INDIOS QUE N AO QUERBM Este artigo trata da localizagéo da etnografia em

processos de reidentificagio racial. Toma-se por

SER INDIOS ETNOGRAFIA | referéncia o caso de uma populagio “descendente de

indios”, residente na regido de Ilhéus-Olivenca na

LOCALIZADA E costa sul da Bahia (Brasil). A um més da partida para
p p
IDENTID ADES trabalho de campo, a autora mostra como os lugares

de decisdo deste processo de identificagio se
MULTI_REFERENCI AIS 1 | disseminam a diversos niveis discursivos e
topogréficos, envolvendo notaveis locais,
) antrop6logos, organizag¢Bes governamentais e nio-
-governamentais, e outros indios habitantes no “Sitio
do Descobrimento”.
O argumento mostra que a disseminagdo dos lugares
da identidade racial exige uma articulagio do
regionalismo etnogréfico com estratégias de
justaposicdo pés-modernas na localizagio da
etnografia. Defende-se que este compromisso
metodolégico poderd ajudar a encontrar novos
paradigmas de anélise que expliquem os processos de
identificagdo caracteristicos das identidades na

Susana de Matos Viegas | modemidade.

Fazer etnografia em antropologia envolve actos de partir, ficar, partilhar e
escrever — notas de campo, textos e livros — que tém merecido justificada
atencao por parte de uma disciplina que se quer reflexiva. Depois da preo-
cupagdo com o modo de escrever antropologia, os primeiros actos da
pesquisa antropolégica — partir, ficar e partilhar — sdo mais recentemente
também objecto de indagagdo na disciplina, porque condensam uma
dimens&o importante da perplexidade contemporinea face ao futuro da
etnografia. A delimitagdo do lugar “para onde partimos”, onde “ficamos” e
“onde partilhamos” constitui uma forma de localizar a etnografia que nao
diz respeito exclusivamente ao sitio onde fazemos a pesquisa mas, também,
a forma como contextualizamos o nosso trabalho, & descoberta de conex&es
e a criagdo de comparagdo, sem a qual “a etnografia deixa de ser
antropologia” (Sahlins 1996).

Como James Clifford notou recentemente, esta contextualizacio e
localizagdo da etnografia esteve por muito tempo agarrada ao simbolo da
tenda de Malinowski no centro de Omarakana, perpetuando infinitamente
o mito antropoldgico do que é “estar no campo” como uma situacio de co-
-residéncia ou mini-imigragdo — o lugar para onde se foi e de onde se veio
(Clifford 1997: 22, Hastrup e Olwig 1997: 4). O campo como lugar distan-

! Este artigo foi escrito em Julho de 1997, antes de partir para a Bahia para iniciar trabalho de campo sobre identidade
racial. A pesquisa insere-se no projecto Poder ¢ Diferenciagiio na Costa da Bahia, numa colaboragio entre o CIA
(Universidade de Coimbra) e o CEAS (ISCTE), e em conjunto com Miguel Vale de Almeida, do ISCTE/CEAS (Lisboa),
subsidiado pelo Programa Praxis XXI para 1997-1999.
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ciado alterou-se, no entanto, com o desmoronamento dos mundos separados
do nativo e do antropélogo na situacio pos-colonial. Com ela, chegaram as
etnografias multi-situadas sobre fenémenos translocais, que experimentam
substituir a localizacio do terreno pela viagem e movimentacdo. No entanto,
este cosmopolitismo pés-moderno nio necessita de converter todos os
antropologos ao estudo de situacdes diaspéricas, fenémenos transnacionais
ou trajectérias de imigracio. O que acontece, entdo, se um antropdSlogo
escolher trabalhar sobre um “lugar localizado”?

A um més da partida para o terreno, no Sul da Bahia, este artigo
desenrola-se em trajectos sinuosos do processo de imaginagdo etnogréfica.
Depois de uma pequena estadia na regiao onde serd desenvolvida a pesquisa
de campo esta imaginacdo fundamenta-se, no entanto, no processo de
pesquisa bibliogréfica que a preparacéo para a realizagdo de trabalho de
campo exige. Tomando por objecto temético a identidade étnica e racial
politizada, a regifo de IThéus-Olivenca, localizada a cerca de 500 km em linha
recta para sul de Salvador da Bahia, constituiri o campo ou terreno
antropolégico. Olivenga é uma povoacdo origindria do aldeamento jesuita
indigena mais antigo no Sul da Bahia e situa-se na proximidade da cidade
de Ilhéus. A Olivenca chega, todos os VerGes, um contingente de populacio
que triplica os 1500 habitantes habitualmente residentes na vila, A ela se liga
a histéria de Ilhéus: a regido do cacau, onde correm camionetas da Com-
panhia de Onibus Gabriela, onde se tornam turisticos lugares de filmagem
de telenovelas e onde o coronelismo é representado num vasto dossier de
literatura regional de que se destaca, num plano mais internacional, a escrita
de Jorge Amado.

O processo de politizagdo de identidade dos “indios de Olivenca” con-
duz-nos ainda a outros lugares. Desta vez, lugares de referéncia ao processo
de identificagdo deste grupo, entre os quais se destaca a Coroa Vermelha,
enquadrada no “Sitio do Descobrimento”. Neste local, celebrou-se, ha 500
anos, a primeira missa no Brasil, a que assistiram indios tupi e os recém-
-chegados “colonos” europeus. Este acto de comunhio ritual tem sido um
poderoso estimulante da imaginacéio da nacéo brasileira por nele se reverem
0s principios de unidade e devoracio da diferenga que o Brasil celebra na
sua alegada capacidade antropofdgica. Actualmente, o local é habitado por
um outro grupo de indios, da etnia pataxg, cujas negociagdes aguerridas da
identidade indigena andam hoje a par da carga simbélica do “Sitio do
Descobrimento” onde habitam. E também este grupo que serve de referente
principal aos processos de reivindicacdo de identidade de grupos que lhe
estdo proximos mas que tém progredido de forma mais principiante e
hesitante, como é o caso dos indios de Olivenca.

A contextualiza¢do do lugar etnografico nesta situagdo prévia ao
trabalho de campo far-se-d aqui, portanto, sequencialmente. Comeca-se de
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uma forma mais topogréifica e regionalista: a integracdo da Bahia no
Nordeste brasileiro e na América Latina. No entanto, logo de seguida, os
processos de identidade politizada levar-nos-do a constituicio de conexdes
intertextuais apoiadas na utilizacdo de estratégias de contextualizagio pré-
prias da comparagdo pés-moderna, tais como a justaposigio, que nos condu-
zem, nessa medida, a assumir um compromisso entre o cosmopolitismo p6s-
-moderno e a sedentarizacio e a regionalizacio.

