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Editorial:

Sobre tempos, esperancgas e o fazer antropologico

Problematizar e respeitar as diferencas deve ser um ponto crucial para o fazer
antropolégico. Lila Abu-Lughod (2018) evidencia que um olhar posicionado nao anula
que nos perguntemos como podemos examinar nossas proprias responsabilidades pelas
situacbes em que nossa populagio e as de outros paises e lugares vivem. Um olhar
posicionado deve pensar em um mundo mais justo para os varios “outros” que sao
submetidos a sofrimentos em meio a globalizacdo. Seguindo os escritos de Donna
Haraway (1995), a alternativa possivel ao relativismo siao saberes situados, localizavelis,
criticos, apoiados em redes de conexao e solidariedade politica. A conduta do antropologo,
para Alexandra Barbosa da Silva (2015), nao deve ser rotulada como “militincia”, mas
deve ser entendida como uma atuagao profissional que é desenvolvida com base em uma
formacao de longo prazo, a partir de teorias verificaveis e que sido construidas pela
pesquisa empirica. Como nos lembra Claudia Fonseca (2010), a ética em pesquisa na
Antropologia deve levar em conta que fazemos ciéncia de um modo diferente de outras
areas, partindo de uma pesquisa coz humanos. Isso muda o carater de nossa produgao. A

Antropologia e o fazer antropolégico devem ser, antes de tudo, posicionados.

Fazer Antropologia requer tempo. Tempo que é permeado por discussoes,
questionamentos e encontros com trajetorias distintas. F um  trabalho feito
paulatinamente, quase artesanalmente, no qual geralmente se encontram também
diferentes lutas. Em relacio as normas de conduta, o cédigo de ética da Associagao
Brasileira de Antropologia (ABA) diz que “os direitos dos antropdlogos devem estar
subordinados aos direitos das populagoes que sdo objeto de pesquisa e tém como
contrapartida as responsabilidades inerentes ao exercicio da atividade cientifica” (ABA,
2012, p. 1). Tal ponto reforca o trabalho politico que deve ser intrinseco ao nosso fazer.
Desde 2018 muitos de nds vimos a eleicao de Jair Bolsonaro e a ascensao de seu governo

com apreensao e medo do que viria. Nossos trabalhos e producdes cientificas levavam



também uma urgéncia politica em defender os direitos das comunidades e pessoas com as
quais trabalhamos. Agora, em 2022, depois de uma pandemia massacrante, multiplas
violéncias partindo daqueles que deveriam servir a populagao, vemos Lula ser reeleito.
Apesar das eleicdes para o congresso e senado terem sido desfavoraveis no geral, a eleicao
de Luiz Inacio Lula da Silva foi simbolica; demos juntos aquele suspiro aliviado. Os
tempos das politicas estatais e institui¢goes sio diferentes do tempo vivido e sentido por
aqueles que estdo lutando por seus direitos, mas esperamos, esperan¢ados, que esse seja

um pontapé para que o Estado garanta a vida plena de todos.

Fazer ciéncia, ocupar espagos académicos, posicionar-se numa conjuntura de
incertezas e retaliacGes por parte daqueles que deveriam contribuir para sua realizagao, é
um ato de resisténcia. Mesmo apreensivos e receosos com o futuro, durante esses quatro
anos de governo Bolsonaro, nao cessamos de lutar para a construcao do fazer
antropoloégico e da produgao cientifica. Em 2022, como uma recompensa de tais lutas e
resisténcias, fomos contemplados com a feliz noticia de que a Revista Equatorial havia
sido classificada na avaliagdo quadrienal da Capes como Qualis A4. Esta é a concretizagao
dos nossos esfor¢os enquanto membros do corpo editorial de uma revista que ¢ feita a
muitas maos, por discentes voluntarios da pos-graduacao em Antropologia Social da
UFRN, uma universidade do Nordeste. Cada nimero, até este momento, foi feito com
imensa diligéncia para chegarmos até aqui. As ultimas boas novas nos impulsionam a
prosseguir em nosso caminho de resisténcia para a constru¢ao desse fazer antropolégico

e promogao cientifica.

