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Resumo

Neste artigo, desenvolve-se uma reflexdo sobre identidade e diferenga no contexto
urbano a partir de uma etnografia de uma feira indigena, que ocorre, desde 2007, em
S8o Gabriel da Cachoeira, no noroeste amazonico. Esta feira surgiu a partir de uma
pesquisa na area de agrobiodiversidade, no ambito de um projeto de desenvolvimento
sustentavel. Inicialmente projetada para servir como local de comercializacdo de
produtos agricolas produzidos na roga, por familias indigenas que migraram para a
cidade desde 1970, a feira logo se transformou em um espago para experimentar a
identidade indigena no contexto urbano, a partir da vivéncia dos elementos associados
a vida cerimonial, como as dangas, a alimentacdo, as musicas, os adornos e a pintura
corporal.
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Abstract

This paper develop a reflection on identity and difference in the urban context from an
ethnography of an indigenous fair, which takes place since 2007 in S&o Gabriel da
Cachoeira, in the northwest Amazon. This fair has emerged from a research in the area
of agrobiodiversity, as part of a sustainable development project. Initially designed to
serve as a place for marketing of agricultural products produced on the farm by
indigenous families who migrated to the city since 1970, the fair soon became a space
to live and express the indigenous identity in the urban context, from the experience
with the elements associated to ceremonial life, as the dances, the food, the music, the
adornments and the body painting.
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1. Introducéo

A feira de agricultores indigenas “Direto da Roga” surgiu no ambito de uma pesquisa
sobre agrobiodiversidade realizada por uma agrénoma francesa, em Sdo Gabriel da
Cachoeira (AM), na regido do Alto Rio Negro. As atividades do projeto foram
desenvolvidas entre 2005 e 2007 e integram um programa de desenvolvimento
sustentavel conduzido a partir de uma parceria entre a ONG “Instituto Socioambiental”
(ISA) e a Federacao das Organizacdes Indigenas do Rio Negro (FOIRN). O projeto foi
concebido tendo como referéncia a proposta de estabelecimento de um “dialogo” entre a
ciéncia ocidental e os conhecimentos dos agricultores e pesquisadores indigenas
envolvidos na iniciativa, visando a um amplo mapeamento das redes de circulacdo dos
saberes associados ao cultivo agricola de familias que vivem na cidade e/ou em sitios,
lotes rurais e comunidades dos arredores.

Ao notar que os agricultores indigenas ndo tinham local fixo para vender o
excedente da sua producdo, a coordenadora da pesquisa passou a discutir possiveis
solucBes para o problema. Até entdo, os produtos dos agricultores eram repassados para
os chamados “atravessadores”, comerciantes brancos locais que detém forte controle
sobre os precos e cobram uma sobretaxa pela intermediacdo. A solucéo para superar o
impasse envolveu a construcdo de uma palhoga no centro da cidade, visando a
comercializagdo dos produtos aos finais de semana, em feiras organizadas para esta
finalidade.

Ap06s um periodo de discussd@o com os agricultores indigenas, as primeiras feiras
foram realizadas, em 2006, sob a coordenagdo dos pesquisadores do projeto e com o
apoio do ISA e da FOIRN. Esse apoio inicial possibilitou o financiamento necessario
para a construcdo da casa de forno e a disponibilizacdo dos veiculos e combustivel
usados no transporte dos produtos até a cidade, assim como a divulgacdo das feiras
através de cartazes, camisetas e anuncios na radio local. Nessa etapa inicial, a feira
contou com a participacdo de parte das familias envolvidas na pesquisa e de alguns
colaboradores ocasionais, todos eles agricultores indigenas da cidade de Sdo Gabriel e
arredores.

Vaérias feiras foram realizadas ao longo do periodo de duracdo da pesquisa,
quando os associados ainda contavam com o apoio do ISA e da FOIRN para conseguir
0S recursos e a estrutura necessaria para a promogado desses eventos. Ap6s o término do

projeto, ja no final de 2007, o envolvimento dos pesquisadores na feira diminuiu
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significativamente, incluindo da propria coordenadora, que deixou de participar
diretamente da feira. A situacdo foi contornada somente em janeiro de 2009, quando um
agricultor indigena assumiu “temporariamente” a coordenacao da feira. A partir desse
momento, teve inicio um lento processo de transformacdo do projeto inicial, com a
ampliacdo do ndmero de feirantes e a eleicdo de uma nova diretoria.

Durante o periodo que permaneci em Sao Gabriel da Cachoeira (2009-2010), as
feiras eram realizadas todos os finais de semana e contavam, em média, com a presenca
de trinta agricultores indigenas e com um publico varidvel de cinquenta a cem pessoas.
A origem étnica dos feirantes é predominantemente composta por trés etnias da familia
linguistica Tukano Oriental — Tukano, Tuyuka e Desana — que, juntos, correspondem a
60% do total de associados. Ao somarmos a este grupo os membros das etnias Tariana,
Miriti-tapuya e Karapand, chegamos a conclusdo que mais de 75% € proveniente de
comunidades localizadas na regido do rio Tiquié. A presenca de feirantes baré também é
significativa - em sua maioria, proveniente de comunidades e sitios localizados no rio
Negro - nas imediacdes de Sdo Gabriel.

O coletivo de feirantes indigenas €& multiétnico, com uma base
predominantemente Tukano. A maior parte das familias € composta por casais adultos
que migraram para S&o Gabriel no decorrer dos ultimos trinta anos e que vivem
atualmente entre moradias urbanas e sitios localizados nos arredores da cidade. A outra
parte das familias vive em comunidades localizadas nas margens do rio Negro, distante
algumas dezenas de quilémetros do centro urbano. As motivacdes para a mudanca para
a cidade sdo diversas, indo desde a busca de um acesso facilitado aos servicos de salde,
educacao (para os filhos), beneficios sociais do governo e mercadorias, até conflitos e
desavencas nas comunidades de origem.

Todos os feirantes trabalham na roca, onde cultivam uma variedade de produtos
agricolas locais — como mandiocas, frutas e outros legumes —, sendo que alguns contam
com o auxilio de filhos, genros e noras, que dividem o tempo entre empregos no
comércio local e o trabalho com os pais aos finais de semana. Todas as familias
possuem membros empregados na economia local, além de criancgas e jovens que estao
estudando. Quando na cidade, eles vivem um transito constante entre espagos urbanos
(de moradia) e rurais (de producdo), circulando pelas redes comunitarias que interligam
o0s bairros indigenas e as comunidades e sitios localizados no interior do Alto Rio

Negro.
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Nos ultimos trés anos, o numero de membros da feira aumentou
significativamente com a inclusdo de familias que ndo participaram da pesquisa sobre
agrobiodiversidade, na maior parte agricultores indigenas urbanos. Com isso, as redes
comunitarias que perpassam a iniciativa mudaram de configuragdo, ampliando sua
extensdo. O proprio espacgo da feira passou por uma transformacéo significativa, com a
intensificacdo das atividades culturais — como festas e dangas — e a incorporagéo de
outros artigos, como o artesanato, que passou a ser comercializado junto dos produtos
da roca. Com o distanciamento dos pesquisadores da organizacdo da feira, 0s
agricultores indigenas assumiram diretamente a conducdo desse processo de mudanca.

Neste artigo, interpreta-se 0 movimento de agregacdo social que deu origem a
feira como a experimentacdo de uma forma diferente de vivenciar a identidade indigena
no contexto urbano, onde o contato com a alteridade ndo € percebido como algo
negativo para a manutencao da cultura ou sociedade indigena, mas como o meio pelo
qual ela se reproduz de forma diferente na histdria. Para isso, pretende-se, inicialmente,
apresentar uma etnografia da feira, descrevendo o seu cotidiano e as manifestagOes
culturais que ocorrem nos dias de “festa”. Num segundo momento, verifica-se como o
contato com a alteridade € representado nas teorias da aculturacdo e da friccdo
interétnica e os seus efeitos na interpretacdo das manifestagdes indigenas na cidade,
evidenciando a reproducdo, na teoria antropoldgica, de alguns pressupostos associados
as filosofias da representacdo. Por ultimo, a partir de um dialogo com a obra de Gilles
Deleuze, “Diferenga e Repeti¢do” (1988), busca-se esbogar um caminho teoérico para

pensar a identidade na diferenca.