Trabalho de campo nos paises do Norte: etnografia no contexto

Para além destes miltiplos lugares de referéncia, o inicio da pesquisa sobre
a Bahia comecou, em 1996, do outro lado do Atlantico, num pais da Europa
do Norte, a Escécia. Iniciava, nessa altura, o projecto de candidatura a
doutoramento e escolhi deliberadamente o Departamento de Antropologia
da Universidade de Edimburgo, por saber que agregava um corpo docente
com trabalho interessante sobre questdes de identidade e etnicidade que
queria tratar neste projecto. A aceitacdo afével por parte do departamento
reforgou esta decisdo e, em Janeiro de 1996, parti para a Escécia. Nessa altura
ndo imaginava que este estigio académico viesse a transformar-se no
primeiro local de “trabalho de campo”, o que na realidade resultou em
absoluto do tipo de imprevistos que caracterizam o trabalho de terreno
antropolégico. Durante o més e meio que fiquei em Edimburgo assisti a
todos os semindrios de doutoramento que, na Escécia e no sistema britanico
em geral, se dividem em semindrios pés-trabalho de campo e pré-trabalho
de campo. A par dessa participagdo, tive a sorte de me ser concedida a
tutoria de um docente do departamento com quem me entendi bem, e a
biblioteca da universidade respondeu as exigéncias do momento.

No entanto, desde que cheguei ao departamento, fui sentindo, da
- parte dos antropélogos com quem falava, alguma perplexidade perante o
facto de ter escolhido Edimburgo e ndo Manchester como local de destino.
A participacdo na tendéncia topogréfica da antropologia britanica, ao longo
das semanas de estadia, fez-me entender esta perplexidade, a0 mesmo tempo
que situava e problematizava a minha pesquisa. De facto, a situacio do
departamento de Edimburgo, em 1996, mostrava uma clara especializacio
no Sudeste asiatico, enquanto Manchester reunia o melhor corpo docente de
especialistas na América Latina. Esta topografia era clara e evidente nio s6
para o corpo docente do departamento como para os alunos de doutora-
mento. Escolhendo como terreno o Nordeste brasileiro, a necessidade de
estagiar no lugar onde a América Latina é o contexto regional de especia-
lizagdo ndo parecia oferecer sequer dividas ou alternativas.

A medida que o tempo passava e com ele crescia o ntimero de semi-
ndrios de doutoramento a que assistia, pude aperceber-me da forma como
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as apresentacdes “pré-trabalho de campo” se propunham, tendencialmente,
relacionar os lugares etnograficos com as problemdticas conceptuais e
temadticas relevantes nesses lugares. Para dar alguns exemplos, refiro a
religido para a India, a nocéo de pessoa para a Papua-Nova Guiné, o género
€ 0 parentesco para a Maldsia, o “desalojamento” e situacdes diaspéricas para
o Sri Lanka. Este processo de aprendizagem dos doutorandos confirmava a
ideia de que a anexagdo de probleméticas a regides etnogréficas é um dos
pilares da antropologia britinica — largamente reconhecida, entre outros, por
Fardon (1990: 21) - e ia-me ajudando a compreender, de forma participada,
a perplexidade inicialmente causada por nao ter escolhido Manchester para
lugar de estdgio. Ao mesmo tempo, a grande maioria dos projectos
apresentados nos seminarios de doutoramento foram tornando claro que esta
ligacdo de problemaéticas a regides cativava o meu entendimento da
disciplina.

No contexto desta aprendizagem, restava apenas ultrapassar alguma
reniténcia em aceitar que se indexasse naturalmente um contexto a uma
regido, no que muito estava a ser influenciada pelo crescendo de leituras
sobre a questdo das rela¢des raciais e étnicas no Brasil, que rejeitavam
qualquer coeréncia comparativa entre o caso brasileiro e o da América Latina
enquanto regido etnogréfica2. Como contraponto a esta ideia, vinha a
verificar que o tema da identidade étnica e racial se articulava particular-
mente ao contexto do Nordeste brasileiro contemporaneo, onde crescem os
processos de reivindicagdo de identidade étnica e racial, quer entre grupos
indigenas quer entre grupos de negros. Para confundir ainda mais estas
tendéncias divergentes, constatava também que existiam movimentos de
mobilizacdo étnica paralelos aos do Nordeste brasileiro em paises especificos
da América Latina, destacadamente a Colémbia e a Venezuela. Entretanto,
a opcdo de ir para Manchester j& nem se colocava, e esta dessemelhanca
entre formas de regionalizacio e de contextualizagdo s6 reforgava a convicgio
de que havia que deixar portas abertas quanto a localizagdo da etnografia.

O que veio a resultar desse estagio, transformando-o num primeiro
momento de trabalho de campo, foi a criagio de um conjunto de inter-
rogagoes relativamente a localizacio da etnografia. Esta reflexividade nio é
de forma nenhuma singular ao caso em estudo; pelo contrario, ela atravessa
hoje uma vasta drea de debate na antropologia que se protagonizou nas
discussdes em torno da criacdo dos chamados gatekeeping concepts — desenca-
deada por Appadurai (1986) e continuada por-Strathern (1989, 1990), Fardon
(1990, 1995), Hastrup & Olwig (1997), e Clifford (1997). Tratarei aqui apenas
de duas questdes relativas a este debate, direccionadas etnograficamente:

2 Veja-se, a respeito dos argumentos recentes sobre a excepgdo da questio racial e étnica brasileira, Peter Fry (1996,
1996a).
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uma primeira, referente aos processos comparativos na antropologia, e uma
segunda, relativa a relagio do lugar com a processualidade histérica.

A experiéncia de Edimburgo constituiu uma observagio participada
daquilo que a leitura critica da antropologia pode indicar: o reconhecimento
da importéncia do lugar na comparacio antropolégica. No entanto, ela
constituiu também um alerta para os problemas da anexacio de lugares a
regibes através de gatekeeping concepts. De facto, devemos reconhecer que esta
tltima estratégia de ligagdo da antropologia a lugares cria uma espécie de
claustrofobia comparativa; e que esta claustrofobia acentua ainda mais a
tendéncia de inversdo e negagdo comparativa, da qual a antropologia pés-
-colonial se quer libertar 2. Aquilo que defrontamos, portanto, quando critica-
mos este encerramento conceptual, é a legitimidade da relaciio entre a parte
e o todo que ele enuncia: entre as castas e a india, as linhagens e Africa, os
valores de honra e vergonha e o Mediterraneo.

Como conseguir entdo ndo fugir ao desejivel regionalismo antropo-
l6gico sem cair na topografia cercada? Como integrar nesse regionalismo
formas referenciais e menos topograficas que respondam & maneira como os
lugares da etnografia hoje se delimitam? Voltemo-nos para os lugares da
Bahia e de Olivenga para repensar esta questao.

Sangues misturados: os indios de Olivenca e o Nordeste brasileiro

O contexto etnogréfico regional onde se inscreve o estado da Bahia pode
integrar-se na regido vasta e diversa do Nordeste brasileiro, cujas represen-
tagGes procedem sempre de forma aproximada. Das mais recentes podemos
destacar duas.

Uma primeira representacdo recorre as imagens de miséria, de
opressdo e da marginalidade, e justifica-se historicamente pela forte
incidéncia da escravatura negra e pelo exterminio de indios — quer através
da “aculturacéo”, quer pela guerra biolégica ou militar — na época colonial
(Dantas et al. 1992: 431, Paraiso 1989: 79). Para alguns autores, esta imagem
da miséria como representacdo do Nordeste perpetuou-se até ao presente e,
na actualidade, ndo serve apenas para descrever a realidade social e
econémica vivida pela populacéo. Esse é o caso da tese recente de Scheper-
-Hughes (1992). Numa abordagem das atitudes experienciais das mulheres
face & morte precoce dos seus préprios filhos, numa cidade depauperada da

® O caso de Pitt-Rivers apontado por Fardon (1990) & muito elucidativo dos problemas causados pela comparagio
por negagdo. Aluno de Fortes e de Evans-Pritchard, Pitt-Rivers confrontou-se com esta “claustrofobia comparativa”,
tendo comegado por caracterizar a Andaluzia e, por extensdo, o Mediterraneo (do qual foi “inventor”) como uma
néo-Africa, isto é, um lugar onde o paradigma de descendéncia unilinear n&o existe (Fardon 1990: 21).
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regido do Maranhdo, a autora defende que a opressio e a miséria se
transformaram numa forte expressdo cultural da regido nordestina.