Portanto, ¢ com alegria que apresentamos o numero 17 da Revista Equatorial
referente aos meses de julho a dezembro de 2022. A edicio é composta pelo dossie
“Parentescos Contemporaneos: possibilidades em campos interseccionados” organizado
por Ana Clara Sousa Damasio dos Santos (DAN/UnB), Heytor de Queiroz Marques
(PPGAS/UFRN) e Vinicius Venancio (DAN/UnB) e também por dois artigos, uma
resenha e um ensaio visual. O dossi¢ ¢ composto por dez trabalhos produzidos por
profissionais de diferentes lugares, que se encontram a partir do interesse comum em
discutir o parentesco contemporaneamente. Tratar de familia é algo estimulante, ja que
esse ¢ um assunto sobre o qual todos costumam “dar pitacos” e contar suas vivencias. Os
organizadores do dossié tiveram o intuito de reunir diferentes pesquisas que
questionassem até onde os lacos de parentesco podem ir e como sdo constituidos no
cotidiano, na vida rotineira e em questoes processuais. Os autores envolvidos no dossié
mostram que a produgao sobre parentesco — que historicamente teve lugar privilegiado

na Antropologia — ainda rende muito assunto, questionamentos e problematiza¢ées. Os
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artigos publicados sio uma amostra de como a pesquisa sobre parentesco ¢ multipla, ao
passo que abarcam questoes genéticas, circulagido de criangas, raca, género, poder e

politica.

Dos trabalhos publicados em fluxo continuo, iniciando a se¢ao de artigos, temos o
texto de Gleidson Wirllen Bezerra Gomes chamado “Questoes raciais na relacio
antropologo-interlocutor: raga e pesquisa de campo com pessoas trans em Belém-PA”.
Neste, o autor busca refletir sobre o lugar da raga nas pesquisas de campo, baseando-se
principalmente na interlocu¢ao com Rafael Carmo, um homem trans negro que conheceu
em campo. Ao pensar em questoes teoricas importantes para a Antropologia, Gleidson
tenciona “estranhamentos” e “distanciamentos” entre antropdlogos e interlocutores no
campo de pesquisa. A negritude do antropdlogo e também de Rafael Carmo, seu
interlocutor, evidencia novas questoes, garantindo que o autor problematize dimensdes e
relagoes possiveis entre “outro-outro” ou “sujeito-sujeito”. Para Gleidson, ser um
pesquisador negro em campo trabalhando com outras pessoas negras parece mais
aproximar do que criar distanciamentos na relacido “eu-outro” e levantar novas questoes

sobre a pesquisa de campo antropoldgica.

O artigo de Rhuann Fernandes, intitulado ““Os espiritos comem os presentes’: o
universo invisivel e o curandeirismo no lobolo”, discute rituais vinculados ao /bolo que
ocorrem em Mocambique. O /obolo consiste em um rito tradicional que une duas pessoas
em uma relacdo conjugal, no qual a pratica essencial envolve dar bens a familia da noiva
para que a unido seja reconhecida por todos os parentes. No texto, Rhuann demonstra
como, no lobolo, a presencga e atuagao dos espiritos era uma constante. O papel do nyammusoro
(curandeiro) é problematizado durante o texto, questionando, além disso, como este
exerce contato com os espiritos para que abencoem o casal durante o rito. Para Rhuann,
os espiritos ndao estavam apenas presentes em seu trabalho de campo, mas eram
protagonistas, tinham agéncia na vida social, politica e econémica vista por ele. O autor
mostra, durante o artigo, que a nogao de casamento que foi observada mostrava uma

relacdo integrada entre espiritos e vivos, considerando passado e presente.

Em nossa se¢ao de resenhas, temos o texto intitulado “A trajetéria do Zambéracatu
e a identidade negra potiguar”, escrito por Louise Caroline Gomes Branco, que explana
sobre a dissertacio premiada' de Felipe da Silva Nunes (2020) intitulada ““‘Ougam o som

do meu tambor Nacdo Zambéracatu, construcao e movimento”. Ao acompanhar a

1 A dissertacio de Felipe da Silva Nunes ganhou o prémio de melhor dissertagio defendida em 2020 pelo Programa de
Pos-graduagdo em Antropologia Social (PPGAS) da Universidade Federal do Rio Grande do Norte (UFRN).



