A dificil etnografia de uma tribo em mudanca

JoA0 PACHECO DE OLIVEIRA FiILHO

Nas condicbes atuais da maior parte das tribos indigenas da
Amazonia brasileira o padrao tradicional de descrigdo etnografica
esta fadado ao fracasso. Os diferentes topicos (meio fisico, habitagéao,
economia, organizacdo social, rituais, mitologia, arte e religido)
por meio dos quais o olhar do etnégrafo era preparado para re-
gistrar e sistematizar os aspectos relevantes da realidade observada
constituem-se em uma rotina que guia o pesquisador atual em
direcbes inteiramente falhas, tornando-o incapaz de oferecer ex-
plicagdes significativas sobre o modo de ser daquelas populacdes e
seu destino histérico. Registrar, minuciosamente, os padrdes de ha-
bitacdo, os adornos, a tecnologia, os ritos e crencas era de grande
interesse e eficidcia quando esses aspectos de sua cultura tornavam
aquela populacio claramente distinta e separada de outros grupos
humanos circunvizinhos. Mas n&o é possivel persistir nesse tipo de
analise quando o pesquisador tem & sua frente uma populacio que
vive dentro de grandes propriedades rurais em condi¢bes similares
a do seringueiro, do camponés, do vaqueiro e do pedo, cuja forga
de trabalho estd integrada & economia regional, cuja vida social e
politica estd marcada pela submissio aos detentores de certos papéis
e posicdes na sociedade brasileira. Em tais condicbes, a sua capaci-
dade de reproduzir-se enquanto um tipo organizacional especifico
estd inviabilizada, devendo, necessariamente, passar por determi-
nacdes mais amplas, pelas ideologias e pelas praticas desenvolvidas
por atores sociais e agéncias de contato. Nao se trata malis, entfo,
de apreender esse grupo humano como se fora uma sociedade dis-
tinta e autébnoma, mas de apreendé-lo dentro de um processo his-
térico especifico de expansdo do capitalismo nas areas rurais peri-
féricas e de articulacio e subordinacdo de suas atividades econd-
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micas, politicas e sociais aos interesses e estratégias de outras cate-
gorias e classes sociais.

Fazer uma etnografia nessas circunstancias é algo inteiramente
diverso das prescrigdes mais antigas quanto ao oficio de etndlogo.
Em primeiro lugar, a pretensio de manter uma neutralidade face
4 realidade observada aparece como um suporte extremamente fragil
€ ingénuo para a objetividade e logo acaba por transformar-se em
verdadeiro obstaculo ao conhecimento antropolégico. Para poder
chegar até aquele grupo, o pesquisador precisa obter permissdo por
parte daqueles atores e agéncias de contato que mantém o grupo
em condicbes de encapsulamento. A sua entrada dentro do grupo
estudado se faz, portanto, sempre via algum dos agentes presentes
naquela situacdo histérica, tendendo a partilhar a experiéncia e
a descrever a realidade observada segundo a 6tica desses tltimos,
com os quais o grupo abordado e os demais atores sécios tendem
a vé-lo de maneira estavel como um elemento associado.

Em segundo lugar, o pesquisador precisa compreender que, muito
dificilmente, o grupo étnico estudado constitui uma unidade, pos-
suindo uma homogeneidade de interesses, crencas e projetos poli-
ticos. Em geral, as agéncias de contato atuam no sentido de criar
dentro do grupo étnico diferentes faccbes ou associacdes, fragmen-
tando. a tribo em diferentes segmentos com perspectivas e propostas
antagdnicas, cada qual com um esquema proéprio de sustentacao
interna e com modalidades precisas de suporte externo. Em tals
circunsténcias, a diferencia¢éo infterna faz com que qualquer ten-
tativa do pesquisador de se aproximar de uma faccio para melhor
compreender a sua-logica de atuacio mais dificil torne sua apro-
ximacdo da faccdo oposta.

Em terceiro lugar, torna-se indispensavel que o etnégrato pro-
cure discernir com todo cuidado as afirmacdes feitas pelos membros
dessas facgbes de suas proprias observacdes e conclusdes sobre tais
fatos. A funcdo do pesquisador nio é de aferir o grau de verdade
de certas alegagdes feitas pelos membros de facgbes opostas, a sua
funcéo €, justamente, evidenciar tais discursos como partidarios e
unilaterals, procurando articuld-los com os interesses e ideologias
divergentes que os determinam e explicam. E preciso resistir a
tentacio de se portar como um &arbitro pretensamente objetivo que,
estando fora do conflito, pode dizer que tem razio em cada ques-
tdo, passando, ao contrario, a suspeitar que suas proprias obser-
vacbes e juizos podem estar condicionados por preferéncias faccio-
nais Inconscientes, ou mesmo simplesmente, atribuidas por certas
parcelas do grupo social estudado.