Uma segunda representacdo do Nordeste prende-se com a antigui-
dade da presenga colonial na regiso. Na medida em que Salvador foi a
primeira capital da colénia e o investimento nas plantacdes coloniais se fez
primeiramente em territério nordestino, o Nordeste constituiu também a
regido onde os escravos chegaram mais cedo e a populagéo negra se fixou
de forma mais agregada, em comparagio ndo s6 com o restante territério
nacional como com os outros paises sul-americanos. Exemplificando esta
ideia, repare-se que, no século XVII, o Brasil recebeu 42% dos escravos
comercializados na América Latina, enquanto que a América espanhola rece-
beu apenas 22% e as Caraibas britanicas 20%, restando 12% para as francesas
(Wolf 1982: 198). Os colonos europeus também se instalaram preferencial-
mente nesta regido do pais, onde se concentrava a actividade econémica
colonial. Este contingente populacional na regio juntou-se ao dos indios que
viviam na regido e que, desde cedo, sdo conhecidos como a populacio
indigena com o processo de integracéo na sociedade colonijal mais enraizado
da histéria do Brasil. Completando este quadro da antiga penetragdo colo-
nial no Nordeste, cabe lembrar que foi também aqui que Pedro Alvares
Cabral desembarcou, no ano de 1500, no extremo sul da costa da Bahia.

E também na Bahia que se situa Olivenca, uma povoagdo localizada
15 quilémetros a sul da cidade de Ilhéus. Na época colonial, Ilhéus e
Olivenca integravam-se na Capitania de Sdo Jorge de Ilhéus (criada em 1534)
e, desde essa época, as representacdes raciais sobre a regido aproximam-se
em muito daquelas apontadas para o Nordeste brasileiro, suscitando
reflexdes vdrias sobre a hibridacdo entre indios, brancos e negros. Como
vimos, Olivenga constituiu-se enquanto aldeamento jesuitico indigena.
Mesmo depois da expulsio dos jesuitas do Brasil, em 1759, esta caracteri-
zagao da sua populagdo como india mantém-se por algum tempo. O principe
Wied-Neuwied, que chefiou a expedicdo naturalista de 1816-1817 ao Sul da
Bahia, estima que, entre os mil habitantes de Olivenga, na época, quase nio
se encontravam portugueses (cf. Mott 1988: 96 e Parafso 1989: 87). No
entanto, a partir de meados do século XIX, as referéncias a Olivenga come-
¢am a realgar a assimilagdo da populacido a sociedade nacional, designan-
do-a de “cabocla”, termo classificatério da mistura de sangue indio com
branco. Em 1855, os relatérios da Comarca de Ilhéus descreviam Olivenca
como uma povoagdo habitada por “200 indios civilizados que se ocupam da
pesca e corte de madeira” (Paraiso 1989: 95)4. Esta tendéncia para

* Curiosamente, o préprio Wied-Neuwied vem a descrever os indios de Olivenga pela sua “descaracterizagio” cul-
tural, numa passagem célebre dos seus relatos de viagem: “Lastimei niio ver avancar na minha direcgdo um guerreiro
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caracterizar os indios de Olivenca como indios civilizados e misturados
explica-se em parte pela forma como o préprio aldeamento jesuitico mistu-
rava indios de varias origens étnicas, destacando-se as etnias tapajara,
camacd, botocudo e tupiniquim (Mott 1988: 99). A definicdo de Olivenca
como um aldeamento de descendentes de tupiniquim, vem ainda reforcar
essa ideia de mistura, j4 que os tupiniquim sempre foram considerados o
grupo de indios com maior facilidade de integracdo na sociedade colonial
(Parafso 1989: 79) 5.

Para além da etno-histéria, a politica civilizadora pombalina explica
uma efectiva “miscigenacgido” das populacdes de indios aldeados. Através da
instauragdo de uma série de leis que incentivavam o casamento inter-racial
‘entre indios e brancos, a partir do século XviII havia ja uma tendéncia para
a mistura de sangues em aldeamentos como o de Olivenca. Esta mistura era,
no entanto, preconizada no contexto de uma marcada hierarquiza¢éo da
classificagdo racial. Na verdade, a sociedade nacional nio se queria rever na
mistura com o contingente negro, como nos t8m mostrado os trabalhos de
diversos historiadores e antrop6logos (destacadamente Cunha 1985). Era an-
tes a figura do “caboclo” que se preferia na simbologia nacional. Uma das
consequéncias desse processo foi a criacio de uma certa hostilidade dos
indios em relagdo aos negros. Mott mostra-o, com as palavras de um velho
botocudo (Expilly) que, tendo sido convidado para uma refeicdo com
europeus, ao saber da presenca de dois capitdes-mores mulatos responde
com alguma veeméncia: “Nunca, nunca me degradarei a ponto de aceitar a
companhia dos filhos de uma negra... Aos brancos o meu 6dio, aos mulatos
0 meu desprezo!” (1854 in Mott 1988: 109). Mott interpreta esta atitude como
uma reac¢do de defesa eugénica da parte dos indios, ja que a lei protegia da
escraviddo as misturas de sangue entre brancos e indios mas néo entre indios
e negros. Os descendentes de indios com negras (denominados “cafusos”)
tinham grande probabilidade de serem escravizados se apresentassem
fen6tipos negréides. Assim se explica também, segundo Mott, o facto de os
casamentos entre indios e negras nao serem frequentes nesta época °.

Esta questdo da mistura e hibridacdo no Brasil abrange um vasto de-
bate sobre a constitui¢do da nacionalidade brasileira que néo cabe aqui

Tupinambd, o capacete de penas & cabega, 0 escudo de penas (enduap) s costas .... Ao invés disso, os descendentes
desses antropéfagos me saudaram com um adeus 3 moda portuguesa. Senti, com tristeza, quao efémeras séo as coisas
deste mundo, que fazendo essas gentes perder os seus costumes barbaros e ferozes, despojou-as também da sua
originalidade, fazendo delas lamentaveis seres ambiguos” (¢f. Sales 1981: 74-75).

5 Esta ideia pode ilustrar-se na seguinte afirmacio de Spix e Martius: “Dessa numerosa nacdo Tupiniquim, de quem
se exaltam a brandura, lealdade e a docilidade, originam-se os fndios mansos que moram ao longo da costa, nas
vilas e em cabanas isoladas” (Mott 1988: 96). °

§ Note-se que esta atitude preferencial pela mistura de sangue com indios ndo é um facto estritamente do passado.
Como observa Oliveira (1996: 30), entre outros, a descendéncia de indios ainda é hoje preferida & de negros.
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desenvolver, mas importa chamar a atencéo para o facto de ele denunciar
uma movimentagéo histérica da diversidade racial para a assimilacio, ou do
“racismo a brasileira” - na expressdo de Da Matta (1979) - para a “demo-
cracia racial” de Gilberto Freyre 7. Independentemente da questdo da toleran-
cia racial que a tese de Freyre incorpora, esta imagem da democracia racial
instaurou e reforgou a ideia da capacidade assimilatéria e aglutinadora da
diferenca no Brasil, remetendo a questdo da diversidade racial para um
segundo plano, e é neste movimento para a assimilagio e unidade que se
funda a nogéo de nacionalidade brasileira, como defendeu recentemente Jodo
Pacheco de Oliveira (1996).