2. A feira “direto da roca”

A feira é realizada em uma area central de Sdo Gabriel da Cachoeira, ao lado do ginasio
municipal de esportes. As atividades sdo desenvolvidas embaixo de uma estrutura
grande de madeira sem paredes, com teto de palha, erguida pelos préprios feirantes.
Essa palhoca foi reformada duas vezes, quando seu espaco foi ampliado. O chédo €é de
terra batida e em uma das extremidades sdo mantidos dois fornos grandes de argila. A
estrutura, sustentada por grandes colunas de madeira, & denominada de “Maloca” pelos
agricultores indigenas e demais frequentadores do local, nome dado a antiga moradia
comunitéaria usada pelos povos indigenas do Alto Rio Negro, sendo também utilizada

como espaco fundamental para a realizacdo de rituais associados a vida cerimonial
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(GOLDMAN, 1963; REICHEL-DOLMATOFF, 1971; S. HUGH-JONES, 1979;
JACKSON, 1983). Essas antigas constru¢fes foram alvo do ataque dos missionarios,
tendo sido abandonadas pelos indios em praticamente toda a regido.

Apesar da palhoca da associagdo ser, em grande parte, diferente das antigas
malocas indigenas, é possivel identificar aspectos de continuidade entre as duas
estruturas: o material usado no teto foi o “tradicional” carapand; o posicionamento da
estrutura superior € uma espécie de versdo reduzida e simplificada daquele usado nas
antigas malocas; os pilares de sustentacdo foram amarrados com um cip6é muito forte,
geralmente usado para essa finalidade. As técnicas utilizadas na construcdo da palhoga
da feira foram aprendidas com os feirantes mais velhos, tendo como referéncia as
antigas moradias coletivas. Os usos diferenciados da maloca da feira — que ndo serve de
moradia, mas para a venda e comercializacdo de produtos da roca — sdo acompanhados
por atividades geralmente desempenhadas nas antigas malocas indigenas, como
refeigdes coletivas, festas e cerimonias de danga.

O publico que costuma frequentar a feira €, em sua ampla maioria, constituido
por familias indigenas que migraram, a partir da década de 1980, de comunidades
localizadas nas cabeceiras dos rios para a cidade de S&o Gabriel da Cachoeira. As
pessoas que visitam com mais frequéncia o local sdo provenientes de familias que ja ndo
trabalham mais na roga, empregados do comércio local ou do setor de construgdo. O
publico ocasional é composto por familias indigenas de passagem pela cidade para
receber aposentadoria e outros beneficios sociais, agentes indigenas de salde,
professores e liderangas indigenas. As conversas na feira ocorrem nas diferentes linguas
indigenas regionais, com predominéncia do tukano, baniwa e nheengatu.

A presenca de brancos na feira € bastante rara e se reduz a militares atraidos pelo
movimento e a pessoas que trabalham diretamente com os indios. Encontrei, por
diversas vezes, funcionarios publicos de instituicdes como a FUNAI, o ISA e o Instituto
Chico Mendes, que iam até o local para encontrar amigos indios e/ou adquirir produtos.
A maior parte dos brancos, no entanto, ndo vao ao local simplesmente pelo fato de nédo
consumirem produtos indigenas, por terem outros costumes alimentares ou por
desconfiarem da origem dos alimentos.

Os artigos comercializados variam de feirante para feirante e de um dia para o
outro, pois a oferta corresponde a dindmica de producdo agricola de cada familia. De

forma geral, costuma-se vender na feira: farinha de tapioca, goma, diversas variedades
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de frutas locais (abacaxi, cupuacu, banana etc.), castanhas, varios tipos de beiju (paes
indigenas feitos de farinha de mandioca), sucos, caxiri de diversos tipos (“cerveja de
indio” feita de pupunha, cana de agucar etc.), maxixe, tucuma, pimentas, vinho de
pupunha, diversos tipos de doces caseiros e varias espécies de peixe liso e carne de
caca. Alguns também vendem refeicdes preparadas no proprio local, na sua maioria,
pratos indigenas regionais: diversos tipos de quinhapira, peixe assado, tucupi com
sallva, maniuara cru, acai com tapioca, pupunha cozida, mujeca e mingau. Além dos
alimentos e produtos da roga, ha também o comércio de artesanato produzido pelos
associados, como colares, cestos e bancos tukano.

Sdo Gabriel da Cachoeira é, talvez, a cidade mais indigena do Brasil, pois sua
populacdo é majoritariamente composta por indios. Apesar disso, no entanto, os brancos
(comerciantes, militares etc.) ainda dominam o comércio local e os principais pontos de
lazer da cidade, com a Unica exce¢do da praia. A maior parte da populacdo indigena esta
desempregada e a outra parte trabalha e vive entre a cidade e as rogas, localizada em
lotes rurais, sitios e comunidades. Trata-se da parcela da populagdo urbana com a renda
mais baixa, que vive nos bairros mais periféricos. Esse quadro, no entanto, comegou a
mudar nas Ultimas décadas, com o fortalecimento do movimento indigena e, mais
recentemente, com o ingresso dos indios na politica partidaria e a elei¢do do primeiro
prefeito indigena.

A feira realizada na maloca tornou-se, em pouco tempo, um espaco
extremamente frequentado pelo publico indigena da cidade, ndo somente para a compra
de produtos, mas também como local de lazer e descontragdo usado aos finais de
semana por adultos, jovens e criancas. Familias indigenas que ndo trabalham mais na
roca, geralmente compostas por professores e empregados do comércio local, vao para a
“maloca” beber caxiri, assim como dezenas de jovens indigenas. No local, essas pessoas
ndo s6 encontram os produtos usados na alimentacdo indigena, como também podem
falar livremente sua lingua em um ambiente animado e descontraido. Conforme ouvi

Vvarias pessoas dizer, “a maloca ¢ coisa de indio!”.

3. A maloca em dia de festa

Aos finais de semana, o cotidiano da feira corresponde ao que foi descrito acima, sendo
que a danga ao som de mdsicas regionais e 0 consumo de caxiri sdo elementos sempre

presentes no dia a dia da maloca. Existem, no entanto, eventos denominados como
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“festa”, sendo comum também o uso do termo Dabucuri: nessas ocasifes, todos 0s
associados praticam pintura corporal; um grupo de danca tuyuka se apresenta usando
adornos e instrumentos indigenas; o consumo de caxiri assume um carater cerimonial,
as dancas seguem o ritmo e a forma das dancas comunitarias; o almocgo é coletivo, com
contribuicBes de todos os associados; e as mulheres desempenham uma série de cantos
cerimoniais em lingua nativa. Durante o periodo que permaneci em campo, tive a
oportunidade de acompanhar trés situagdes de ‘“festa” — sendo uma delas em
comemoragdo a posse da nova presidéncia da Feira — evento descrito a seguir, ocasido
em que todos o0s elementos acima estiveram presentes.

No dia da festa, a feira transcorreu normal até o final da manh@, apesar de haver
uma maior “animac¢ao” dos associados, marcada por um consumo mais intenso de caxiri
e por uma presenca maior de pessoas na maloca. Com a chegada do grupo de danca
Tuyuka, os feirantes comecaram a se pintar e 0 consumo de caxiri aumentou
significativamente, com a formacdo de vérias rodas de homens, que faziam passar as
cuias com a bebida. Aos poucos, o ambiente foi ficando mais animado e movimentado.
Ja mais proximo do meio dia, todos os presentes foram convidados a participar de um
almoco coletivo feito com as contribui¢fes dos feirantes. A comida foi “benzida” no
local por Lourenco, vice-presidente da feira, da etnia Tuyuka, que também exerce a
funcdo de pajé na cidade de S&o Gabriel, segundo ele, um dom herdado do avé, que era
kumu (pajé). Para benzer a comida, ele fez uso de tabaco, pronunciando em voz baixa
uma sequéncia de frases, ao mesmo tempo em que soprava a fumaca na comida. O
procedimento como um todo durou poucos minutos. Ao final, as pessoas foram até as
mesas, localizadas na parte de tras da maloca. Havia dois tipos de beiju, frutas regionais
como cupuacu, pupunha e abacaxi, peixe frito, mingau, chibé, acai e mujeca (sopa de
peixe).

