as ilustragdes apresentadas, assimilando ou
descobrindo praticas para resistir a ocupagio de suas terras e, com isto, também a
desintegragio de sua sociedade, ou ainda, alterando seus comportamentos por conta de
exigéncias que a relagdo produz, como hoje sdo forgados a estimular a qualificagdo de
pessoal, formar professores, técnicos agricolas, enfermeiros e outros profissionais, ou lutar
pela predominéncia de escolas bilingiies necessarias ao desenvolvimento de seus projetos
¢ aspiragdes, o certo € que os Macuxi sofrendo ou resistindo sdo sujeitos e tém sua propria
histdria.

Fazendo uma introdugio a antropologia social, diz Roberto da Matta que
“estudamos os chamados “indios” ndo porque e exclusivamente eles estdo desaparecendo,
ou s6 para denunciarmos as injusti¢as que sofrem, mas para realmente aprender com eles
as ligdes que nao sabemos e que, por causa disso, ficam implicitas na nossa sociedade”.31

Segundo este autor, a auténtica antropologia social s6 pode acontecer quando
estivermos plenamente convencidos da nossa ignordncia. Entendemos que tal condigdo
também ¢é necessaria a auténtica histéria dos grupos populares e, a nosso ver, é nisto que
se encerra este artigo, ou seja, alertar ou reforgar a necessidade deste modo de agir
enquanto pratica fundamental a todos que analisam a histéria de grupos populares.
Seguindo ainda a trilha do autor, dizemos que o nosso estudo e atengdo para com estes
grupos deve se fundar na troca igualitaria de experiéncias humanas, o que torna necessaria
a negagdo da superioridade cultural do homem das Luzes, para que possamos realmente
aprender e nos civilizar com eles.32
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