Identidades politizadas: o Sul da Bahia e regides periféricas na Colémbia
e Venezuela

Assumindo que o caso da populagdo de Olivenca representa bem essa
tendéncia para a assimilagdo das diferengas raciais que se avolumam na
constitui¢do da nacionalidade brasileira, no século XiX e ao longo deste
século, aquilo que sobressai hoje, na realidade nordestina, é uma tendéncia
para repensar essa hibridagdo racial. Em 1988, a Constituicdo brasileira
alargou os direitos a diferenca cultural e & emancipacio econémica dos indios
no Brasil. No Nordeste, alguns individuos de fenétipo indio usavam pela
primeira vez pinturas corporais, cocares, arcos, flechas e lancas (Paraiso 1989:
108). No mesmo ano, nas comemoragdes do centenério da abolicio da
escravatura no pais, as ruas da cidade de Salvador da Bahia enchiam-se de
negros que protestavam no sentido do reconhecimento do seu direito a
diferenca. As ciéncias sociais, entretanto, redobravam a sua producédo sobre
rebelides escravas e, na década de 90, crescem os processos de politizacio
da identidade assentes em agendas étnicas (cf. Schwartz 1988 e Levine
1989) 8. Refira-se, por exemplo, que a populacio indigena estimada no
Nordeste para os anos 90 é de 40 631 individuos, quando nos anos 70 se
estimava apenas em 13 mil individuos e nos anos 60 em 5500 (Dantas et al.
1992: 454-455) 2, Quanto aos movimentos negros, a analise cronoldgica da sua
emergéncia e extingdo, ao longo do século, mostra que existe uma correlacio

7 Sobre a relaciio entre raca e nacionalidade na histéria do Brasil, veja-se Skidmore (1989). Para uma revisdo sumaria
da discussdo da democracia racial, veja-se Corwin (1981) e Costa (1977). Sobre uma perspectiva comparativa das
ideologias da mesticagem em diversos paises da América Latina, veja-se Hanchard (1995) e Schneider (1996).

8 Entre as publicagdes mais representativas, veja-se Chalhoub (1990), Ianni (1988) e Reis (1987 e 1989).

® Existem hoje 206 comunidades indigenas no pais, formando um contingente de 270 mil individuos (Oliveira 1996:
32), dos quais 60 por cento, distribuidos em 162 sociedades indigenas, estdo situados na Amazénia. Nos finais dos
anos 80, estimava-se existirem 17 grupos étnicos no Nordeste brasileiro, (Carvalho 1988: 11). Esta estimativa baseia-
-se naquilo que a Funai (Fundag@o Nacional do Indio) reconhece.
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entre o bloqueio a formas de organizacio negra e o processo politico
ditatorial. Recentemente, Winant (1992) defende que é com a “abertura
democrética” de 1974 que movimentos negros iniciados nos anos 20 deste
século (como a Frente Negra Brasileira) e aniquilados em 1937, quando a
ditadura corporativista de Getilio Vargas € instaurada, se reorganizam, como
€ 0 caso do surgimento do Movimento Negro Unificado nos finais dos anos
70 (Winant 1992: 185, Andrews 1992). A partir da Constituigdo de 1988 e 1991,
a nogdo de libertagdo negra volta a estar presente, e os processos de recla-
magédo da diferenca fazem-se sentir, entre outros, através dos movimentos
de “remanescentes de quilombos”, que passam a ter direitos préprios,
nomeadamente no que diz respeito & questdo da terra (cf. O'Dwyer 1995
e 1993).

Este é um dos pontos em que a situacio no Brasil tem paralelo em
paises da América Latina. Na Coldémbia, também no ano de 1991, a Consti-
tuicdo reconhece direitos a terra a comunidades negras, e processa-se uma
mobilizacdo negra em torno dos direitos humanos, da discriminacgdo racial
e do acesso a terra (Wade 1995: 341 e 347). Os trabalhos de Peter Wade sobre
este contexto e os de David Guss (1993) sobre a Venezuela mostram parale-
lismos muito interessantes com o caso brasileiro. Ambos concordam num
ponto. A reivindicacdo da africanidade, a que estamos a assistir actualmente
nestes contextos da Ameérica Latina, assenta numa ideologia de resisténcia,
opressdo e sofrimento. Esta ideologia, por sua vez, inspira-se na imagem
simultaneamente libertadora e vitimizada das comunidades de escravos fugi-
dos em viérios paises do Novo Mundo na época colonial, sejam “cimarrones”,
“quilombos” ou “palenques” (Wade 1995: 344, Guss 1993: 462). A invocacdo
de sfmbolos de opressdo/sofrimento, resisténcia/libertagdo permite criar uma
continuidade na histéria das comunidades negras no Novo Mundo, iniciada
na escravatura e continuada na miséria social e econémica pés-esclavagista.
Mais ainda, é também através destas ideias que se constréi a nocdo do
pan-africanismo, de uma “africanizacio” como fenémeno global. A opressio
e o sofrimento constituem, assim, o elo de ligagdo transnacional entre os
negros do Novo Mundo, os emigrantes minoritarios espalhados pelo globo
e aqueles que residem no continente africano enfrentando a guerra e a
depauperacdo, mas também lutando pela autodeterminacéio e pela libertacso.
Como salienta Wade para o caso da Coldémbia, “a transformacio da-se a
nivel nacional mas os simbolos sido buscados as nog¢des transnacionais de
negritude” (Wade 1995: 342). A miséria, mais que a cor, torna-se no
“fenétipo” da negritude.

Esta constatagdo de que os fenémenos de reivindicac¢do de identidade
racial estdo a ocorrer em regides pontuais da Colémbia e Venezuela e
também no Nordeste brasileiro, e que elas se manifestam quer entre negros
quer entre indios, torna actual e premente que nos interroguemos: o que leva
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esta populagdo misturada nas categorias de cor hibrida de “caboclo” e de
“mestico” a reafirmar a sua diferenca racial?

A resposta mais imediata e incontestdvel é que se trata de uma
questdo de patriménio étnico e negociagdo identitdria, que faz com que um
descendente de indio possa escolher em qualquer momento da sua vida
identificar-se com a componente india da sua pessoa. No entanto, esta
explicagdo negocial da identidade é destituida de uma reflexdo sobre o poder
e a forma como as decisGes e escolhas sdo nossas a0 mesmo tempo que nos
escapam. A questdo interpretativa inicial, deste modo, é compreender que
circunstancias sociais e politicas sdo favoraveis a uma ou outra escolha. Elas
irdo ajudar-nos a p6r a descoberto as ansiedades e hesitagdes préprias de um
projecto de identidade.