Apo6s 0 almocgo coletivo, os membros do grupo de danca Tuyuka comegaram a se
pintar e vestir adornos retirados de uma caixa de madeira: tangas de entrecasca
(Wediro), acangataras (pesaribeto), uma espécie de “cocar” mais simples, e chocalhos

em fieira feitos de sementes e usados no tornozelo direito dos dancadores (kamoka).

! Dabucuri, “palavra nheengatu para a festa de oferecimento, quando um grupo de pessoas doa algum
produto de seu trabalho (intensificado nos dias que antecedem a ocasido) a pessoas de outro grupo”
(CABALZAR, 2008, p. 37). Também conhecido como basora (em lingua Tuyuka), poosé (em Tukano),
pudali (em Baniwa) e Po-ao (em Wanano). Em comunidades localizadas nos rios Igana, Uaupés e
afluentes, essas cerimdnias costumam acontecer entre parentes agnaticos ou entre aliados de sibs
diferentes (CABALZAR, 2008, p. 37).
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Conforme explicou o “chefe” do grupo, esses objetos compdem uma pequena parte de
um conjunto maior de ornamentos doado pelos ancestrais aos antepassados. A outra
parte foi abandonada devido a agdo repressora dos missionarios, mas havia planos de
recupera-la. Durante as dancas, eles também fizeram uso dos seguintes instrumentos,
todos doados pelos ancestrais: flautas do tipo carico, maracéas (Nasa Basa) e bastdes de
ritmo (haud). Antes do inicio da cerimdnia, a caixa de som foi desligada e 0s demais
feirantes sentaram ao redor da maloca, com os membros do grupo de danca
posicionados em forma de fileira na parte frontal.

A apresentacdo do grupo teve inicio com uma fala cerimonial, em que os
homens trocaram palavras em tuyuka, ressaltando a importancia de se festejar, dancar e
comer junto com os ‘“cunhados”. Essa fala inicial foi feita na forma de canto, com
muitas gesticulacdes, e durou cerca de cinco minutos. Depois disso, eles iniciaram a
apresentacéo a partir de uma danga com os bastdes de ritmo (haud), instrumento tuyuka
concebido pelos ancestrais. Os homens, posicionados lado a lado, colocaram a méo
esquerda no ombro direito do parceiro, percorreram a maloca em movimentos
padronizados, batendo os bastdes e os chocalhos no chdo em um unico ritmo. Em
determinado momento, as mulheres entraram na roda, colocando-se entre os homens e
formando uma fileira de casais unidos e dispostos lado a lado. O grupo passou a
percorrer a maloca em movimentos circulares, até que as mulheres foram deixadas no
centro. A danca dos homens continuou até 0 momento em que suas companheiras foram
incorporadas novamente ao grupo, repetindo uma ultima vez o mesmo procedimento,
quando o grupo se separou por completo apos fazer varios movimentos circulares em
volta do pilar central da maloca.

Apos alguns minutos, a danca com bastdes foi retomada ainda uma vez, com
pequenas alteracbes nos movimentos e no ritmo. Depois, foi a vez da danga com carico,
seguida, logo apos, pela dangca com maracds, todas elas seguindo coreografias
aprendidas nas comunidades de origem. Essas dancas tinham nomes especificos —
“danca do maracd”, do “japu”, da “vara”, do “cacho de inaja” etc. — e seguiam
coreografias antigas, cujos detalhes foram repassados pelos homens mais velhos. Entre
uma danca e outra, havia pequenos intervalos, em que tanto os homens como as
mulheres bebiam caxiri em rodas formadas no sal&o.

Conforme relatado mais tarde por homens tuyuka mais velhos que estavam na

festa, essa coreografia é repleta de significados subjacentes e reproduz nos minimos
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detalhes os movimentos das dangas do seu povo: o posicionamento dos homens lado a
lado remete a sua origem comum (mesmo cld ou sib); os movimentos circulares na
maloca reproduzem a viagem mitica da cobra canoa, que deu origem a todos 0s povos
indigenas da regido; e a incorporacdo das mulheres ao grupo de homens reproduz na
danca o movimento mais amplo de circulacéo e troca de mulheres, que vivem sempre
afastadas de suas comunidades de origem (residéncia virilocal).

Ao final da apresentacdo do grupo de danca Tuyuka, formou-se uma roda de
homens no centro da maloca. Enquanto as mulheres enchiam as cuias de caxiri, 0S
homens aguardavam com muita excitacdo. Quando as cuias estavam prontas,
comegavam a circular entre os homens que, ap6s tomar um gole da bebida, a
repassavam para o colega ao lado, que repetia 0 mesmo movimento. Segundo o
presidente da feira, essa € a forma usual de consumo cerimonial do caxiri, que €

3

oferecido pelas mulheres aos homens para sinalizar a importincia de se ‘“viver em
comunidade” e para relembrar a sua funcdo nessa sociedade, que consiste em
transformar os produtos da roga em alimento.

Ja mais para o final da tarde, ap0s intenso consumo de caxiri, foi formado um
circulo composto por todos os associados ainda presentes na maloca, incluindo o novo
presidente da feira e a esposa, que ficaram em destaque. Seguiu-se uma sequéncia de
cantos femininos, com mulheres das diversas etnias que compdem a associagao fazendo
performances individuais no centro do circulo formado pelo coletivo de associados.
Cada uma delas cantou para o novo presidente em lingua nativa. Os cantos foram
pronunciados num tom melancélico. Conforme a traducéo realizada depois do evento,
as mulheres se dirigiam para o coletivo de associados, falando sobre a dificuldade de
“viver com os cunhados” e a importancia de se respeitar a forma que cada povo tem de
fazer as coisas. Também foram feitos apelos para que os associados ndo alimentassem a
controvérsia e a fofoca. Outras falaram sobre a importancia da “animacao” como um
papel de responsabilidade do novo presidente, que teria que promover atividades e
buscar trabalhar em nome de todos os feirantes. Esses lamentos performados pelas
mulheres da associacdo tém semelhancas evidentes com os cantos das mulheres das
comunidades Wanano observados por Chernela (1993, p. 77-82), com énfase no carater

multiétnico da associacdo e nas dificuldades de se viver entre “parentes”.
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4. A identidade no ‘idéntico’: a reproducio indigena no espaco urbano como
simulacro

Os agricultores indigenas urbanos fazem uso de uma diversidade de estratégias de
geracdo de renda, mas é possivel identificar um padrdo predominante: enquanto os pais
e avos trabalham em rocas cultivadas em sitios e comunidades dos arredores da cidade,
seus filhos e netos estudam e/ou trabalham no comércio local, na construcdo civil ou no
exército. Outra fonte de renda sdo os beneficios sociais, principalmente a aposentadoria.
Algumas mulheres mais jovens casaram com brancos e parte delas ndo frequenta mais o
espaco da roca. O mesmo ocorre com jovens e criancas que estdo na escola e
dificilmente visitam esses locais de producdo. Com isso, o trabalho na roca é realizado
por casais de meia idade, que se deslocam trés ou quatro vezes por semana até os sitios
e lotes rurais, que contam com a “ajuda” de filhos e outros parentes, principalmente, aos
finais de semana ou em ocasifes especiais, como na abertura de uma nova area de
cultivo. E importante notar que esses casais estdo integrados em unidades familiares
extensas, que mantém fortes lacos entre si e fazem uso coletivo de multiplas estratégias
de geracdo de renda, como vender, na cidade, a producéo agricola que ndo é consumida
pelo casal de agricultores e seus parentes. Os produtos da roga circulam nas redes locais
de parentesco e compadrio, seja através da venda ou do escambo por mercadorias
manufaturadas.