trajetéria da Nagao Zambéracatu, Nunes mostra como o grupo se tornou uma referéncia
local e regional da tradicio negra na cidade de Natal/RN. A resenhista mostra que o
trabalho reflete como a musica tem um poder simbdlico para a constru¢iao da identidade
do povo. Neste ponto, Branco mostra como o autor realiza um exercicio interpretativo
acerca de memorias evocadas e construidas pelo Maracatu Potiguar focando nos conceitos
de tradi¢do, pertencimento, representagao e performance. O trabalho de Louise Branco se
inscreve em um movimento de busca por uma maior visibilidade das produgdes realizadas
no PPGAS/UFRN, para que possamos mostrar a riqueza e exceléncia de pesquisas

realizadas no Nordeste atualmente.

Finalizando os trabalhos publicados em nosso numero 17, temos o ensaio visual
“Fotografando a solidao” de autoria de Cristiano Monteiro Sobroza. O autor retrata, por
meio de um olhar imaggético, a vivéncia solitaria e estigmatizada de Seu Jodo de Amaral. O
senhor era visto na comunidade como “velho louco solitario” e a aproximag¢ao com ele
era algo que as pessoas do local nao indicavam. O autor viu isso de outra forma, ansiando
pelo encontro e proximidade. Sobroza questiona, durante o texto de apresenta¢ao ao
ensalo, quais os fatores que podem interferir nos lagos sociais e nos tipos de relagoes que
criamos em vida. Através de uma visao etnografica, o autor demonstra com suas imagens

em preto e branco como a solidao e o isolamento podem ser construgoes sociais.

Em mais um numero, a Equatorial buscou mostrar ao leitor a multiplicidade das
pesquisas na Antropologia, evidenciando diferentes temas e poténcias de nosso fazer
antropolégico. Desde dos primeiros passos da revista, temos prezado por um processo
editorial e avaliativo que ¢, sobretudo, didatico. Somos uma revista feita diariamente por
estudantes e queremos que outros estudantes possam nos ver como uma possibilidade de
levar suas pesquisas para o mundo, para que possam circular plenamente e chegar em
outros tantos alunos-pesquisadores que estao iniciando seus caminhos nas Ciéncias Sociais

e na Antropologia.

Esperamos que todos tenham uma 6tima leitural



Hellen Caetano

Adara Pereira
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Dossié:“Parentescos contemporineos: possibilidades em campos interseccionados’

Apresentagao

Ana Clara Damasio

Heytor de Queiroz Marques

Vinicius Venancio

O parentesco, sua forga e possibilidades analiticas

Apbs quase dois anos de trabalho, apresentamos com muita alegria o presente
b
dossi¢, intitulado ‘“Parentescos Contemporaneos: possibilidades em campos
b
interseccionados”. Sua germinacdo acontece do encontro de trés pesquisadoras que
possuem nas suas trajetorias diferentes interacbes com a area e que veem na tematica um
campo que esta em constante crescimento no Brasil, especialmente de antropdlogas em
tase de formac¢iao, como é o nosso caso. Embora tenhamos como objetivo lancar luz as
b

novas intersecgoes nas quais o campo do parentesco acaba emergindo atualmente, é



impossivel ndo rememorar a sua importancia para a consolidagio do nosso campo do

saber.

Ao olharmos para a constituicio da Antropologia como disciplina, percebe-se que
os debates acerca da organizacao social, tendo como foco as analises das formas de
parentesco, foram fundamentais para a formacao do seu escopo analitico (MORGAN,
1870). Por ser um campo basilar para a disciplina, seus debates foram parte das principais
discussdes durante o seu periodo “classico”, especialmente nas figuras da teoria da
descendéncia, por Alfred Radcliffe-Brown (1978) e as demais integrantes do mundo
britanico que tiveram os mundos coloniais africanos e asiaticos como locus privilegiado
de analise; e da teoria da alianc¢a, consolidada pelas maos de Claude Lévi-Strauss (1976) e

que teve grande impacto na etnologia indigena brasileira.

Toda essa movimentagao possibilitou que o parentesco fosse fixado como um dos
temas chave de interpretagao das sociedades (MALINOWSKI, 1930), uma vez que este
tipo de relagao era até entdo considerado como a forma primordial de organizacao social,
tendo em seu seio o ponto de virada da natureza para a cultura — o tabu do incesto. A
sua importancia para a Antropologia é tamanha que podemos dizer que o parentesco esta

para ela, assim como o nu esta para a arte.