278



Tais colocacdes permitem enquadrar o livro de Ari Pedro Oro,
intitulado Tiikina: Vida ou Morte. O texto possui o grande mérito
de ter-se procurado afastar dos padrdes consagrados de uma mo-
nografia, percebendo a insuficiéncia de uma postura tradicional
para o estudo de um grupo como os Tiikuna, que passa por um
processo de mudanca acelerada e, em grande parte, por ele préprio
aceita e conduzida. Assim na composi¢ao das partes do trabalho, o
autor evita incorporar o mito de um ponto originario, de uma
situacdo pré-contato onde o grupo viveria em equilibrio com o meio
ambiente e o0s outros grupos vizinhos. Ao invés de transformar a
sua etnografia em uma tentativa de reconstrugdo desse momento
(ficticio) da historia dos Tiikuna, o autor descreve esse grupo em
sua existéncia atual, buscando encontrar os costumes e praticas
(como o regime do barracio, o movimento salvacionista da Santa
Cruz liderado por um branco conhecido como Irméo José, o faccio-
nalismo politico e religioso) que constituem os eixos explicativos
efetivos de sua vida social organizada de hoje em dia. Assim é que,
logo apdés um capitulo inicial onde fornece dados histéricos e de-
mograficos, ele propée uma descricio de como funciona o regime
do “barracdo”; no capitulo III, indica algumas das transformacoes
ocorridas na sociedade tribal; por fim, no ultimo capitulo, descreve
o surgimento do movimento da Santa Cruz como uma modalidade
de messianismo resultante das pesadas condi¢ées de dominacio em
que viveram os Tiikuna.

As deficiéncias do trabalho ficam por conta da nao utilizacdo
de métodos, técnicas e conceitos que os antropdlogos vém elabo-
rando, desde o final da década de 50 até hoje, no sentido de oferecer
outras alternativas, além dos canones da etnologia tradicional. E,
mesmo dos poucos conceitos de que o autor se serve, muito mais
poderia ter sido retirado se ele procurasse trabalhar analiticamente
as nocoes de “situacdo colonial” (Balandier) e “friccdo interétnica”
(Cardoso de Oliveira).

Ao contrario, a teoria infusa e, efetivamente, operante no tra-
balho, parece ser a tentativa de apreender o processo de mudanca
por que passam os Tilkuna através de certos pares dicotdmicos
(tribal x nio tribal, comunitario x individual, economia de es-
cambo X economia monetiria). O risco de tal empreendimento é
que, para possuirem uma capacidade explicativa malior, esses pares
tendem a sugerir a existéncia de uma via Gnica de mudanca social,
reduzindo, de forma muito esquemética, o conflito existente dentro
do grupo, a oposicio entre os que querem destribalizar-se e os que
pretendem reviver as tradi¢bes tribais. Isso polariza e simplifica,
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excessivamente, a considerag¢io do processo de mudanc¢a sécio-cultu-
ral. £ necessario, a meu ver, que o pesquisador apreenda como o
processo de mudanca é encarado e ‘“conteudizado” de modo dife-
rente por cada um de seus segmentos, existindo diferentes alter-
nativas e projetos de mudanca ai presentes que precisam ser pen-
sados em sua especificidade.

O autor percebe a existéncia de uma forte diferenciagio entre
os Tiikuna, descrevendo-a em termos de uma oposi¢do entre “Tiiktina
Catodlicos” e “Tilkina da Santa Cruz” (p. 48). Para facilitar o
contraste entre as formas econémicas atualizadas pelas duas faccoes,
procuro no quadro abaixo, reunir os aspectos dispersos por meio
dos quais o autor procura caracteriza-las. Um dos pontos principais
de diferenca é que, segundo Oro, “Os Tiikkina Catdlicos participam
ativamente do ‘modus vivendi? da sociedade nacional (...) por-
quanto transacionam o excedente de producédo, além do consumo
familiar, . nos centros consumidores regionais” (p. 48). Em funcio
disso, a forma de reciprocidade que os caracteriza é a “reciproci-
dade equilibrada”, conceituada por Service como aquela que “im-
plica uma troca direta e explicita”, diferindo bastante dos padrdes
tradicionais da tribo, que se direcionam no sentido de uma “recipro-
cidade generalizada” (p. 48). Os Tiikkuna de Santa Cruz, por outro
lado, se caracterizariam por haver reativado o antigo costume de
“ajuri” e a organizacdo de “rocas comunitdrias” (p. 50). Mais adiante,
o autor, apoiando-se em recenseamento econdémico realizado por
uma equipe do IBGE na localidade de Belém do Solimdes, observa
que é reduzida a produtividade dos Tiikkuna da Santa Cruz (cada
familia produziria 20 a 25 paneiros anuais de farinha, enquanto os
Tilkuna Catdlicos produziriam em torno de 80 a 100 paneiros anuais),
configurando-se, entdo, uma verdadeira situacio de “escassez ali-
mentar” (pp. 53-4).