Os lugares da identidade: de caboclos a indios de Olivenca

Ja vimos que a “abertura democrética” alargou as condicdes de negociagio
e escolha da identidade, quer entre negros quer entre indios no Brasil. Na
regido mais hibridizada do Nordeste, é nos anos 80 que os processos de
identificacéio de indios ganham maior expressdo, como o demonstraram os
numeros acima enunciados. No caso do Sul da Bahia, parece 'ser apenas no
final da década de 90 que vimos a assistir aos seus reais efeitos, enquanto
que em Olivenga, um aldeamento indigena “nacionalizado”, ainda aguar-
damos o final do século para que a situacio se defina.

Olivenga ganha as suas caracteristicas actuais em consequéncia de
dois fenémenos referentes a época do coronelismo. Por um lado, a sua
vocagdo de lugar de veraneio inicia-se nos anos 30, com a compra de casas
pelos coronéis, que viam na aquisi¢do de uma residéncia para férias um
aumento de prestigio social. Por outro lado, a fuga da populagdo do nticleo
costeiro da vila para regides do interior rural do distrito resulta de uma série
~ de lutas politicas entre coronéis que causaram panico e inseguranca entre os
“caboclos”, levando-os a alienarem as terras e a refugiarem-se nessas zonas
de dificil acesso. Este processo ter-se-4 consolidado nos finais dos anos 30
com a “revolta do caboclo Marcelino (cf. Paraiso 1989). A partir desta época,
a vila de Olivenga viria a lembrar a presenca dos “caboclos” na festa anual
de devogdo a Sdo Sebastido, onde mantiveram durante algum tempo a sua
participagdo tradicional 0. Entretanto, Marcelino ficou lembrado na memdria
local como o dltimo heréi defensor da autonomia da populagdo nativa de
Olivenca.

10 Esta festa realiza-se, segundo Paraiso, em todas as regiges do Sul da Bahia que foram antigos aldeamentos jesuiticos
- tais como Arraial da Ajuda, Trancoso e Imbiriba.

100



r Indios

o de se inscre-
os. Refira-se o
elha, onde se
artir da Cons-
Sampaio 1992:

atalizado, e as
5 quer ao caso
ra. Ndo sendo
vindicagdo de
'onstituicdo de
11” movimento
ra dos pataxd
s residiam) em
e um parque
tax6é na Coroa
‘imeira missa:
mesma altura,
acesso directo
itax4. A partir
ralia, onde se
is de turismo,

ltiplicidade de
| brasileira, os
a sua profun-
is formas de
ntilizagdo da
-histérico que
lebravam, foi,
1 nesta regido
1a actividade

16), a constitui¢do de
o de familia extensa
woamento da Coroa
rra Velha, no Monte

patriménio histérico

4 que a luta politica
0 atropelamento das

Indios que Nio Querem Ser fndios

Segundo Paraiso, no inicio dos anos 80 a atitude dos “caboclos” de
Olivenga que vivem no interior rural transforma-se, no sentido de uma
vontade de reidentificagdo como indios. Em 1989, a autora afirma existir
uma reorganizagdo da populagdo na “pequena aldeia de Sapucaieira”, onde
se realizam reunies semanais e “solicita insistentemente a presenca de
funciondrios da Funai para que fornecam um laudo antropolégico que
reconhega e ateste a sua identidade indigena” (Paraiso 1989: 106).

No entanto, esta tese de Paraiso quanto ao envolvimento dos cabo-
clos de Oliven¢a numa reivindicacio de identidade indigena ndo é de
forma nenhuma consensual. Ainda nos finais dos anos 80, um membro
de uma organizagio ndo-governamental visitou Sapucaieira e assegura
que os caboclos de Olivenga o expulsaram, alegando que ali “ndo havia
indios” e recusando o envolvimento em qualquer processo de identificacio
indigena. '

Em Marco de 1997, quando visitei a regio, na viagem exploratéria
de trabalho de campo, tive a oportunidade de conhecer um interveniente
activo neste processo que reafirmou a existéncia de reunides em Sapucaieira,
articulando uma panéplia de representacdes regionais que indicavam um
discurso politizado a favor da identificagdo dos caboclos como indios. Em
primeiro lugar, cita-se o livro de Jorge Amado, Sdo Jorge de Ilhéus, aberto nas
duas pédginas onde se faz uma descrigio literaria da luta ocorrida entre
coronéis que devastou e destruiu a povoacio de Olivenga (Amado 1942:
192) 1. Do texto salienta-se a grandiosidade histérica de Olivenca, e é nessa
mesma invocagdo que surge a segunda referéncia do discurso deste
interveniente. Trata-se de um dos textos de Paraiso que tem vindo a ser
citado, numa versdo dactilografada da Funai. Nele relata-se a etno-histéria
dos caboclos de Olivenga, mencionando também as reunises de Sapucaieira.
Finalmente, em terceiro lugar, este interveniente mostrou um A&lbum
fotogréfico onde a continuidade dos caboclos ali residentes com a sua
histéria de “remanescente de indio” é atestada por imagens fiéis do fenétipo
indio, em fotografias tiradas nas reunides em Sapucaieira.

Com o0s “caboclos” ndo consegui (ainda) falar, apesar da tentativa de
incursdo na picada que leva & povoacgdo de Sapucaieira por caminhos

11 este o excerto do texto de Jorge Amado que me foi apresentado: “Olivenca era um resto de populagéo, que fora
quase totalmente destrufda numa luta acontecida antes dos barulhos do Sequeiro Grande, no inicio do cacau ...
Diziam que, no chio da pequena capela, hoje carcomida, as paredes esburacadas, ainda se podiam ver vestigios das
manchas de sangue dos dezoito caddveres que ficaram ali, estendidos no fim do barulho. Olivenga foi quase
totalmente destruida e néo se reergueu mais, cedeu lugar a Ilhéus .... Viviam ali apenas pescadores que partiam para
0 mar nas jangadas afoitas. Havia duas ou trés miserdveis casas de coméreio, o vento entrava pelas janelas e pelos
buracos daquelas que antes foram as melhores casas de toda a zona, quando Olivenga, no tempo dos engenhos de
aglicar, era o centro da vida dessa terra” (Amado 1942: 192).
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sinuosos, na época antecipada de chuvas que se fazia sentir em Marco
de 1997. As suas versdes discursivas terdo, portanto, que aguardar a chegada
ao terreno. No entanto, os dados até aqui apresentados permitem-nos
explorar algumas circunstancias histéricas que favorecem a reivindicacio
dos “caboclos” de Oliven¢a como grupo indigena 2. Entre estas circuns-
tancias, e segundo a afirmacio concertada de diversos intervenientes
neste processo, a mobilizacdo dos “caboclos” de Olivenga para a reivin-
dica¢do da identidade tem tido como referéncia principal o sucesso de
outros casos ocorridos no Sul da Bahia, entre os quais se destaca o caso
dos patax6, um grupo que tem parte do seu contingente residencial no
“Sitio do Descobrimento”, especificamente na zona denominada Coroa
Vermelha, que dista cerca de 200 quilémetros de Olivenca, em linha recta e
na direccéo sul.

Mimesis e intertextualidade: os pataxé na Coroa Vermelha, os tupi na
Primeira Missa e os indios de Olivenca

O facto de os pataxé servirem de referente aos indios de Olivenga sugere a
utilizagdo de estratégias de contextualizagdo e localiza¢do da etnografia que
se afastam ainda mais do regionalismo das areas culturais, aproximando-nos
das nogbes pdés-modernas de fragmentagdo e unidade, tais como as que
Walter Benjamim descreve a partir de uma imagem de reconstituicio dos
cacos de um copo quebrado:

Os fragmentos de um copo para se articularem conjuntamente tém que se
seguir uns aos outros no mais pequeno pormenor, embora néo precisem de
ser uns como os outros (semelhantes). Da mesma forma, uma traducdo, em
vez de se fazer por semelhanga ao original, tem que se constituir a si prépria
de acordo com a forma de significagdo do original, para tornar ambos
reconheciveis (Bahba 1990: 170).