Mesmo com a centralidade de ambos os enfoques na formacao da disciplina — e
da revolucdo da proposta lévi-strausseana para o campo das ciéncias humanas —, a
tematica do parentesco entrou, assim como a Antropologia como um todo, em um intenso
escrutinio, que coincide com o processo de independéncias africanas e asiaticas do julgo
imperialista europeu. Seu carater colonialista foi posto em xeque (MAFEJE, 1971) e o

desvelar da sua suposta falta de etnocentrismo abalou fortemente o campo do parentesco
(SCHNEIDER, 2016).

A partir do estudo de classes médias brancas estadunidenses, o antrop6logo David
M. Schneider (2016) percebeu como boa parte dos trabalhos de parentesco até entdo
realizados tinham como problema central o olhar viciado dos proprios antropélogos, que
reproduziam a biologizacdo e a familia nuclear patriarcal, marcas centrais de um
“parentesco ocidental”. A critica feita por ele (SCHNEIDER, 1984) foi acompanhada
também por outros antropélogos, como o britanico Edmund Leach, que disse que os

estudos dos seus conterraneos sobre o parentesco havia se tornado “uma questio de
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colecionamento de borboletas — de classificagao de arranjo das coisas de acordo com seus
tipos e subtipos” (2010 [1961], p. 16), assim como apontou que o parentesco nao pode
ser fixado na filiacao. Toda essa movimentagao fez com que o parentesco se tornasse o

tilho esquecido da Antropologia em meados da segunda metade do século XX.

No entanto, com as intensas mudancas no mundo social, como a revolucao dos
estudos sobre genética (STRATHERN, 2015), a ascensao da teoria critica feminista
(COLLIER; YANAGISAKO, 1987; MACCORMACK, 1980) e a virada do olhar para os
“novos” modelos de familia (WESTON, 1997; FONSECA, 2008) — assim como para os
estudos de familias —, o parentesco foi retomando, porém reformulado mediante as
criticas realizadas aos modelos classicos, criticas essas que serviram para dar uma nova
roupagem ao conceito. F preciso enfatizar a centralidade da teoria feminista para a
atualizacdo dos estudos de parentesco, na qual David Schneider, Marilyn Strathern e Sylvia
Yanagisako formaram uma coalizagao que polinizou os dois campos, quando o parentesco

deixa de ser um campo isolado para transversalizar diferentes areas de estudo.

Neste contexto, foram introduzidos, para além das questdes supracitadas, debates
acerca da constituicao do parentesco a partir das relacionalidades ou conexidades, como
nos propoe Janet Carsten (2000) ao pensar o parentesco para além do sangue, do sémen
e do leite, assim como ele também é marcado por violagoes de promessas e intimidades,
atos de violéncia fisica e simbolica, podendo se dissolver e reconfigurar a partir dos desejos
dos envolvidos (CARSTEN, 2014); a questao da mutualidade do ser de Marshall Sahlins
(2011), que pode emergir através da alimentacdo, terra, procriacio, memotria, €mogao ¢
experiéncia; assim como voltaram a ganhar forca discusses que tematizavam os aspectos
antissociais do parentesco e suas caracteristicas misticas que tendem a surgir no idioma da
teiticaria e bruxaria (GESCHIERE, 1997), questao cara para os estudos classicos sobre o

tema.

’

E justamente pensando neste momento poés-critica que vemos novos estudos e
novas aplicabilidades para o parentesco na Antropologia contemporanea, sendo fruto de
etnografias e modelos de analises voltadas para o microssocial, repensando o que seria o
parentesco (SAHLINS, 2011). Nao pretendemos, com o novo, jogar fora o bebé com a
agua suja do banho, mas sim pensar as atualiza¢ées do campo junto a outros pesquisadores

brasileiros. Assim, o objetivo deste dossié ¢ promover um encontro dessa nova geragao
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de pesquisadoras que discutem o parentesco de suas diferentes formas, pensando como
esse conceito, mesmo classico, renovou-se, tornando-se contemporineo e fundamental

para diversas areas da Antropologia.