A venda de produtos agricolas é realizada, em grande parte, para a compra de
mercadorias ocidentais, manutencdo das criangas na escola e pagamento de servicos
variados, todos eles associados a vida na cidade. Também foi com a venda dos produtos
que esses agricultores construiram suas casas, que foram posteriormente equipadas com
eletrodomésticos e méveis adquiridos no comércio local. Existe, portanto, uma relagdo
evidente entre a venda dos produtos da roca e a busca dos meios necessarios para
garantir o acesso as mercadorias e conhecimentos ocidentais, 0 que envolve também a
adoc¢do de habitos como ver televisdo, comer “comida de branco” (macarrdo, arroz etc.),
matricular os filhos na escola, trabalhar como empregado ou pedo e, para as mulheres,
casar-se com homens ndo indios.

O projeto da feira surge, inicialmente, para fortalecer esse processo histérico de
experimentacdo com a “cultura do branco” a partir da migracdo para a cidade e da
adocdo de um estilo de vida “urbano”. A questdo de fundo deste artigo consiste em

tentar entender a relacdo da feira com outros processos histéricos mais amplos que vem
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ocorrendo no Alto Rio Negro e em outras regides do Brasil, desde as primeiras décadas
de contato com os agentes coloniais, como é o caso do fendmeno descrito na literatura
etnoldgica como “destribalizacdo”, geralmente associado a migracdo indigena das
comunidades e aldeias para as cidades.

Eduardo Galvdo (1979), ao aplicar a teoria da aculturacdo para entender a
histéria do contato entre indios e brancos no Alto Rio Negro, desde o século XVIlI,
aponta para um processo de mudanca cultural das sociedades indigenas regionais a
partir da assimilagdo dessas tribos na sociedade nacional, formando uma sociedade
cabocla caracterizada por uma identidade mestica. Para esse autor, o ritmo desse
movimento de aculturacdo e definido pelos ciclos de desenvolvimento econdémico da
sociedade nacional, cabendo ao indio uma posicao subalterna e passiva diante de forcas
sociais e econdmicas que agem no sentido de alterar sua identidade cultural. Esse
movimento é marcado, por um lado, pela assimilagcdo de valores e préaticas culturais da
sociedade nacional e, por outro lado, pelo abandono dos elementos que constituem a
cultura indigena, como as regras de parentesco, a lingua, a vida cerimonial, o complexo
mitoldgico e, principalmente, a economia e a organizacdo social “tribal”. Apesar de
Galvéo definir as relagfes interculturais que ocorrem no contexto histdrico do contato
como um movimento de méo dupla caracterizado por influéncias mutuas, a sua
descricdo do movimento de aculturacdo no Alto Rio Negro aponta uma assimetria a
favor dos brancos com efeitos drésticos no modo de vida dos indios (GALVAO, 1979,
p. 257-271).

A teoria da aculturacdo tem como pressuposto fundamental a existéncia de
“culturas”, fendbmenos percebidos como sistemas unitarios mais ou menos originais e
relativamente puros, que entram em contato, resultando, em médio e longo prazo, na
assimilacdo assimetrica, por parte da cultura em posicdo subalterna, de tracos ou
elementos diacriticos associados & cultura da sociedade dominante. Por outro lado, a
prépria sociedade nacional — representada pelos agentes coloniais locais — passa por um
processo de mudanga cultural associado a assimilagdo de elementos culturais indigenas,
formando aquilo que Galvdo define como uma sociedade regional com fortes tracos
indigenas (GALVAOQ, 1979, p. 138).

Esse movimento de assimilacdo e mudanga cultural, no entanto, nunca é
hegemonico, pois enfrenta movimentos de resisténcia tribal identificados com a

permanéncia dos indios nas cabeceiras dos rios e igarapés. Conforme essa perspectiva
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tedrica, os indios tém apenas duas opg¢des para lidar com o contato: a perda ou dilui¢do
da identidade indigena através da assimilacdo em uma sociedade regional, com cultura e
identidade mesticas; a resisténcia na forma de uma manutencdo do modo de vida tribal,
0 que implica em manter-se afastado de um contato permanente com a sociedade
nacional, buscando um refligio nas areas mais isoladas. Na relacdo com a sociedade
nacional, a historia reserva aos indios do Alto Rio Negro apenas duas alternativas:
contato, assimilacdo e mudanca da cultura tribal e/ou indigena, com a diluicdo da
identidade étnica em um processo de mistura e mesticagem que da origem a sociedade
cabocla regional; resisténcia ao contato, manutencdo de uma cultura tribal, com a
reproducdo da identidade étnica enquanto uma unidade ou sistema integrado
relativamente independente da sociedade nacional.

A representacdo do contexto de contato entre indios e brancos no Alto Rio
Negro como um processo de aculturagdo — marcado por uma forte assimetria nas
relagGes interculturais em favor da sociedade nacional tem como base um determinado
conceito de identidade e seu correlato, a alteridade ou diferenca cultural. Nesse caso, a
nocdo de identidade estd diretamente associada a0 movimento de reproducdo de uma
diferenga cultural na historia, tendo como modelo ideal, de um lado, as chamadas
culturas isoladas do contato ou culturas tribais e, do outro lado, a cultura nacional,
sendo que ambas séo definidas como unidades ou sistemas mais ou menos integrados e
relativamente independentes. As diferencas internas sdo submetidas a unidade externa,
que fornece a coesdo necessaria para que seja possivel falar em termos de duas ou mais
unidades que entram em contato. Conforme essa nocdo de identidade enquanto
reproducdo do “Uno”, o contato levaria, por um movimento de mistura e mesticagem, a
formacdo de uma terceira unidade, a cultura regional ou cabocla.

Essa forma de pensar a identidade e a alteridade cultural revela um movimento
subliminar de domesticacdo da diferenca étnica a partir de um conceito ideal de cultura
como um fendbmeno mais ou menos integrado e independente, cujas fronteiras podem
ser definidas com precisdo. De um lado, ha os grupos indigenas “tradicionais”, com sua
cultura tribal; do outro lado, os indios mesti¢cos ou caboclos, com sua cultura regional,
marcada pela assimilacdo dos sinais diacriticos identificados com a sociedade nacional,
como o estilo de vida urbano, a assimilacdo subalterna na economia regional e o

consumo de bens industrializados.
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O tribalismo é apresentado por Galvdo como a Unica forma de resisténcia
indigena frente ao movimento de aculturacdo que resulta do contexto histérico do
contato (GALVAOQ, 1979, p. 142-145). O efeito desse raciocinio é que todo processo de
producdo da diferenca étnica é avaliado tendo como referéncia esse conceito de
identidade enquanto reproducdo de uma cultura “original” ou ‘“genuina”, neste caso
associada ao estilo de vida tribal. Essa logica resulta na domesticacdo da diferencga ao
remeté-la sempre a um conceito de identidade como unidade, que Ihe é anterior e serve
de modelo para julgar e hierarquizar as praticas culturais indigenas.

Essa forma de conceituar a identidade enquanto “unidade” tem analogia com
certos pressupostos do platonismo, em que toda diferenca é objeto de avaliacdo e
julgamento em relacdo ao fundamento da “Ideia” original que ela pretende reproduzir:
“o fundamento ¢ uma prova que da aos pretendentes uma participacdo maior ou menor
no objeto da pretensdo: é neste sentido que o fundamento mede e estabelece a
diferenca” (DELEUZE, 1988, p. 116). Para Deleuze, o fundamento platénico que serve
de modelo para julgar toda e qualquer diferenca é a prépria “Ideia”, entendida como a
“coisa mesma” que serve de referéncia para hierarquizar e julgar todo e qualquer
processo de reproducdo da diferenca ou da identidade no tempo. Segundo Deleuze, o
pensamento de Platdo gira em torno da distingéo entre o original e a imagem, entre o
modelo e a copia:

Julga-se que o modelo goze de uma identidade originaria superior, ao passo que a
copia € julgada segunda uma semelhanca interior derivada. (...) A nocdo de modelo
ndo intervém para opor-se a0 mundo das imagens em seu conjunto, mas para
selecionar as boas imagens, aquelas que se assemelham do interior com esse modelo
ideal. (...) Com Platdo estava tomada uma decisdo filosofica da maior importancia: a
de subordinar a diferenca as poténcias do Mesmo e do Semelhante. (...) O que
aparece entdo, em seu mais puro estado é uma visdo moral do mundo. (...) E por
razBes morais, inicialmente, que o simulacro deve ser exorcizado e que a diferenca
deve ser subordinada ao mesmo e ao semelhante (DELEUZE, 1988, p. 211).