Tiikuna da Santa Cruz

menor inser¢io na economia
regional

produciao menor

producéo primordialmente vi-
sando o auto-consumo

formas cooperativas de traba-
lho agricola

rocas comunitarias
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Tiikuna Catolicos

maijor insercio na economia
regional

producido maior

producéo destinada parcial-
mente a comercializacio

trabalho individual

rog¢as individuais



Baseando-se no estabelecimento de tais diferencas, o autor con-
clui que os Tiikuna da Santa Cruz estariam retomando os antigos
costumes do “comunitarismo tribal” (p. 50) e criande uma “nova
forma de identificacdo étnica (...) segundo a qual sé é verdarei-
ramente Tilkuna quem pertence ao Movimento da Santa Cruz”
(p. 113). Enquanto os Tiikuna da Santa Cruz estariam, de alguma
forma, reforcando a sua identidade tribal, os Tukuna Catoélicos es-
tariam em um processo de esvaziamento de sua identidade étnica,
nio mais se considerando como indios e habitando uma outra parte
da localidade de Belém do Solimées juntamente com os civilizados
(p. 113).

Embora tais consideracdes incidam sobre pontos de bastante
interesse e representem uma tentativa de visdo sintética da con-
dicio atual dos Tiikkuna, parece-me, por virias razoes, extremamente
dificil sustenta-la. Em primeiro lugar, creio que na base dessa
analise existe uma falha etnografica que tem amplas repercussoes
sobre as sistematizacOes e interpretacdes propostas pelo autor. A
unidade de producdo agricola dos Tiikuna e de varias outras tribos
da regido era e é constituida por rocas de familias individuais,
nio por ‘“pequenas ro¢as comunitarias” como acredita Oro (p. 42).

Nimuendaju observou gue, em caso de divéreio, a roga aberta pelo
marido e plantada e cuidada pela mulher, pertence a mulher
{Nimuendaju 1952, p. 96); contudo, em uma familia, normalmente
organizada, todos os seus membros se beneficiam de seus produtos
(Nimuendaju 1952, p. 64). Ao invés de recorrer as observacodes cui-
dadosas de Nimuendaju, que viveu entre os Tiikuna por periodos
que somam quase um ano e aprendeu a lingua nativa e cujas obser-
vacdes sdo, inclusive, compativeis com outres registros etnograficos
de tribos da regido, Oro (p. 42) prefere apoiar a sua anilise na
interpretacio (influenciada por suas concepgdes sobre a sociedade
tribal) de fragmentos de historia oral recolhidos de um “civilizado”
(Euzébio Tenezor, um de seus informantes principais) e de “velhos
Tiikuna”.

Mas 0 erro nao se di, apenas, com referéncia ao passado. Na
medida em que Oro acha que os Tiilkuna da Santa Cruz estio re-
tomando padrées comunitirios da tradicdo tribal, a sua proépria
observacio da vida econdmica dos Tiikuna de Belém do Solimdes
é, igualmente, falseada. Assim é que Oro pretende que as unidades
de producdo fundamentais para os 1500 indigenas de Belém do
Solimdes (dos quais 82,58% pertencem & Irmandade da Santa Cruz
(Oliveirg Filho 1977, p. 130) sejam duas rocas comunitarias, com-
plementadas tdo somente pelo fato de que “algumas (!) familias
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Indigenas possuiam também. pequenas rogas para consumo préprio
e eventualmente para comerciar” (Oro 1978, p. 50). Parece-me que
a ordem de importancia foi invertida: trabalhar na prépria roca
é que constitui a atividade fundamental, participar da roca comu-
nitaria é uma atividade acessoria — e néo poderia deixar de ser
assim, uma vez que, usualmente, a producido da roga comunitaria
€ baixa e irregular (comparada com as rocas individuais) e que
a distribuicdo da producido é sempre objeto de intensas disputas e
de ampla manipulagdo por parte dos lideres de faccido e de seus
partidarios mais proéximos. !