Partindo desse novo momento reflexivo no qual a Antropologia esta inserida,
adotamos aqui uma analise do parentesco que centraliza a familia como categoria analitica,
superando e/ou problematizando as relagdes biologizantes, trazendo a tona os problemas
do mundo contemporaneo, aproximando-nos de propostas como a de Janet Carsten
(2000; 2014), Marilyn Strathern (2015) e Marshall Sahlins (2011), cujos trabalhos foram
fundamentais para a renovagao do campo. No que tange a Antropologia Brasileira,
também nos inspiram etnografias mais contemporaneas que i) inseriram o parentesco a
partir de novas tecnologias de reprodugao, como Claudia Fonseca (2004; 2011) e Naara
Luna (2002); ii) aproximaram o campo da antropologia da satide e das perspectivas das
doencas genéticas raras, como Sahra Gibbon (2019) e Waleska Aureliano (2014; 2018); iii)
investigam as ditas “novas” configuragcdes familiares, como as homoparentalidades e seus
limites em relacdo as parentalidades trans (Monteiro, 2018) — campo este que tem o
classico Families We Choose, de Kath Weston (1997); iv) analisam as familias a partir das
geracoes e dos fluxos que as perpassam (LOBO, 2014; MACHADO, 2015); v) aqueles
que nos lembram o poder da norma, das instituicdes e das regras em gerar parentesco
(MILLER, 2007); vi) obras que tensionem o lugar das mulheres-maes nas diferentes
sociedades, seguindo e atualizando a critica a critica de Sherry Ortner (1979); e, também,

vii) os que olham para o poder publico, importante agente nos debates sobre familia e

afins (LUNA; OLIVEIRA, 2020; LOBO; CARDOSO, 2021).

Essas autoras nos permitem pensar como o parentesco na Antropologia
contemporanea pode ser visto e analisado a partir de diferentes prismas, com questoes e
roupagens mais diversas. Todavia, como Opyeronké Oyewumi (2000; 2015) vem
apontando, parentesco e género ainda sao ferramentas conceituais essenciais para
compreender a realidade social, inclusive considerando como as mesmas podem ser
operacionalizadas na condicao de artificios coloniais de entendimentos de mundo

universalizantes.

Em outra chave, ¢ através do parentesco que podemos compreender a produgao de

tamilias negras em diferentes contextos e com diferentes interseccoes (GONZALEZ,
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2020; HILL COLLINS, 2005), termo caro para nés por entendermos que é preciso
observar as relacoes em sua totalidade dos marcadores sociais da diferenca (ou
dominagdao). Embora privilegiemos trabalhos que versem sobre questes atuais da seara
do parentesco e dos estudos de familia, também foram incluidas reflexdes daqueles que
atualizam os debates classicos das teorias da alianca e da descendéncia a partir de

perspetivas € contextos contemporﬁneos.

Buscamos aqui estabelecer conexdes partindo de contextos locais, ambicionando
entender como cada pesquisa € rica no seu proprio contexto e permite trazer o frescor da
renovagao da disciplina que vem sendo reconstruida por diversos autores e autoras que
antes s6 podiam ocupar o lugar de “nativo”, ou mesmo que faziam uma Antropologia na
“periferia” académica. Dentro deste campo, estes grupos acabam sendo enquadrados no
eterno lugar de como se fossem da familia, como aponta Luciana Dias (2019). Neste dossie,
visamos proporcionar a constru¢ao de um espago no qual noés, estudantes (categoria que
por si s6 é subalternizada, mas que carrega uma transgressao), sejamos tratados como
pares e nao apenas como individuos em processo formativo que nao teriam contribui¢oes
para fornecer, valorizando a formacao e arrebatando para novos espagos que antes nao os

tinham como seus.

Assim, apresentamos este dossi¢ como forma de focalizar os debates acerca de
como ¢ pesquisar parentesco no mundo contemporaneo, nos mais diferentes contextos
de pesquisa, considerando diversas perspectivas, partindo da atualizacao de debates
classicos e indo de encontro as abordagens contemporaneas. Partindo da ideia de que
parente e “familia é coisa que rende” (DAMASIO, 2020, p. 128), o presente dossi¢ teve
por objetivo reunir pesquisas que questionem até onde vao os lagos de parentesco e como
eles sao constituidos desde relagoes cotidianas, trocas interpessoais, subjetivadoras, até no

que tange a questoes estruturais e processuais.