Procedendo de acordo com esta l6gica comparativa, podemos afirmar que
o caso dos pataxdé no Sul da Bahia é sugestivo, em si, de uma complexa e
interessante justaposicdo de representaces fragmentadas que se articulam

12 A nogéo de escolha de identidade “historicamente circunstanciada” vem no seguimento de abordagens como as
de Jackson (1995), Myers (1988) e Comaroff (1988) que ultrapassam divisdes da etnicidade “essencialista” e “cir-
cunstancialista” mutuamente exclusivas (veja-se Linnekin e Poyer 1990 para o significado desta diviséo). Jackson,
por exemplo, demonstra como os tukano da Colémbia querem preservar a sua identidade simultaneamente porque
continuam a valorizar as suas tradi¢Bes e autonomia e também porque necessitam de demonstrar a sua indianidade
para obter beneficios quer do governo, quer de organizagdes nio-governamentais (Jackson 1995: 12).

102



Indios que N&o Querem Ser fndios

com o caso de Olivenga, ndo pela semelhanca, mas pelo facto de se inscre-
verem num mesmo complexo multi-referencial de significados. Refira-se o
grupo que se concentra na regido designada Coroa Vermelha, onde se
realizou a primeira missa, tornada patriménio do Estado a partir da Cons-
tituicdo de 1989 por fazer parte do “Sitio do Descobrimento” (Sampaio 1992:
13, 1996: 33).

O lugar da primeira missa foi recentemente monumentalizado, e as
suas representagOes passaram a estar intimamente associadas quer ao caso
dos patax6 quer as representagdes da nacionalidade brasileira. Nao sendo
aqui o lugar para uma anélise detalhada do processo de reivindicacdo de
identidade indigena pataxé importa, no entanto, dizer que a constituicdo de
um nticleo patax6 em Coroa Vermelha resulta do ja “tradicional” movimento
diaspérico dos indios do Sul da Bahia. Neste caso, a didspora dos pataxé
surgiu da transformacdo do Monte Pascoal (onde estes indios residiam) em
patriménio do Estado, tendo em vista a constitui¢do de um parque
nacional 3. De facto, foi no ano seguinte a instalagio dos pataxé na Coroa
Vermelha que se inaugurou o monumento que celebra a primeira missa:
uma grande cruz em madeira, colocada junto 2 praia. Nessa mesma altura,
¢ também inaugurada uma estrada federal, a BR 367, que da acesso directo
ao monumento e, por ineréncia, ao local de residéncia dos pataxé. A partir
de meados dos anos 70, Porto Seguro e Santa Cruz de Cabrélia, onde se
localiza a Coroa Vermelha, comecam a transformar-se em locais de turismo,
atraindo essencialmente, até ao presente, turistas nacionais.

A justaposigdo destes acontecimentos d4 azo a uma multiplicidade de
representagdes do local que jogam com a identidade nacional brasileira, os
simbolos do indio no Brasil, a modernizacéo social do Brasil e a sua profun-
didade histérica, de uma maneira que ndo é estranha as formas de
identidade das nagbes modernas e as formas de “mercantilizacio da
cultura” * para o turismo 5. A conjugacdo do moderno com o histérico que
a estrada nacional e 0 monumento da cruz, respectivamente, celebravam, foi,
na realidade, explorada quer pelos pataxé que permaneceram nesta regifio
quer pelas autoridades locais16. Os pataxé iniciaram uma actividade

13 Segundo os relatérios recentes de laudo antropol6gico elaborados por Sampaio (1994 e 1996), a constitui¢do de
um povoamento na Coroa Vermelha data do infcio dos anos 70, tendo surgido de um niicleo de familia extensa
liderada por Itambé. Itambé passou a desempenhar, desde entdo, o papel de cacique do povoamento da Coroa
Vermelha, A familia de Itambé deslocou-se para a Coroa Vermelha em fuga da aldeia da Barra Velha, no Monte
Pascoal, a alguns quilometros para sul do “Sitio do Descobrimento”.

1 Uso o termo mercantilizacio como tradugdo livre do termo inglés commodification.

15 Jon Mitchell (1996), por exemplo, salienta esta mesma justaposicio da modernizagéo com o patriménio histético
como forma de promover a cultura de Malta para o turismo.

16 Este, alids, talvez tenha sido o tinico ponto em que ambas as partes estiveram de acordo, jé que a luta politica
entre a comunidade indfgena-e as autoridades estatais se regeu, na maior parte dos casos, pelo atropelamento das
comunidades indigenas pelo Estado (veja-se Sampaio 1992, 1994 e 1996).
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comercial de venda de “artesanato” no local da Coroa Vermelha, junto ao
monumento da cruz, produzindo artefactos a partir de madeira recolhida na
mata, desde “galhos de arapati e de arruda e sementes” até “plumagem da
escassa fauna af existente” (Sampaio 1996: 22). As autoridades locais, por seu
lado, investiram na “exoticizacio” do lugar, aproveitando-se da confluéncia
deste grupo de indios no lugar da descoberta na época em que comecam a
planear transformar a regizo num local de atracgdo turistica. Entre outras
accoes, o Programa de Desenvolvimento Turistico da Secretaria de Cultura e
Turismo propés a edificacdo de um mercado de artesanato indigena na 4rea
nobre do sector, junto & cruz monumental, onde se construfram cabanas com
cobertura de piacava que fazem lembrar ao turista o esteredtipo das casas
de habitagdo indigenas “tradicionais” (Sampaio 1996: 71).

A partir dessa altura, os pataxé passaram a participar nas festi-
vidades e encenacdes locais de comemoragdo in situ das descobertas (a 22
de Abril, em Porto Seguro) e da primeira missa (a 26 de Abril, na
prépria Coroa Vermelha), seguindo-se ao Dia do Indio — a 19 de Abril
(Sampaio 1996: 55). Desta forma, eles performatizam uma cultura que é
simultaneamente indicativa de diferenca e de semelhanga: de diferenca, por
serem 0s pataxé um grupo indigena para o qual a etno-histéria pode
estabelecer uma ligacio com um passado “imemorédvel” e etnicamente
auténomo; de semelhanca, por constituirem também a representacdo da
figura nacional do “indio”.

Ao tomarem o lugar dos tupi na celebracdo do ritual de comunhio
cultural que se representa na Primeira Missa, os patax6 estdo a perfor-
matizar, em primeiro lugar, a imagem do indio na constitui¢do da naciona-
lidade, mas fazem-no enquanto indios vivos, vestidos com camisas e
cal¢as de ganga, explorando o negocio de artesanato junto dos turistas 7.
Estdo, portanto, nacionalizados, misturados, “acaboclados”, podendo assim
completar as representagdes quinta-essenciais das raizes indigenas de
popula¢des misturadas racialmente. Por outras palavras, estdo a preencher
uma fungéo sinédoque do “indianismo” no Brasil, no mesmo sentido que
Briggs defende estar a ocorrer no caso dos yanomani para a Amazoénia
venezuelana e no caso dos warao da zona dos rios, também na Venezuela
(Briggs 1996: 438).