O que leva Oro a interpertar erradamente as referéncias ao
passado e descrever de maneira inexata a realidade presente sio
as suas proprias concepgdes sobre o que seja uma sociedade tribal,
alimentadas por uma confusio entre formas de cooperacio no tra-
balho, formas de propriedade e formas de distribuicdo. Do fato de
que existe cooperac¢do de membros de diferentes unidades produtivas
em certas etapas do trabalho agricola, bem como de que certos itens
alimentares que nao fazem falta ao consumo da familia possam ser
doados a pessoas de fora do grupo doméstico (certas categorias de
parentes, vizinhos, etc.), nao é, de maneira alguma, l6gico deduzir
a existéncia de uma apropriacio coletiva da produg¢io. Em um pri-
meiro momento o autor identifica essa “pratica de mutuo auxilio”
com o “comunismo primitivo” (p. 43); em seguida, apoiando-se em
Beals & Hoijer, observa que se trata de um termo inapropriado por-
que vincula, erroneamente, as economias de subsisténcia com uma
teoria politica surgida apés a revolucdo industrial (p. 44); mais
adiante, o autor encontra uma expressio que reputa mais satisfa-
toria — “comunitarismo tribal” (p. 50) — em termos da qual pauta
a sua analise. Sem entrar na discusio de um dos conceitos mais
caducos que o evolucionismo ja produziu, eu chamo a atencio para
a absoluta falta de ressonincia de tals concepcdes com a literatura
etnolégica existente sobre os Tiikuna. Assim é que Nimuendaju de-
clara enfaticamente: “Uma casa é propriedade da pessoa que a
construiu ou ordenou sua construcio — que é usualmente o chefe
da familia — o qgual pode abandoni-la, vendé-la ou da-la contra
os protestos de todos os outros membros da familia. As rocas per-
tencem nao ao homem que fez a derrubada das arvores, mas 2

1 Caso a subsisténcia de cada famflia dependesse exclusiva e primordial-
mente das rocas comunitirias, ndo seria possivel que, como afirma Oro
(p. 50), Pedro Severiano, capitdo da Santa Cruz, nunca tivesse prestado
conta dos bens produzidos aos demais membros da Irmandade e gue
esses nunca tivessem solicitado qualquer esclarecimento.
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mulher que plantou e capinou (...) Em geral cada pessoa, até
mesmo uma crianca, é o proprietario de qualquer coisa que ele
préprio fez ou que foi feita para ele” (Nimuendaju 1952, p. 64).

Uma segunda dificuldade para sustentacao da analise de Oro
¢ 0 uso que o autor faz dos dados fornecidos pela equipe do IBGE.
De inicio, cabe esclarecer que os dados quantitativos fornecidos
por aqueles pesquisadores referem-se, apenas, a producdo principal,
que é a de farinha de mandioca, nao & producio agricola total
da familia — o que torna absurdo inferir, como o faz Oro (p. 54),
a existéncia de uma “escassez alimentar da familia Tiilkuna da
Santa Cruz”.2 O que autoriza tal conclusdo é a incorporacido di-
reta pelo etnoégrafo da “explicacao” carregada de preconceitos pre-
sentes no discurso dos pesquisadores do IBGE: 3 “Os Tiikuna da Santa
Cruz rezam muito nio tendo quase mais tempo para trabalhar. Até
na roca rezam. Com isso a producdo deles estd caindo sempre mais.
(...) Como eles produzem tio pouco também niao podem vender.
Alias, acredito que nféo dé nem para o consumo familiar. Nao tendo
para vender nio podem comprar roupas ou utensilios domésticos.
Se continuarem assim logo irdo passar fome. Podera dai haver
saqueamentos e mortes. Eles irdo morrer de fome se continuarem
assim”. (pp. 53-4). O que o autor deveria perceber é que, ai, se
trata de simples alegacOes, pecas de um discurso faccional, que
nada provam até que se faga uma verdadeira etnografia econdémica
das familias Tiikuna Catélicas e da Santa Cruz. Certamente, no
plano das alegacdes, os Tiikuna da Santa Cruz responderiam g
tais argumentos que antes de sua conversio gastavam muito mais
tempo e dinheiro em festas, brigas e bebedeiras.

Um terceiro fator que torna a analise de Oro insustentavel é
a sua visdo simplista do que seja identidade étnica, parecendo des-
conhecer que a apreensdo do seu conteiido deve ser situacional e
estd sujeita a diferentes processos de manipulacido social. No con-
texto da luta faccional, é possivel que os Tiikuna da Santa Cruz,
por contraposicdo aos Catélicos (civilizados ou Tiikuna), afirmem

2 Mesmo que os dados sejam corretos, quanto a mais elevada producio
de farinha por parte das famfilias Tiikuna Catélicas, é claro que se
trata de duas estratégias econdmicas distintas, uma maximizando uma
producio diversificada para o proprio consumo familiar, outra concen-
trando-se na producdo de um alimento basico cujo excedente é mais
facilmente comercializado.