Uma vez que o entrecruzamento entre areas tematicas ¢ uma caracteristica marcante
dos estudos de parentesco e familia na Antropologia feita no Brasil nos ultimos anos
(FONSECA, 2010), percebemos como os trabalhos aqui publicados fazem uso da
interseccionalidade entre estudos de-da familia, género, sexualidade, escolarizagao, classe,
geragao, politica, saude, genética, cuidado, migracoes, raga € racismo, entre outros, para

pensar a questio do parentesco na contemporaneidade. Além disso, entendemos que as
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contribuicoes aqui expostas trazem perspectivas proprias que sao fundamentais para o
dialogo de novas pesquisas e olhares do parentesco na Antropologia contemporainea,
produzindo um material rico com diferentes analises e a partir de realidades proprias que
trazem contribui¢des para o que setria 0 pensar o parentesco na contemporaneidade. O
parentesco, apesar dos muitos que duvidaram quando da crise da Antropologia, esta mais

vivo do que nunca.

Xk

O dossié¢ é composto por dez obras, sendo destas oito artigos e dois relatos
etnograficos. Cada um desses trabalhos possue reflexoes e perspetivas proprias de regides,
formacdes e construgoes de realidades distintas. O que une essas diferentes abordagens ¢é
a interseccionalidade proposta entre familia, parentesco e seus novos entendimentos.

Desta forma, a seguir, apresentamos cada uma das obras que fazem parte deste dossiec.

A obra que abre o dossi¢ é da antropdloga Ana Clara Damasio que tem pelo seu
percurso a seguinte pergunta, que também ¢ o titulo do ensaio etnografico, “O caminho
do parentesco ou o parentesco como situagao inescusavel?”. Com essa questao inicial ela
procura apresentar como, a partir de duas parentes-interlocutoras, sua mae Analice (54
anos) e sua avo Anita (75 anos), é exequivel desenhar, pesar e mensurar os caminhos do
parentesco que se enredam aos caminhos do género e da geracdo, para entio considerar a
inescusabilidade do parentesco contemporaneamente e os sentimentos de obrigacao que

advém dessas relacoes.

Focados em uma discussao que mescla satde, parentesco, familia e ciéncia, Heytor
de Queiroz Marques e Ednalva Maciel Neves produziram o artigo “Heredogramas e
parentesco no Cariri Paraibano: do instrumento biomédico as experiéncias familiares com
Mucopolissacaridose”. Ao tratarem da Mucopolissacaridose (MPS), uma doenca rara e
genética com alta prevaléncia na regido, os autores apontam a contraposicao gerada pelo
hederograma. Usado por geneticistas para contribuir com o diagnéstico da MPS, o
instrumento acaba apontando lacos entre casais, a0 passo que o lago é negado pelos
interlocutores, estes ultimos inscrevendo uma definicdo de parentesco baseada em

dinamicas locais que ¢ distinta daquelas dos geneticistas. No trabalho, os autores apontam
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para como ¢é entendido o parentesco pelos seus interlocutores, partindo da ideia de
Schneider (2016) de proximidade. Essa ideia ajuda a caracterizar as dinamicas que trazem
as surpresas de entender o parentesco a partir das perspectivas de quem é ou nao parente

para as familias portadores da MPS.

Fernando Joaquim da Silva Junior, em seu artigo “Amor em ativismo: cuidado e
ativismo biossocial num relacionamento gay sorodiferente”, prestigiou uma relagao
sorodiferente para além de categorias biomédicas, dando énfase a matrizes vinculadas ao
ativismo e luta pela manutengao desses relacionamentos que se desenvolvem a partir de
outras configuracoes. Consideramos o diferencial do artigo a categoria empregada de
“bioidentidade conjugal”, percebendo um ativismo biossocial integrativo permeado pelo
cuidado mutuo estruturado na luta pela existéncia da propria relagao sorodiferente em si
mesma (transcendendo concepgdes vinculadas a satude). Isso porque, para além das
implicagdes sociais envolvendo a proibicao moral heteronormativa de determinadas
experiencias de relacionamento, pode ocorrer multiplas formas de preconceito e estigma
social na considera¢ao de se viver ¢/ou conviver com o HIV. O autor, assim, mergulha na
trajetéria de vida de um dos seus interlocutores (Matheus) e seu esposo, ativistas de longa
data do movimento de enfrentamento da epidemia no estado do Rio Grande do Norte,
trazendo dados etnograficos de seu campo de pesquisa e literatura especializada para
construir um paralelo importante entre passado e presente da epidemia, dando novos
sinais e estimulos para pensar o HIV em seus 40 anos de descoberta e implicagées em

diferentes vinculos afetivo-conjugais.