No caso da teoria da aculturacdo, a “Ideia” que serve como fundamento para a
interpretacdo dos processos historicos de (re)producéo da diferenca étnica entre brancos
e indios é o proprio conceito de identidade enquanto unidade, entendida como uma
substancia que existe por si mesma e se repete ao longo do tempo, com limites definidos
pela distingéo entre o “Mesmo” — composto por todos aqueles que sdo semelhantes a
“N6s” — e 0 “Outro” - composto por todos aqueles que ndo sdo idénticos ao “Mesmo” -
e, por isso, sdo definidos pela negacdo da semelhanca. Nesse caso, a diferenca é

subordinada a identidade, que serve como modelo para julgar todas as expressoes
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culturais como mais ou menos originais em relacdo a imagem do idéntico e do
semelhante, transformando todo contexto de contato em um encontro entre unidades
culturais cujas fronteiras podem ser facilmente reconhecidas e que, quando rompidas ou
superadas, geram efeitos devastadores para a reproducédo da identidade cultural de um
povo ou sociedade.

Essa forma de conceituar a identidade apresenta dois efeitos secundarios na
interpretacdo antropoldgica das praticas culturais indigenas que ocorrem no contexto
das cidades. Se a cultura tribal é representada como a negacdo da mistura e da
mesticagem, i.e., enquanto resisténcia ou reproducdo de uma identidade étnica distinta,
que atua como uma negagdo do “Mesmo”, a cultura urbana representa, neste esquema
de domesticacdo da diferenca étnica, a substancia por exceléncia dos processos
politicos, socioculturais e econdmicos associados a aculturacdo, constituindo-se em um
meio propicio para a mudanca cultural e consequente diluicdo da diferenca étnica. Ao
mesmo tempo, como a tribo é representada como o modelo por exceléncia da identidade
ou cultura genuinamente indigena, todas as demais expressfes culturais identificadas
pelos proprios nativos como “indigenas” devem ser avaliadas tendo como referéncia
esse modelo, podendo ser conceituadas como cépias bem sucedidas ou simulacros de
uma “tradicdo” que, para sobreviver, deve ser reproduzida pelas novas geragdes tal qual
existiu no contexto tribal. Nesse esquema interpretativo, o contato é entendido como
uma forca negativa que atua no sentido de diluir, através da mistura e da mesticagem, as
fronteiras demarcadas pela identidade.

Os estudos de friccdo interétnica compartilham os mesmos pressupostos sobre a
nocao de identidade enquanto unidade, mas substituem a “cultura” pela “sociedade”. A
situagcdo de contato ¢ descrita como uma “totalidade sincrética” formada a partir das
relacdes entre duas sociedades unificadas através de interesses diametralmente opostos,
ainda que interdependentes (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1981, p. 25-26). Enquanto a
teoria da aculturacdo coloca uma énfase nas “relagdes interculturais”, a teoria da friccdo
interétnica coloca énfase nas “relagdes intersociais”, abordando o contexto de contato
como o encontro entre duas sociedades ja formadas como unidades pré-existentes, com
forma e fronteiras bem definidas e delimitadas.

As relages interétnicas entre brancos e indios sdo concebidas como relagdes de
“friccd0”, nocdo que expressa o sentido assimétrico do contato, percebido como uma

forca destrutiva que leva a um processo de “transfiguracdo” das sociedades indigenas,
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devido a sua situagdo subalterna. A énfase no “social” implica levar em conta as
relacdes de poder que perpassam o encontro entre 0s agentes da sociedade nacional e as
sociedades indigenas, com atencédo especial aos efeitos do contato na desestruturacdo da
organizacdo social e politica dos indios, na medida em que seus integrantes sao
assimilados como méo de obra nas economias regionais.

O conceito de “friccdo” expressa o carater de contradicdo que perpassa o
encontro entre indios e brancos, apresentando as duas sociedades em uma situacdo de
“oposicao” no contexto historico do contato, com interesses diametralmente opostos e
incomensuraveis. A relacdo dos indios com a alteridade é representada como algo
extremamente negativo, pois o contato leva a ruptura dos elementos que compdem a sua
identidade, transfigurando-a e corrompendo-a até a sua total diluicio (CARDOSO DE
OLIVEIRA, 1981, p. 25). Porém, essa diluicdo ndo da origem a uma identidade mestica,
mas a uma “falsa” identificacdo com os valores e a cultura do outro, i.e., a mudanca nao
d& origem a uma nova identidade — mesmo que hibrida —, mas a um processo de
alienacdo marcado pela insercdo subalterna do indio na sociedade de classes, como peéo
ou empregado.

O resultado desse processo de transfiguracao étnica resulta, em Gltima instancia,
no fendmeno do “caboclismo”, com a interiorizagdo, pelo indio, da consciéncia do
branco: o caboclo € o indio vendo-se com os olhos do branco, julgando a si mesmo e
aos seus semelhantes a partir dos valores dominantes da sociedade nacional. O caboclo
¢ o indio alienado de sua identidade indigena, ao assumir a consciéncia infeliz do
escravo que abandona sua cultura por julgé-la inadequada. Ao alienar-se da sua prépria
identidade, o indio assume uma falsa-identidade, uma representacdo de si mesmo que
ndo corresponde aos seus interesses politicos, definidos pela posicdo que ele ocupa na
situacdo de contato (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1981, p. 77-96).

A Unica forma de resisténcia politica eficaz contra esse processo de
transfiguracdo étnica consiste em se fechar para o contato com o branco, buscando
refgio nos locais mais inospitos, reproduzindo e mantendo todos os elementos
socioculturais e politicos associados a vida tribal. Se o contato representa o risco de
transfiguracdo, o ndo contato € positivado como o Gnico caminho para a continuidade da
sociedade indigena na historia. Para manter sua sociedade, o indio precisa reproduzir as

condicBes econdmicas e sociais que caracterizam a sua identidade social, que, em Ultima
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instancia, ndo é definida pela representacdo de si (que pode ser alienada), mas pela
relacdo de oposi¢do com o branco em uma totalidade sincrética.

Nesse esquema interpretativo, a cidade é vista em oposicao a tribo indigena,
como territério associado ao “mundo do branco”. Com isso, o indio que vive na cidade
é representado como alguém que esté fora do seu lugar, como um ser social deslocado
de seu mundo, um “alienando” que abandonou os valores e a vida tribal ao assumir uma
falsa-identidade, ao identificar-se com a sociedade do “Outro”, passando a viver uma
posicdo subalterna na sociedade do branco. Os indios que vivem na cidade ja ndo sdo
indios (originais), mas caboclos alienados de sua identidade social (tribal),
transfigurados e marginalizados pela friccdo exercida pelo branco, que, ao assimila-lo
em sua sociedade, o submete a uma posi¢éo subalterna.

A teoria da friccdo interétnica acaba por domesticar a diferenca ao submeté-la ao
julgamento do conceito de identidade social, que assume a funcdo de “Fundamento”
para o juizo antropoldgico. Esse fundamento da identidade é definido a partir de uma
relacdo de oposi¢cdo incomensuravel entre brancos e indios. Essa forma de pensar a
identidade tem analogia com alguns pressupostos da filosofia de Hegel, para quem a
diferenga, quando elevada ao ultimo grau, torna-se contradigdo incomensuravel. O
mundo dos brancos e 0 mundo dos indios ndo somente séo diferentes, mas também
estdo situados em “oposicdo” um ao outro. A identidade, neste caso, € sempre
relacional: o branco € a nega¢do do indio e o indio a negacdo do branco, da mesma
forma que o senhor é a negacédo do escravo e vice-versa. Contudo, a no¢édo de relacéo é
de ordem assimétrica, pois 0 que conta como “ser indio” é definido em relacdo de
oposi¢cdo com o que conta como “ser branco”, que é definido a priori pelo etndgrafo.