3 De acordo com informagdes do proprio Oro (p. 53) “dois senhores de
Sao Paulo de Olivenca”, muito provavelmente partilhando a visao da
Prelazia a respeito do Movimento da Santa Cruz.
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que “sé é Tilkuna quem é da Santa Cruz”. Trata-se, porém, da
situacido de Belém do Solimdes. Em Umariacu, localidade que, desde
a década de 40 se constituiu em reserva indigena, a faccdo da Santa
Cruz e os Catélicos envolvem-se em mutuas acusagdes, ambos, no
entanto, reconhecendo-se enquanto Tiikuna. Tradicionalmente o
que define a identidade de Tiikuna é o fato de o individuo ser filho
de pai Tikuna (Cardoso de Oliveira 1964, pp. 84-5), resultando, dai,
o seu nome individual e determinadas restricbes as suas escolhas
matrimoniais. Em outros contextos, porém, pode ser reconhecido
como Tiikuna o filho de mae Tiikuna que — devido as normas da
FUNAI dque o enguadra como mestico e permite que ele viva na
reserva — more junto com os Tiikuna, fale a sua lingua e contraia
casamento dentro do grupo. Em outras situagdes, ainda, para res-
guardar-se de visitantes (Tiikkuna peruanos) considerados impor-
tunos os Tilkkuna de Umariacu podem frisar sua condicdo de “brasi-
leiros” e afirmar que a reserva é s6 para os Tiikuna brasileiros, gue
Tiikkuna peruano é outra coisa muito diferente (Oliveira Filho 1977,
p. 301).

Em conseqiiéncia dessa forma de lidar com as identidades so-
ciais, e por refletir em termos de uma unica experiéncia (Belém
do Solimdes), o autor propde uma interpretacio do Movimento da
Santa Cruz que ndo me parece correta. Seguindo a linha de analise
proposta por Mauricio Vinhas de Queiroz (1963) para os anteriores
surtos messianicos ocorridos nos Tiikuna, Oro ird concluir, atri-
buindo ao Movimento uma “caracteristica indispensavel aos movi-
mentos messidnicos dos povos primitivos”: em primeiro lugar, ele
identifica o movimento com a retomada de certas tradicdes tribais,
como se fosse uma forma de resisténcia cultural onde “a salvacdo
(...) nada tem a ver com a salvacdo cristd”; 4+ em segundo lugar,
ele acha que o movimento, ao falar em um cataclisma em que
ocorrera a “destruicdo dos brancos”, expressa, claramente, “o repi-
dio da sociedade tribal 4 maneira como se processa a integracdo
indigena &4 sociedade nacional” (p. 107).

4 Fssa crenca em contetudos tradicionais do Movimento é tédo forte mno
sutor que uma das causas que ele aponta para explicar a grande con-
centragio dos Tiikuna em Belém do Solimdes é a sua proximidade da
terra em que viviam alguns de seus principais heréis culturais (Oro,
1978:22). Isso de fato nao explica nada, pois a terra de Dyoi fica no
igararé Sio Jerdnimo (cujo acesso se faz pela localidade de Vendaval,
que possue umsa populacio indigena bem menor que Belém) e além
do mais, ndo a beira rio, como ocorre com Belém e Vendaval, mas
muito para o interior.
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Varios fatores permitem ver essas coloca¢des como altamente
problematicas, néo refletindo, de modo adequado, a especificidade
do Movimento da Santa Cruz, face a0s messianismos anteriores.
E dificil concordar com a afirmacgio de que o “ajuri” e as “rocas
comunitarias” sejam praticas do “comunitarismo tribal” que este-
jam sendo reativadas pelo Movimento da Santa Cruz. Nimuendaju
(1952, p. 54) j4 manifestava divida quanto ao fato de que o “ajuri”
fosse uma instituicdo originalmente Tiikuna. Isso é reforcado pelas
informacdes sobre a pratica do “ajuri” por outras tribos em certas
areas da Amazonia, como o rio Negro (Galvao 1979, pp. 156-8). Ade-
malis o costume de cooperacio no trabalho nio foi abandonado pela
grande maioria dos Tiikuna. Quanto & criacio de “rocas comuni-
tarias”, correspondem, fundamentalmente, a uma exigéncia do es-
tatuto da Irmandade (ponto 26), devendo, portanto, ser vista dentro
de uma ideologia religiosa montada por um civilizado e que sus-
tenta valores de um cristianismo tradicional, como a fraternidade,
0 trabalho, a vida familiar. O préprio autor, em um trabalho pos-
terior, reformula, parcialmente, seu ponto de vista sobre a néao
existéncia de conteudos cristaos na crenga dos Tikuna da Santa
Cruz sobre a salvacdo, muito embora néo modifique suas afirma-
coes sobre o ajuri e as rogas comunitirias. Assim é que ele pondera
que “neste momento em que se desenvolve entre os Tilkkuna um
movimento messidnico de grandes proporgoes, todos sdo uninimes
em afirmar que Irmio José — o messias esperado — foi enviado
pelo Deus dos cristdos para os salvar. Neste particular, o nome de
dyoi nao é mais pronunciado” (1979, p. 31).