A mobilizagdo dos “caboclos” de Olivenga é largamente referenciada
a0 caso dos patax6é de uma maneira intertextualizada. Assim, 0 seu sucesso
na relagdo com o turismo é incentivador da reivindicagdo da diferenciacio

17 Nestas encenagdes, misturam-se ideias que remetem para temporalidades passadas miltiplas: do primitivismo,
nos “primérdios da humanidade”, e dos primeiros capitulos da histéria do Brasil. Como refere Oliveira, esta imagem
do indio é aquela que se reproduz, a nivel nacional, nas préprias cartilhas escolares (Oliveira 1996: 28-29).
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indigena em Olivenca. Da mesma forma, os momentos de maior per-
turbagdo na negociacdo pataxé — que toma recorrentemente formas
aguerridas — servem de referéncia aos caboclos para as desvantagens do
processo, e surtem efeito na retracgdo da mobilizacio para a dife-
renciagdo étnica. Em 1951, A Tarde (o jornal regional do Estado da Bahia,
sediado em Salvador) noticiou a sublevacdo dos pataxd, que viria a ficar
conhecida como a “revolta dos caboclos de Porto Seguro” e que se prendia
com os primeiros incidentes no Monte Pascoal (Sampaio 1996: 17). A partir
dessa altura, a luta dos pataxé tem sido largamente noticiada e trou-
xe-lhes a fama do grupo indigena mais reivindicativo de todo o Estado
da Bahia (Mott 1988: 93). Quando se aponta o caso dos pataxd como
referéncia para o processo de reivindicacdo da identidade, este lado de
guerra politica é tdo valorizado quanto o seu sucesso nas formas de
mercantilizar a cultura. Quando os caboclos de Olivenga ndo querem a
presenca de entidades governamentais ou ndo-governamentais para se
identificarem como indios, alegam a seu favor, entre outros, o motivo da sua
tranquilidade local, um termo que sabem ganhar significado na trama
intertextual local.

O caso de Olivenga e lugares como Ilhéus e Coroa Vermelha sdo hoje,
portanto, um desafio aos processos de localizacio da etnografia. Eles
oferecem um bom exemplo do ajustamento da etnografia a situacées de
identidade multi-situada na modernidade. Podemos, portanto, dizer que a
multilocalidade n3o diz respeito, apenas, a uma dispersdo dos lugares fisicos,
mas também a disseminagéo dos lugares discursivos da etnografia e, mais
ainda, da forma como eles se citam uns aos outros constituindo um complexo
multi-referencial. Como sugere Marcus, sdo estes objectos multi-referenciais
que podem tornar pertinente o uso de estratégias de comparagéo pela
justaposicéo:

A justaposicdo ndo tem a l6gica 6bvia dos velhos estilos de comparagdo na
antropologia (por exemplo, a comparacio controlada dentro de uma area cul-
tural ou de uma regido geografica “natural”). Ela emerge ao se levantarem
questdes sobre um novo objecto de estudo, cujos contornos, lugares e relacdes
nao sdo conhecidos de antemao, mas sio eles préprios uma contribuigio para
se fazer um relato que trata de lugares de pesquisa, no mundo real, diferentes
e conectados de forma complexa (Marcus 1994: 14).

Conclusdo
No seio da cacofonia vivida actualmente na antropologia, h4 um consenso

entre quadrantes hegemonicos diferentes, no sentido de que a critica
reflexiva da etnografia tem que se preocupar com as formas de aproximacéo
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da etnografia a antropologia, entre as quais se destaca o processo de localizar
a etnografia 18,

Um dos sintomas desta preocupagio na antropologia europeia pode
ser ilustrado pela recente proposta de Gerd Baumann para uma sess&o
plenaria na préxima conferéncia da Associagio Europeia de Antrop6logos
Sociais (EASA), a realizar em Frankfurt no ano de 1998. Nessa proposta,
Baumann insiste que o futuro da etnografia depende da discussdo de topicos
como o trabalho de campo multi-situado, a pesquisa sobre movimentos
etnopoliticos e a presenga do global no campo, com antropélogos recém-
-chegados do terreno (Baumann 1997: 11). Neste artigo, procurou-se desen-
cadear esta discussdo, numa situagdo prévia ao trabalho de campo, assente
essencialmente em pesquisa bibliogréfica e experiéncias de campo pontuais
que tém que assumir um cardcter provisério. No entanto, a razdo desta
antecipacao foi gerada pelo préprio processo de configuragio do objecto, de
escolha do terreno e de definigdo do projecto de pesquisa.

Cabe, portanto, perguntar se ndo serdo as préprias formas de a
identidade se constituir que, ao jogarem com referéncias multi-situadas, estio
a reorganizar o lugar da etnografia, rompendo com a nogio cléssica de
partilha, e a reconduzir os antropélogos na sua viagem para o “campo”. Esta
mesma ideia surge em algumas das formula¢ées da identidade na moder-
nidade, como por exemplo a de Marcus, sintetizada nesta passagem.:

A nogdo de continuidade e solidez que o conceito de comunidade fornecia
foi substituido, na modernidade, pela ideia de que a “producéo situada” da
identidade (quer seja de uma pessoa, grupo ou sociedade) nio depende
apenas de actividades observadas e concentradas num lugar particular ou
numa didspora. A identidade de uma pessoa ou grupo é produzida simulta-
neamente em muitos locais diferentes e por muitos agentes diferentes
(Marcus 1993: 315).

De facto, esta articulagdo dos processos de identidade com a
etnografia multi-situada esclareceu-se mutuamente ao longo do argumento
deste artigo e dela podem ainda nascer algumas ideias que se sistematizam
agora. Voltando a questdo inicial, enunciada no titulo do artigo: os Indios
de Olivenga ndo querem ser indios? O mapa de identificacdo de terras
indigenas da Funai, datado de 1995, considera a povoagdo de Olivenca
como uma area nado-identificada (cf. Povos Indigenas no Brasil 1995). Ha
reuniGes em Sapucaieira, mas ainda néo foram feitos estudos topograficos,
histéricos e etnogréficos no sentido do reconhecimento de uma area
indigena. No entanto, como fica explicito ao longo deste artigo, o caso dos

18 Veja-se Fardon (1990: 24), Sahlins (1996), Marcus (1994: 11), Hastrup e Olwig (1997: 2), Clifford (1997: 22) e Myers
(1988: 622).
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caboclos de Olivenga jd se transformou num processo de reivindicacdo da
identidade: ja se produziram textos conducentes ao seu reconhecimento,
alguns notéveis locais tém discursos politizados a favor desta identificagéo,
e € ja possivel enquadra-los num complexo multi-referencial de identidades
indigenas no Sul da Bahia. Podemos interrogar-nos entdo: como é que casos
de reivindicagdo da identidade como este correspondem a processos de luta
politica, de politizacdo da identidade, onde se decide se se quer ou ndo ser
indio?; em que medida se relacionam com as ideias classicas da luta politica,
da revolta, da rebelido e da resisténcia?