Apresentando um empenho tedrico e etnografico Rosamaria Carneiro em seu
trabalho “A gravidez de menina nos coloca muito no espelho”: tramas, parentesco e
intergeracionalidade” dialoga com Tim Ingold (2001) e (CARSTEN, 2013; 2014) para
refletir sobre o parentesco como um sistema aberto junto a mulheres de uma mesma
tamilia, mas de geragoes diferentes. A partir das experiéncias que essas mulheres tém com
a maternagem, a autora discute as relacGes de parentesco alojando assim a sua

materialidade no ato de maternar.

O artigo de Francisca Raquel de Oliveira Temoteo, Jaqueline Britto Pélvora e Layra
Nobre Dias, intitulado “Circulacdo infanto-juvenil observando as dinamicas internas da

comunidade da Estrada Velha/Acarape-CE” faz uma analise sobre a circula¢io infanto-
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juvenil na comunidade supracitada. O objetivo das autoras é o de entender o que ¢é a
circulagao de criangas em varios espagos e familias e como se da e o que gera esse
fendmeno na comunidade através de uma pesquisa descritiva, qualitativa e com
observagao participante, possibilitando chegar algumas pontuagdes importantes para a

caracteriza¢ao de um sentido ao grupo familiar.

Leticia Sales em sua proposta “Para onde vao os bebés das mulheres presas? Uma
analise do parentesco e da circulacdo de criangas a partir da etnografia na Unidade Materno
Infantil (R])”, visa discutir sobre as relagoes de familias e parentesco de mulheres-maes-
encarceradas, que tendem a perder os lacos afetivos com sua familia e com os
companheiros ao viver em privagdao de liberdade. A partir de sua etnografia, foi possivel
verificar que, por se encontrarem na situagao de carcere, elas também deixam de receber
visitas o que desembocara em questdes de vinculos afetivos, relagdes de parentesco,

tamilia e rupturas.

O ensaio etnografico de Vinicius Venancio, “Se eu nio tivesse estudado, eu seria
mais uma Madalena”: o parentesco como atualizador da falsa aboli¢dao brasileira”, vai de

encontro ao dialogo de Judith Butler com Saidiya Hartman, quando a primeira afirma que:

Se, como aponta Saidiya Hartman, “a escravidao ¢ o fantasma na maquina do
parentesco” é porque o parentesco afroamericano tem sido tanto um lugar de
intensa vigilancia quanto de “patologiza¢ao” por parte do Estado, o que o leva
a contradi¢ao de estar sujeito a pressdes de normaliza¢ao no contexto de uma
continua “deslegitimacao” social e politica. Portanto, nao é possivel separar as
questoes de parentesco das relagdes de propriedade (concebendo pessoas como
propriedade) e das ficgoes de “lagos sanguineos”, assim como dos interesses
nacionais e raciais que sustentam esses lacos (BUTLER, 2003, p. 222-223).

No texto, o autor analisa a trajetéria de vida da goiana Val, uma mulher negra que
vé sua vida se transformar com a precoce morte do seu pai, quando tinha nove anos de
idade. Neste momento, ela vai morar na casa da sua madrinha, filha dos patrées dos seus
pais, trabalhando de forma analoga a escravidio como empregada doméstica. Assim, o
autor parte da analise das relacbes de compadrio postas para entender a constante

atualizacdo do racismo brasileiro, que entra no parentesco para se naturalizar.
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O trabalho de Aline Miranda, “Lobolar, casar e presentear o parentesco como
dadiva.”, parte do contexto mog¢ambicano para analisar antropologicamente o /obolo —
tema classico dos estudos sobre parentesco, aqui apresentado com um olhar
contemporaneo. A pesquisadora acompanhou cerimoénias em 2019, partindo da sua
experiencia de campo foi possivel compreender as diferentes experiéncias conjugais
envolvidas. O /lobolo na regiao sul de Mocambique acionando parentes e toda a vizinhanga
se configurando como uma cerimoénia que afirma e valoriza espiritualidades, afetos,
aliancas e descendéncias. Desta forma, ela permanece presente na histoéria desde a
colonizagao até a descolonizacao do pais, provando sua relevancia e seu processo de

reinvencao.