Tanto a teoria da aculturagdo como a teoria da friccdo interétnica desenvolvem
suas andlises a partir de um pressuposto fundamental: as unidades ou sistemas unitarios
que entram em relacdo no contexto do contato interétnico sdo fendmenos ja constituidos
e acabados, cuja consisténcia ndo precisa ser colocada em julgamento. A Unica
diferenca é que, para a aculturagdo, o contato se da entre duas culturas, a cultura do
branco e a do indio, ambas abordadas como fenbmenos pré-existentes ao contexto da
relacdo histérica; ja para a teoria da friccdo interétnica, o contato se da entre duas

sociedades cuja forma e limites ja estdo definidos antes mesmo da relacéo:

Embora seja 6bvio que somos recrutados para participar de um grupo por uma série
de intervengbes que dao visibilidade aqueles que argumentam em favor da
relevancia de um agrupamento e da irrelevancia de outros, tudo acontece como se 0s
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cientistas sociais tivessem de postular a existéncia, ‘14 fora’, de um tipo real e de
outros conjuntos falsos, obsoletos, insignificantes ou artificiais. Bem sabemos que a
primeira caracteristica do mundo social é o constante empenho de algumas pessoas
em desenhar fronteiras que as separem de outras; mas os sociélogos do social
consideram que a principal caracteristica desse mundo consiste em reconhecer,
independentemente de quem as traca e com quais ferramentas, a existéncia
inquestionavel das fronteiras (LATOUR, 2012, p. 50-51).

O que temos aqui é a reproducdo do pensamento moderno na teoria
antropoldgica, através da manutencdo da divisdo entre “No6s” (os modernos) € 0S
“Outros” (os tradicionais ou ndo modernos), um dos pilares da Constituicdo Moderna
(LATOUR, 1994, p. 96-99). As teorias da aculturagdo e da friccdo interétnica atuam no
sentido de purificar todo contato entre indios e brancos - caracterizado pelas praticas de
mistura social e mediacdo cultural —, domesticando todo fenémeno hibrido como um
residuo negativo de um processo de perda cultural ou transfiguracdo étnica. Com isso,
manifestagdes indigenas “urbanas” ora sdo classificadas como a expressdo da alienagdo
indigena ou, na melhor das hipéteses, como manifestacdes culturais associadas a uma
identidade cultural mestica ou cabocla. Pois o indio, na cidade, é visto como alguém
fora do seu lugar, um sujeito que perdeu sua identidade social ou cultural, um “caboclo”
caracterizado como um ser mestico ou alienado. Ao mesmo tempo, as manifestacoes
indigenas urbanas — como festas, feiras, associa¢Ges politicas e empreendimentos
econdmicos - sdo representadas como um simulacro da cultura ou sociedade tribal, que
serve de modelo ideal para avaliar a alteridade indigena.

No entanto, esta representacdo do contato como a relagdo entre unidades bem
estabilizadas e coesas que entram em relacdo histérica — sejam “culturas” ou
“sociedades” — nio reflete o que a etnografia desses autores parece apontar (GALVAO,
1979; CARDOSO DE OLIVEIRA, 1981). Ao invés de um contato ou encontro entre
unidades bem estabilizadas, percebemos movimentos de associacdo e dissociagao
envolvendo uma multiplicidade de atores indigenas e coloniais, com a constante
formacao e destituicdo de redes e coletivos ao longo do tempo.

A historia do contato no Alto Rio Negro demonstra claramente que os tracos
culturais compartilnados pelos diferentes grupos indigenas que vivem na regido
resultam de um processo historico de sobreposicdo de movimentos migratérios de
diferentes grupos indigenas (Maku, Aruak e Tukano) e do estabelecimento de uma
densa rede de reciprocidade positiva e negativa entre eles, oscilando entre periodos de
guerra e periodos de troca de mulheres e bens (GALVAO, 1979, 152-170). Da mesma
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forma, Galvao aponta a existéncia de uma diversidade de agentes de colonizagdo —
comerciantes, missionarios, militares, empresas mineradoras, seringueiros, etc. — que
atuaram na regido (GALVAO, 1979, p. 257-269). O mesmo ocorre com Cardoso de
Oliveira (1981), que descreve o contato ndo como o encontro entre duas sociedades
estabilizadas e ja constituidas, mas como o encontro e desencontro de uma
multiplicidade de coletivos coloniais e indigenas. De um lado, ha os extrativistas,
agricultores, pecuaristas, representantes governamentais; do outro lado, os indios de
igarapé, os indios do rio e os caboclos. A etnografia desses autores demonstra o
encontro de multiplicidades (culturais ou sociais) em constante processo de
reconfiguracdo; e ndo de unidades estabilizadas no tempo. Os coletivos que entram em
contato ndo sdo forcas estabilizadas com forma e limites bem definidos, mas fenbmenos
instaveis em constante processo de agregacéo e desagregacéo.

Da mesma forma, a cidade nunca foi um fendémeno sociocultural estabilizado e
identificado com o “mundo do branco”, mas o lugar por exceléncia da multiplicidade
cultural e social. Afinal, o espaco urbano ndo é nada homogéneo, pois é constantemente
perpassado pelo encontro e desencontro de maltiplos processos historicos, envolvendo
uma diversidade de coletivos, que sdo constantemente agregados e desagregados na
medida em que entram em associagéo entre si, formando redes de ontologia e topologia
variavel e inconstante. Da mesma forma, a cidade ndo esta isolada do campo e o urbano
e o rural ndo sdo realidades dissociadas.

Sdo Gabriel da Cachoeira € um bom exemplo disso, pois ja foi um forte
portugués, depois um entreposto de comerciantes, mais tarde uma missdo jesuita, um
forte militar, uma sede de mineracédo e, por tltimo, a “cidade mais indigena do Brasil”,
slogan que ganhou forca com a eleicdo do primeiro prefeito de origem indigena. Além
da maioria da sua populacdo ser indigena, existem bairros na cidade que sao
considerados “indigenas” por serem habitados unicamente por indios. A maior parte dos
que vivem na cidade continuam mantendo relagdes com os parentes que vivem nas
comunidades e sitios do interior e a circulacdo de conhecimentos, pessoas e bens é
intensa. Na regido do Alto Rio Negro, as cidades estdo inseridas em redes muito mais
amplas que perpassam as fronteiras entre o rural e o urbano, colocando essas duas

realidades em interacdo constante.
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5. O devir-indio na cidade

Em ocasibes especiais de “festa”, a feira incorpora elementos dos dabucuris
comunitarios, como € o caso das dancas, da pintura corporal e dos cantos femininos
(GOLDMAN, 1963, p. 202-18; S. HUGH-JONES, 1979, p. 41-58; CHERNELA, 1993,
p. 110-22; ANDRELLO, 2006, p. 232; CABALZAR, 2008, p. 37). O consumo
cerimonial de caxiri parece seguir o mesmo padrdo descrito na literatura etnoldgica
sobre os povos indigenas do Alto Rio Negro (C. HUGH-JONES, 1979, p. 206-08;
LASMAR, 2005, p. 78-83; CABALZAR, 2008, p. 292). Certamente, esses elementos
comunitarios - como as dancas, 0s ornamentos, as falas e as masicas - sdo reagrupados
de uma forma diferente ao seu uso no contexto das comunidades.

As referéncias utilizadas pelos associados para compor o ambiente da “festa”
provém de fragmentos retirados de experiéncias anteriores nas cerimonias de dabucuri
(ou pudali) ou do relato dos mais velhos (pais, avos), que sdo recombinados e
agenciados nesse novo contexto historico da feira e da cidade. O uso de adornos e
instrumentos musicais doados pelos ancestrais dos tuyuka permite estabelecer uma
relacdo entre o tempo atual das feiras e da associacdo e o tempo mitico dos ancestrais,
enquanto as dancas, os lamentos femininos e o consumo de caxiri visam a incluséo da
alteridade (os afins, ou “parentes”) e¢ a construgdo de uma comunidade multiétnica
formada pelo coletivo de associados.