No que concerne & segunda ordem de argumentos, é preciso levar
em conta, inicialmente, que 0 movimento da Santa Cruz é um fend-
meno social e religioso que se estende bem além das comunidades
Tikuna. Boa parte das Irmandades da Santa Cruz nio abrange
populacio Tiikuna, sendo seus seguidores constituidos pelos ribei-
rinhos (brancos) que ocupam varias localidades de <“civilizados”
dentro da area Tiikuna (como Niterdi, Correnteza, Camisa Preta,
Nova Olinda, etc.). Varias Irmandades se distribuem, igualmente,
por areas onde habita um escasso contingente de Tiilkuna, como é
o caso do médio e alto curso do rio Ig¢i, ou mesmo areas por eles
desabitadas, como ocorre com o rio Javari, o rio Jutai e o trecho do
Solimodes entre a boca oriental do Auati Parand e a cidade de Tefé.
Em decorréncia disso, é necessario perceber que a nova identidade
social trazida pelo movimento nio obedece a uma clivagem étnica
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(opor Tikuna e nio Tiikkuna), abrangendo tanto determinados “ci-
vilizados” como certos segmentos da tribo Tiitkuna (distinguindo,
de um lado, aqueles que acreditam na “salvacao” de que fala o
Irméao José e que se subordinam a um certo cédigo de conduta
moral, social e econémica e, de outro lado, 0s que nao aceitam tais
preceitos). Nesse contexto, portanto, fica sem sentido falar de “des-
truicdo do branco” e de “salvacdo dos Tiikuna”, cabendo entender
quais sdo os brancos e os indios que se salvam e porgué.

Para finalizar, retomo as consideracoes feitas ao inicio sobre
as dificuldades de se fazer etnografia em um grupo indigena dire-
tamente subordinada a certos atores sociais e a certas agéncias de
contato, atravessando um processo de profundas mudancas sécio-
culturais e tendo sua unidade comprometida peia existéncia de
acirradas divisoes faccionais. Sem modificar os padroes tradicionails
de como fazer trabalho de campo, o pesquisador pode ter a sua
prépria percepcio do grupo inteiramente envolvida por uma das
facgoes em luta ou por alguma agéncia de contato que atue junto
a tribo. E o que, a meu ver, ocorre com o autor. Ao descrever suas
condicOes de campo, tal condicionamento ja aparece de modo ex-
plicito: “Em Belém do Solimdes, hospedamo-nos durante boa parte
do tempo de nossa permanéncia na residéncia de Frei Arsénio
Sampalmieri. No contato com os indigenas participamos ativamente
de suas atividades sociais e religiosas” (1978, p. 10).

Em Belém, é muito alto o grau de hostilidade e agressividade
presente no relacionamento cotidiano dos “catdélicos” com os adeptos
da Santa Cruz, ocupando cada uma dessas faccoes diferentes areas
da localidade, possuindo lideres diversos e antagOnicos, igrejas para
seus cultos, portos proprios para atracar seus barcos e canoas, escolas
separadas para seus filhos. O padre é o verdadeiro lider da facgdo
catélica, mantendo varias outras esferas de acido além da religiosa
(econdmica, politica, educacional, médica, recreativa), sendo Rai-
mundo Salustiniano, o chefe dos Tilkkuna “catélicos”, uma figura
secundaria e subserviente, caracterizada pelos demais como “o ca-
pitdo do padre”. Em tal contexto, a descricio que Oro realiza do
“capitao” Pedro Severiano, lider dos Tiikuna da Santa Cruz, é, no
minimo, bastante parcial. Ele reproduz, diretamente, alguns dos
argumentos utilizados pelo padre e pelos catolicos, afirmando que
Pedro Severiano “abusa da inocéncia Tiikuna”, proclama-se, cons-
tantemente, como sendo Tiikuna quando de fato ndo o é, “agride
com palavras o paroco e os catolicos em geral”, chegando, até
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mesmo, a caracterizar como. “inverdades” (!) o0s casos relatados
pelo “capitéo” de milagres ocorridos junto & Santa Cruz (1978, p. 58) .3

Estreitamente associada a esse envolvimento parece haver uma
visdo unilateral e deformada do momento histérico vivido pelos
Tiikuna em meados da década de 70. “Ao completarmos a pesquisa
de campo, em julho de 1976, o clima era de euforia entre os Tiikkuna
de Belém do Solimdes. Naquele més eles tinham, finalmente, se
libertado das garras do patrdo. Isto é, sem divida, um resultado
positivo da presente da Prelazia ali. (...) No entanto outros povoados
Tiikuna ainda estdo sob o dominio dos patrdes, certamente pade-
cendo toda sorte de exploracdo. E o caso, por exemplo, de Vendaval,
cujo patrao é Benedito Mafra, e de Santa Rita do Weil, h4 varios
anos em poder da familia Miiller” (1978, p. 39).