Ouvimos algumas das vozes que produzem opinifio sobre este caso
dizer que, em diversos momentos, os indios de Olivenga ndo queriam a
presenca da Funai ou de qualquer outro organismo de identificagdo indi-
gena. Preferiam a sua paz a uma luta por territério indigena, que em
algumas das suas referéncias significava sangue derramado e problemas
constantes. Quvimos outras vozes levantarem-se a favor da sua identificacdo
indigena, alegando o enraizamento histérico da populagio, o facto de ser o
aldeamento jesuitico mais antigo do Sul da Bahia, o fenétipo dos habitantes
de Sapucaieira, ou simplesmente o facto de se tratar de um direito de
cidadania amplamente reconhecido pela Constitui¢do de 1988. Ouvimos
ainda longamente um dos protagonistas do processo de decisdo dos caboclos
de Olivenca, os pataxé. Constatdmos, portanto, a dispersio dos lugares onde
este processo de reivindicagdo da identidade est4 a produzir-se. Face a esta
fragmentagdo, a pergunta persiste: e os indios de Olivenga, querem ser
indios? Quando se diz que a certa altura a populagéo de Sapucaieira ndo
queria a Funai por perto, que nio queria ser india se para isso tivesse que
iniciar formas de guerra politica, est4 a dizer-se que eles estdo a lutar contra
quem? O Estado, as associa¢bes nacionais que os representam, os 6rgdos
administrativos centrais; ou toda a panéplia de redes referenciais onde o
seu caso estd a produzir-se? Ou serd que os “indios de Olivenga” nunca
recusaram as reunides em Sapucaieira?

A inexisténcia de fontes directas em todo o processo de imaginagéo
etnografica que se desenvolveu aqui deixa-nos num beco sem saida quanto
a uma resposta que se baseie essencialmente na reproducio da vontade
narrativa desta populagdo. Por essa razdo, nio procuraremos responder se
sim, ou ndo, a populagdo quer reivindicar a sua identidade indigena.
Queremos antes compreender se o facto de a sua identidade se produzir em
multiplos sitios referenciais ~ que, em grande medida, ultrapassam ja o
controlo absoluto da populagio - retira a estes processos a agencialidade dos
sujeitos; por outras palavras, se esta dispersdo dos lugares da identidade
significa que as pessoas estdo a deixar de ser sujeitos da sua cultura.

A resposta a esta questdo terd que passar, a um primeiro nivel, pela
consideragdo da relacdo da identidade cultural com o poder. Atenda-se a
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nogdo, sugerida por Abu-Lughod (1990) ¥%, de que a resisténcia pode diag-
nosticar campos de poder sobrepostos, que surtem “efeitos tremendos em
individuos localizados em momentos histéricos particulares”. Seguindo a
mesma perspectiva, podemos dizer que, ao recusarem ser indios, os caboclos
de Olivenca estdo a resistir, a lutar contra a panéplia de entidades interve-
nientes nesse processo e, nesta medida, a manter a sua autonomia mais que
a perdé-la. No entanto, ao permanecerem caboclos, os caboclos de Olivenca
estdo a ir ao encontro da ideologia nacionalista da mesticagem, que vimos
ter um peso discursivo muito forte no Brasil. Estdo a trocar uma agenda
étnica por uma agenda nacional, e com esta tltima nio ficam menos depen-
dentes ‘de relagdes de subjugacdo. A auséncia de uma luta local nao &,
portanto, sinénimo de uma transformagéo do sujeito em objecto da sua cul-
tura; ela indica apenas um paradigma diferente, onde os lugares de definicao
da identidade se desmultiplicam topografica e representativamente.

E, portanto, nas formas de localizacdo de umas representacdes em
relagdo a outras em economias complexas e em mudanca que podemos
interrogar os processos de construgéo e reinvencio da identidade cultural 20,
Desse modo, descrevemos um paradoxo da modernidade. Quanto mais
deixamos de representar a voz nativa como emissio monolitica e
reconhecemos que a reivindicacdo da identidade estd, em grande medida, a
ser decidida noutro lugar, mais podemos estar a conferir agencialidade aos
sujeitos. Porque se os caboclos de Olivenga ndo quiserem ser indios, ndo sera
apenas por um acto de negociagdo de identidade, mas também por se
situarem numa multiplicidade de lugares discursivos e topograficos 2. Indo
ao encontro desses lugares estamos, portanto, a aproximar-nos também das
vozes e motivagdes “nativas”.

Esta forma de lidar com a localizagdo da etnografia constitui, portanto,
uma das evidéncias de que o campo antropolégico é um sitio atravessado
pela diferenca em escala e amplitude onde as divisdes demarcatérias mais
rigidas se podem desmoronar. Entre elas, vimos confrontarem-se os pro-

1% O caso etnogrifico estudado por Abu-Lughod (1990) refere-se a integracdo da sociedade beduina tradicional no
Estado moderno do Egipto. A autora demonstra, por exemplo, como a resisténcia das jovens mulheres beduinas ao
valor tradicional de modéstia, praticado através do uso de cosmética e lingerie sofisticada — como cuecas de nylon e
soutiens - as faz aderir a valores de feminilidade sexualizada da sociedade nacional. Com esta acgdo de resisténcia
encontram uma certa liberdade, por exemplo na prética do amor roméantico. No entanto, enveredam também por
formas de subjugagiio ligadas a nogsio da autonomia individual que regulamenta os individuos no Estado moderno
e suas formas complexas de subjugagéo a cultura de consumo.

0 Neste sentido, o paradigma da “invencio da tradigdo” para analisar situagdes de (re)emergéncia de formas
determinadas de identificagéo como as observadas neste artigo demonstra-se pouco 1til. Ele foi afectado pela criagio
de um equivoco entre as vozes “antropolégicas” e “nativas”, como aconteceu exemplarmente no caso de Hanson
para os maori (Veja-se Hanson 1989 e 1991, Linnekin 1989), mas o seu maior defeito foi nio corresponder a uma
viragem paradigmdtica na andlise da identidade, que os casos etnograficos que se propGe interpretar estavam,
claramente, a exigir.

21 Para uma posigio semelhante veja-se Briggs (1996: 438) e Wade (1995: 352).
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cessos de identidade negra e indigena, actuantes simultaneamente em agen-
das raciais e regionais de diferenciacdo. A aproximagao entre estes contextos
analiticos de identidade racial - o indigena e o da africanizac¢do ou negritude
— pode constituir um dos resultados pragméticos das formas alternativas de
localizagéo da etnografia que se exploraram aqui.
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/ INDIANS WHO DO NOT WANT TO BE INDIANS:
Susana de Matos Vzeg as LOCATED ETHNOGRAPHY AND MULTI-SITED
IDENTITIES

This article explores the process of locating ethnography in a
reidentification process of “Indian descendants” who live
in the region of Ihéus/Olivenga, on the south coast of
Bahia (Brazil). One month before going to fieldwork, the
process of ethnographic imagination shows how the locali of
decision of this process of identification are disseminated
over places and voices. These ethnographic places and voices
range from local elites, anthropologists, non-governmental
and governmental entities, and a group of Indians who live
in “The Place of the Discoveries”.
It is argued that this dissemination calls for the articulation
of classical ethnographic regionalism with post-modern
Juxtaposition. This methodological solution reveals
Departamento de Antropologia, FCT | the oscillating attitude of this population on becoming
(Universidade de Coimbra), Instituto de Antropologia, | Indians nowadays, almost one century after their “disap-
R. do Arco da Traicdo 3000 Coimbra | pearance” as a different racial or ethnic group.
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