Esses elementos, no entanto, ndo sdo reproduzidos integralmente, pois o0s
proprios associados fazem questdo de observar “que muita coisa se perdeu”,
principalmente, devido & repressdo dos missionarios e suas estratégias de conversdo
étnica. S&o os fragmentos desse processo historico que sdo reunidos e recombinados
pelas novas geracdes no novo contexto das feiras e da maloca urbana. A meu ver,
estamos diante de um movimento semelhante ao descrito por Hill (1993), que menciona
um evento ocorrido em 1981, quando os Wakuénai e outros indigenas de Punta Danta
atuaram e transformaram a cerimonia Pudaliem em uma forma de resisténcia contra as
praticas econdémicas assimétricas impostas pelos comerciantes brancos. 1sso envolveu a
modificacdo da estrutura da cerimobnia a partir da recombinacdo dos seus elementos
principais, como a coreografia, 0 uso de instrumentos e ornamentos e 0 consumo de
caxiri. Com isso, esse autor argumenta que o Pudali (ou Dabucuri) pode ser entendido
como um género de coreografia musical que visa a capacitar as pessoas a improvisar e

criar novas formas culturais dentro de certas limitacdes estruturais (HILL, 1993, p. 44).
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Ao analisar a situacdo dos indios citadinos de S&o Gabriel e lauareté, tanto
Lasmar (2005) como Andrello (2006) afirmam que os valores comunitarios ainda
continuam orientando a experiéncia indigena no espacgo urbano. O mesmo pode ser dito
em relacdo aos agricultores indigenas, que continuam habitando os espagos da roca e da
floresta (as trilhas) e se relacionando com plantas e animais a partir de uma légica mais
proxima do conhecimento xamanico e do perspectivismo amerindio do que do
naturalismo moderno. De fato, ao se deslocarem de suas casas na cidade — equipadas
com eletrodomésticos e parte dos artefatos de moradias populares - para a roca e as
trilhas localizadas nos sitios, lotes e comunidades, os agricultores indigenas parecem
sugerir uma transposicao das fronteiras do grande divisor entre modernidade e tradicéo,
aproximando esses dois polos e fazendo com que um trabalhe a favor do outro. Antes
mesmo do projeto sobre agrobiodiversidade ter inicio, os agricultores citadinos ja
apontavam para a possibilidade de experimentar os vetores da vida moderna — 0s
artefatos do branco e seus conhecimentos — sem ter que abrir mdo de uma ontologia
amerindia, presente tanto nas rogas e nas trilhas, como também na maneira como eles
experimentam a vida na cidade.

A pesquisa sobre agrobiodiversidade permitiu fortalecer ainda mais essa
associacdo entre roca e cidade. O interesse dos pesquisadores brancos sobre a
agricultura indigena forneceu aos agricultores os meios de valoriza¢do da sua produgéo
agricola em um contexto em que seus filhos ja ndo demonstravam mais interesse pela
vida na roga e nos sitios. Essa valorizagdo dos produtos “diretos da roga” surgiu em
oposicdo aos movimentos locais de modernizagdo agricola, voltados para a
transformacéo das rogas em hortas, tendo como referéncia o padrédo de producéo das
regides sul e sudeste. Com o estabelecimento da feira no centro da cidade, criou-se um
espaco mais apropriado para a venda dos produtos. Com isso, uma parte dos filhos dos
agricultores - que ndo estavam tendo sucesso na busca por empregos na cidade -
passaram a ver o trabalho na roca como uma possibilidade concreta e eficiente de
geracao de renda.

A feira surgiu, por um lado, para facilitar a venda dos produtos da roga,
fortalecendo essa estratégia de geracdo de renda e, dessa forma, contribuindo para a
aquisicdo de mercadorias e servicos urbanos; por outro lado, fez isso sem neutralizar a
vida nos sitios, pelo contrario, ajudando a fortalecer ainda mais esses espagos. Mas 0

aspecto mais inovador desse processo histérico é que a prépria feira - transformada
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pelos agricultores em maloca — abriu um novo horizonte para que esses indios pudessem
experimentar novamente aspectos importantes da vida cerimonial, como o consumo de
caxiri, a pintura corporal, as dancas e o convivio comunitario. Com isso, os indios
descobriram uma nova forma de estar na cidade e uma maneira alternativa de fazer o
movimento em dire¢do ao mundo dos brancos.

Esse aspecto recreativo das feiras e a forma como elas podem “ser qualificadas
como eventos da comunidade” ja foi observado por Andrello (2006, p. 230) no contexto
urbano de lauareté. O mesmo parece estar ocorrendo atualmente em S&o Gabriel, onde o
namero de feiras aumentou significativamente nos ultimos anos. A forma como os
agricultores indigenas estdo habitando a maloca sugere claramente que aquilo que
surgiu inicialmente como uma solucdo para os problemas econdmicos, tornou-se em
pouco tempo um espaco para experimentar um devir-indio na cidade. Isso fica mais
evidente ainda nas “festas”, quando os associados realizavam almogos coletivos,
consumo cerimonial de caxiri e dangas com 0 uso de adornos e instrumentos musicais
indigenas. Mas também se faz presente nos seus planos de recuperar as flautas sagradas
e adornos dos antepassados, assim como o consumo de plantas alucindgenas,
revitalizacdo da figura do pajé (nesse caso, urbano) e todos os demais elementos da vida
cerimonial.

Estamos diante de uma situacdo em que precisamos pensar a relacdo entre dois
fendmenos geralmente vistos como contraditorios: por um lado, um movimento de
devir-branco marcado pelo fascinio dos indios pelos conhecimentos, mercadorias e
tecnologias ocidentais, algo que teve inicio ainda nos primeiros eventos de contato e
atualmente tem nos projetos e nas associagdes um veiculo; por outro, um movimento
emergente de devir-indio na cidade que tem nas feiras, grupos de danca e festas suas
expressdes mais significativas®. A emergéncia da feira e da associacdo “Direto da Roga”
parece condensar esses dois movimentos em um Unico projeto politico. Estamos diante
de um fendbmeno que condensa em si mesmo aspectos diversificados, que parecem
funcionar conjuntamente, em que a linguagem dos projetos, 0 modelo associativo, as
tecnologias e conhecimentos do branco sdo colocados a favor do fortalecimento do
devir-indio e da vivéncia comunitaria (e vice-versa). Conforme o relato dos associados e

seus planos para o futuro, a realizacdo das “festas” é apenas a primeira etapa em um

2 Estou utilizando aqui o conceito de devir conforme este é definido por Deleuze e Guattari (1997), no
livro Mil Platés (Vol. 4).
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movimento que, em ultima instancia, envolve a recuperacdo da figura do pajé, dos

adornos e das flautas sagradas, levando a um reencontro com a vida cerimonial.

6. A identidade na diferenca e o eterno retorno

Deleuze (1988), no livro “Diferenca e Repeticdo”, desenvolve uma critica a forma como
a diferenca tem sido domesticada nas “filosofias da representagao”. Segundo esse autor,
em Avristoteles, a diferenca se torna um simples predicado na compreensdo do conceito,
pois existe uma confusdo entre o estabelecimento de um conceito préprio da diferenca e
a inscricdo da diferenca no conceito em geral (DELEUZE, 1988, p. 69). Como a
diferenca é vista como um mal - algo que deve ser evitado ou mediado pela ordem
conceitual -, propGem-se domestica-la ou salva-la, relacionando-a as exigéncias do
conceito em geral (DELEUZE, 1988, p. 65). Conforme esse raciocinio, as diferentes
formas de expressdo da alteridade indigena ndo devem ser analisadas em si mesmas,
mas em relacdo ao conceito de alteridade indigena, que € anterior a todas essas formas
de manifestacdo. Se o contato € representado como algo negativo é porque toda
diferenga ndo mediada pelo conceito de “identidade conceitual” — neste caso, 0 conceito
de cultura tribal - representa um risco para a reproducdo da identidade em si: dai o
pressuposto de que todo contato com a diferenca leva, necessariamente, a ruptura,
mudanca, abandono ou diluicdo da identidade indigena. O contato, por expor a
identidade a forga negativa da diferenga, é representado como uma forga destrutiva para
a repeticdo da identidade indigena em si. Nesse caso, a relacdo com a alteridade
representa o risco de mudanca ou dilui¢do da identidade étnica. Com isso, ao subordinar
a diferenca a todos esses aspectos reflexivos da representacdo, Aristételes perde a forca
e a intensidade da diferengca em si mesma.