O enfraquecimento da empresa é um processo bastante longo e
complexo, no qual intervém muitos outros fatores, além da atuacgao
do paroco de Belém. Antes mesmo da fixacao de Frei Arsénio nessa
localidade, j& haviam as autoridades federais realizado sindicancias
quanto a pratica de castigos corporais aos indios por parte do
filho de um dos maiores seringalistas da regido e futuro “patrao”
do igarapé Belém (Oliveira Filho 1979, p. 8). A caracteristica mais
saliente da situacdo histérica vivida, desde a metade da década de
60, é a perda de poder por parte das elites locais e o crescente
papel assumido por organismos federais na regido. Principalmente
quando, a partir de 1974, a FUNAI comeca a se fazer presente de
forma mais constante na area Tiilkuna como um todo (e nao apenas
na reserva de Umariagu) e se criou a expectativa de que se cons-
tituisse por ali uma reserva indigena, o patrio do igarapé Belém
ja, por varias vezes, havia ameacado abandonar sua propriedade,
permanecendo fora da regifo por longos periodos, dedicando-se muito
mais a atividade de comércio itinerante (“regatdo”) e deixando a
direcdo da Irmandade local nas maos de Pedro Severiano.

5 Em virios momentos, o autor utiliza-se das alegacdes dos “catélicos” e
do padre como se fossem explicagbes suficientes, seja implicitamente
tomando-as como exatas ou explicitamente concordando com elas. Exem-
plifica o primeiro tipo a declaracio do “capitido catélico” de Belém de
que nio se interessava muito pelo cargo de “capitio” porque, & dife-
renca do “capitdo” de Umariagu, ni» rel~bia pagamento da FUNAIX
(1978, p. 60) — fato que, absolutamente, ndo ocorria em Umariagu na
época. Exemplifica o segundo tipo a concordancia com as alegacdes do
padre de que, no Ambito da educac¢do, ndo praticava qualquer ingeréncia
religiosa ou faccional (p. 67) — 0 que, no maximo, pode corresponder
a uma declaragio de intengdes, nfo & forma como os Tilkkuna viam a
sua atuacio e, portanto, como essa, tinha definida sua existéncia social.
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O clima de euforia entre os Tiikuna, que o autor corretamente
detecta, ndo tem qualquer ligacdo com a acdo da Prelazia, que
possivelmente, nunca esteve tao fraca e desprestigiada entre os
Tiikuna, mas sim, devido & extensdo das acdes da FUNAI e ao fato
de que essa estivesse controlando, crescentemente, o relacionamento
entre indios e seringalistas. No final de 1976, fol construido um
Posto Indigena na localidade de Vendaval, onde estava sediado um
grande contingente de Tilkuna submetidos ao mais forte seringa-
lista da area. Com a instalacio desse P.I., houve uma substancial
modificacdo nas relacdes de trabalho e no regime de trocas entre
os indios e o “patrio”, que ndo mais conseguia manter o mono-
polio comercial e a dependéncia politica e econdmica dos indios.
A derrota do seringalista — que ndo conseguiu impedir a implan-
tacio do Posto Indigena em Vendaval — teve ampla repercussio
na area, mostrando o esgotamento da viabilidade histérica daquela
forma de sujeicdo e integracio dos Tilkkuna (Oliveira Filho 1979,
pp. 22-27).

Cabe notar, portanto, que, contrariamente &4 analise do autor,
€, justamente, em uma das localidade (Vendaval) em que ele atribui
a manutencao do sistema de dominac¢io dos seringalistas, que esta
ocorrendo o colapso desse sistema. Como compreender, dentro desse
quadro, que o autor, inserindo-se na o6tica do padre, faca afirmacdes
como as de que “a FUNAI, por exemplo, talvez devido a acbdes como
as de Pedro Severiano e quica pela sua proépria inoperancia, nio é
bem vista e aceita pelos Tiilkuna” (1978, p. 58)? E quanto & outra
localidade mencionada (Santa Rita), também ndo cabe tal obser-
vacdo sobre a manuten¢do do poder tradicional dos seringalistas,
uma vez que a maior parte dos Tiikuna daquelas redondezas habita
em Campo Alegre, fazenda adquirida pela Missdo Batista na década
de 50, na qual os indios produzem livremente e comerciam com
diversos “regatdes”, sem a ingeréncia direta de seringalistas (Oliveira
Filho 1977, pp. 119-123).