Conforme argumenta Deleuze (1988), para Platdo, a diferenca é objeto de
avaliagdo e classificagdo em relagdo a “Ideia” original que pretende reproduzir ou
repetir. Trata-se, portanto, de um exercicio de avaliacdo das diferencas, de selecionar 0s
pretendentes, de distinguir o conceito em si de seus simulacros. No platonismo, a
diferenca ndo é avaliada em si mesma, mas em relagdo ao “Fundamento” da “Ideia” ou
do conceito, o0 que resulta em sua subordinac¢do a distingdo entre a “coisa em si” — a
ideia “original” ou 0 “modelo” ideal — e as cdpias e simulacros. A interpretacdo das

manifestacdes culturais indigenas no espago urbano tendo como referéncia o modelo da
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cultura tribal leva a sua classificagdo como copia mais ou menos fidedigna ou como
simulacro de uma identidade tida como “original”.

Em Hegel, quando “se leva suficientemente longe a diferenga entre as
realidades, vé-se a diversidade tornar-se oposic¢do e, por conseguinte, contradi¢do, de
modo que 0 conjunto de todas as realidades se torna, por sua vez, contradi¢éo absoluta
em si” (DELEUZE, 1988, p. 89). Para Deleuze, em Hegel a diferenca “permanece
subordinada a identidade, reduzida ao negativo, encarcerada na similitude e na
analogia” (DELEUZE, 1988, p. 97). Com isso, toda diferenca étnica é conceituada
como oposic¢do, em que a identidade indigena é exatamente o oposto da identidade do
branco. Nesse esquema analitico, a relacdo com a diferenca leva a um processo de
alienacdo e identificacio com a identidade do “Outro”, constituindo uma falsa-
identidade, expressa no fenomeno do “caboclismo”.

Todas essas perspectivas tedricas compartilham a nocdo de reproducdo da
identidade (social ou cultural) como a repeticdo do “Mesmo” ou do “Idéntico”, onde
repetir significa reproduzir a identidade conceitual da diferenca tal qual representada
pelo fundamento da razdo: o vocabulario conceitual da antropologia serve como
referéncia para pensar a identidade e a cultura indigena. Por outro lado, em todas as
sociedades ou culturas humanas as novas geragdes estdo colocadas diante da dificil
tarefa de reproduzir a cultura herdada dos antepassados, mas 0s meios a disposi¢do sao
diferentes, pois passaram por transformacfes de ordem ecoldgica, demografica e
histdrica. Para os modelos genealdgicos das teorias da aculturacéo e friccao interétnica,
a continuidade da identidade indigena depende da domesticacdo das diferencas
histdricas tendo como referéncia o0 modelo ideal da vida tribal, seja ela percebida como
“identidade conceitual”, “fundamento original”, “modelo ideal” ou uma “oposi¢dao” ou
“contradi¢do” incomensuravel. Conforme esse esquema conceitual, reproduzir a
identidade s6 € vidvel por meio da negacdo do contato e da relacdo com a alteridade a
partir da repeticdo dos elementos que constituem a vida tribal, mesmo diante de todas as
mudancas historicas: repetir o conceito, o fundamento, o modelo ou a oposi¢édo original.

Deleuze (1988), no entanto, propde que a afirmacdo da diferenca € primeira em
relacdo ao fundamento e a contradigdo, pois ela mesma ¢ “afirmagdo multipla”, ou seja,
“diferenca em si”: “é preciso que a diferenga se torne o elemento, a ultima unidade, que
ela remeta, pois, a outras diferencas que nunca a identificam, mas a diferenciam (...).

Cada coisa, cada ser deve ser sua propria identidade tragada pela diferenca, cada qual

ANTARES, vol. 5, n° 9, jan./jun. 2013 151




sendo s6 uma diferenca entre as diferencas” (DELEUZE, 1988, p. 107). E preciso que a
diferenca seja em si mesma “articulacdo e liga¢do”, relacionando o diferente ao
diferente, sem a mediagdo do “idéntico”, do “semelhante”, do “andlogo” ou do
“oposto”, formas que remetem a supremacia da identidade nos paradigmas da
representacéo.

A repeticdo so é possivel a partir da relagdo com a diferenca, pois a identidade se
diz do diferente, assim como o ser se diz do devir (DELEUZE, 1988, p. 83). O eterno
retorno, quando projetado como a reproducdo da identidade na diferenca, ndo implica
em uma repeticdo do “idéntico”, mas na reprodugdo do mesmo a partir do diferente. O
eterno retorno € o reino das metamorfoses, pois s6 ¢ possivel a partir da “producdo da
repeti¢do a partir da diferenga e selecdo da diferenca a partir da repeti¢cao” (DELEUZE,
1988, p. 85). Conforme demonstra Deleuze, para Nietzsche o eterno retorno nao é
repeticdo do mesmo no tempo, mas invencao e metamorfose integral (DELEUZE, 1988,
p. 387). “Retornar ¢, pois, a Unica identidade, mas a identidade como poténcia segunda,
a identidade da diferenga” (DELEUZE, 1988, p. 83). A continuidade da identidade
depende, em dltima instancia, de um constante processo de diferenciacdo, pois nédo
existe identidade sem diferenca. A mudanca e o devir constituem o ser, fazendo da
diferenca a condicdo de toda identidade. O fundamento do devir é a ideia enquanto
multiplicidade, um sistema de intensidades em constante processo de vir a ser que se
alimenta de diferencas: ritmos, padrdes musicais, objetos, adornos, sons, cores,
movimentos corporais, habilidades e afec¢des. Essa multiplicidade constitui um campo
de individuagdo onde os sujeitos buscam “inventar” a si mesmos e aos ‘“outros”,
constituindo-se a partir da reconfiguracdo desses elementos. A identidade é uma
multiplicidade virtual em constante processo de reconfiguracdo e atualizacdo, como as
imagens produzidas pela manipulacdo de um caleidoscépio.

Ao buscar reproduzir a maloca, os habitos alimentares, a musica, a pintura
corporal e a vida cerimonial no contexto urbano de S&o Gabriel da Cachoeira, os
agricultores indigenas estdo retomando a relagdo com elementos associados a vida tribal
e comunitaria e, dessa forma, buscando reproduzir a cultura dos antepassados no
contexto da cidade. Entretanto, fazem isso ndo a partir da negacdo do contato com a
diferenca (o mundo do branco), mas a partir de uma experimentacao radical com essa e
outras alteridades em um espaco multiétnico. A identidade dos feirantes ndo se constitui

como uma cépia ou simulacro da vida tribal e comunitaria, nem mesmo como a sua

ANTARES, vol. 5, n° 9, jan./jun. 2013 152




negacgéo alienada, mas como a invencdo de uma nova possibilidade de experimentar o
“ser indio” na cidade (tukano, baré, baniwa, etc.). Os elementos diacriticos de
diferenciacdo étnica sdo reconfigurados nesse novo contexto de relagdo com a diferenca
em que, a lingua, os artefatos e adornos culturais, 0os mitos, as dancas e as musicas
fornecem um arcaboucgo “virtual” para pensar a identidade na diferenca. As fronteiras
entre o rural e o urbano, entre 0 mundo do indio e o0 mundo do branco, entre o

tradicional e 0 moderno, sao diluidas no espaco fluido da feira.
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