O ponto, porém, em que sua percepcao da condicdo histérica
em que vivem os Tiikuna parece ser mais deslocada (e, paralela-
mente, mais “envolvida”) é quando o autor pondera que “a des-
caracterizacio do barracio, p. ex., em Belém do Solimdes, em pouco
melhorou a condicdo econdmica dos Tiikuna, ja que eles se liber-
taram de uma opressio e entraram noutra. Em certo sentido, Irméo
José e os intermedidrios do Movimento tomaram lugar dos antigos
patrdes, pois, a atual dependéncia dos Tiikuna a0 personagem e
aos seus nio ¢ menor do que aquela do tempo dos patrdes” (1978,
p. 110). Mesmo admitindo que houvesse certa diferenciacdo entre
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os Tikuna, em conseqiiéncia dos cargos que ocupam na dire¢io da
Irmandade, parece-me profundamente enganoso, em termos eco-
ndmicos e ideologicos, aproximar essa dominacdo daquela exercida
pelos seringalistas do passado. A meu ver, somente a retérica da
Prelazia (pouco atingida pelos ventos renovadores do CIMI) pode
pretender equiparar esse tipo de diferenciacao social e econdémica
com o pleno dominio da empresa seringalista, onde existem relagbes
de producao antagbnicas (seringalista x seringueiro) marcadas pelo
exercicio da coercdo fisica e da impiledosa e total exploragido eco-
némica do primeiro sobre 0 segundo.

Ao concluir esta resenha, eu gostaria de destacar mais um ponto
positivo do livro de Oro. Apesar do envolvimento com a faccado
catolica e o paroco de Belém, parece-me que o autor atingiu certo
grau de compreensio do movimento da Santa Cruz que estd além
do nivel de consciéncia dos “intelectuais” da facgdo catoélica (os
padres de Prelazia). Ao tratar a adesdo ao Movimento da Santa
Cruz como uma nova forma de “identificacido tribal” cos Tiikuna,
Oro esta, de certo modo, expressando a importancia politica do
Movimento para a luta dos Tilkuna por melhores condicGes de
integracdo no contexto regional e para a prépria preservacio dos
Tiilkuna enquanto grupo. Com tal visdo, nem mesmo os intelectuais
da faccdo catdlica concordariam, o que indica que, em certos as-
pectos, 0 autor superou as limitagdes de seu envolvimento. Se os
conceitos com que o faz e a metodologia que segue apresentam as
deficiéncias que procurei apontar anteriormente, é importante per-
ceber que a monografia de Oro constitui somente o registro de uma
fase de sua pesquisa, contendo hipbteses e sistematizacbes que
tocam em questdes relevantes e que podem ser retificadas e de-
senvolvidas por um trabalho posterior. Isso tem sido feito pelo
autor, que ja retornou, em outras oportunidades, 4 area (Oro 1979,
p. 47) e em um artigo mais recente (Oro 1979) retine muitos dados
novos sobre o Movimento da Santa Cruz e a vida do Irmao José,
reformulando, parcialmente, a sua anilise. E, obviamente, é dentro
do espirito de contribuir para o desenvolvimento dessa pesquisa
em curso e no sentido de uma compreensiio mals acurada dos
Tiikuna que devem ser lidas as reflexdes criticas contidas nesta
resenha.

289



BIBLIOGRAFIA

CARDOSO DE OLIVEIRA, Roberto. O indio e o mundo dos brancos. Livraria
Pioneira Editora, Sao Paulo, 1964.

. Identidade, etnia e estrutura social. Livraria Pioneira Editora,
Sao Paulo, 1976.

. “A possibilidade de uma antropologia da acdo entre os Tilkuna”
in A sociologia do Brasil Indigena. Tempo Brasileiro, Rio de Janeiro.
23 edicdo aumentada, 1978.

GALVAO, Eduardo. “Aculturacéo indigena no rio Negro” in Encontro de
sociedades. Indios e brancos no Brasil. Paz e Terra, Rio de Janeiro, 1979.

NIMUENDAJU, Curt. The Tiikuna. Publications in American Archaelogy
and Ethnology. University of California Press, Berkeley & Los An-
geles, 1952.

OLIVEIRA FILHO, Joao Pacheco de. As faccoes e a ordem politica em
uma reserva Tiikuna. Dissertacfio de mestrado em Antropologia Social.
Fundacfo Universidade de Brasflia, 1977.

. “O Projeto Tiikuna: Uma experiéncia de ac¢io indigenista”.
Boletim do Museu Nacional (n.s.) Antropologia, 34. Rio de Janeiro, 1979.

ORO, Ari Pedro. Tiikdna: Vida ou morte. Universidade de Caxias do Sul/
Escola Superior de Teologia Sao Lourenc¢o de Brindes/Editora Vozss,
Porto Alegre, 1978.

. “Los indios Tiiktina y el movimiento de Santa Cruz”. Estudos
Ibero-Americanos V(1) :29-50. Pontificia Universidade Catoélica do Rio
Grande do Sul. Porto Alegre, 1979.

QUEIROZ, Mauricio Vinhas de. “ ‘Cargo Cult’ na Amazénia? Observagoes
sobre o milenarismo Tiikuna”. América Latina 6 (4):43-61. Rio de
Janeiro, 1963.

290