O nosso penultimo artigo “Relagoes de parentesco nas mulheres Karipuna Entre
Territorios, Karuana, Sonhos de Pajé e Desenhos” é produzido por Ana Manoela Primo
dos Santos Soares, uma indigena e antropdloga que possui suas raizes no povo Karipuna
do Amapa, indicando a diversidade na possibilidade das analises de parentesco e de
pesquisadoras que conseguimos reunir nesta edi¢do. Produzindo uma reflexao sobre o
parentesco e relagdes de varias geracdes de mulheres da mesma familia que pertencem ao
territorio da aldeia Santa Isabel na terra Uaga (Oiapoque-AP), a autora investigou a rede
de mulheres, incluindo ela mesma, que proporcionou o entendimento de um parentesco

variado, desde os sonhos, objetos, até os gratismos, como substancias dos Karipuna.

No6s fechamos o dossi¢é com um artigo que refor¢a o quao variado pode ser as
analises e interseccdes sobre o parentesco. Carlos Eduardo Costa e Luiz Henrique de
Toledo em seu artigo “Parentesco, conversao e pessoa esportiva: esboco de um programa
etnografico de estudos das esportividades™ retrata como as relagoes entre os dominios do
parentesco e da formacdao da pessoa esportiva serdo tomadas a partir dos processos de
conversio em modalidades esportivas como futebol masculino e a luta corporal alto-
xinguana kindene. O parentesco surge, nesse contexto, para provocar o debate entre as

extensoes dos significados atribuidos as praticas esportivas.

Por fim, cabe um dedo de prosa sobre a imagem da capa da edi¢ao da Equatorial
que tera como carro chefe o presente dossi¢. Jack Goody (1975), com a capa de The
Character of Kinship, traz uma escultura com quatro sujeitos conectados em si através dos

) q J

seus membros (bracos, pernas e maos) que se tocam. A impressao ¢ de uma unidade na
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cena, apesar da individualidade. Um sujeito adulto esta sentado e outro em pé. Uma crianga
esta no colo do sujeito sentado e outra crianga esta em pé tentando chamar a atenc¢ao do
sujeito que também esta em pé. Essa imagem da escultura e sua escolha trazem a tona uma
imagem de familia nuclear composta por dois sujeitos adultos e duas criancas. E uma
torma de organizacao familiar especifica ali representada e colocada em destaque. Ja a capa
do livro Relative Values: reconfignring kinship studies, de Gillian Feeley-Harnik ez a/. (2001) é
também uma forma de relembrar aos colegas uma outra forma de organizagao familiar.
Como provocagao, a capa tem como plano central o corpo de um gato e o copo de um
cachorro mumificados, ficando apenas suas cabecas expostas. E no meio dos dois, em

menor tamanho, ha um ser humano munificado com um rosto branco exposto.

No presente dossi¢, optamos pelo uso da obra “A Famfilia”, da pintora Tarsila do
Amaral, por acreditarmos na necessidade da representacao de familias e parentes que
tenham a cor de um Brasil cujas elites querem sufocar e fazer sucumbir. Uma familia
composta por criangas, adultos, velhos, animais, brinquedos, alimentos e bebés. Uma
tamilia que abriga tantas outras formas e possibilidades do ser familia, uma das principais
discussoes do presente dossie. Que os textos aqui apresentados possam ser uma lufada de
novos ventos para uma Antropologia que segue em processo de transformacgao e de uma

nova virada sobre os estudos do parentesco.
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Dossié:“Parentescos contemporineos: possibilidades em campos interseccionados”

O caminho do parentesco ou o parentesco como

situagao inescusavel?

Ana Clara Sousa Damasio dos Santos

RESUMO

O presente relato etnografico tem a intengao de proporcionar uma descricao e andlise de um caso
etnografico do meu campo de pesquisa vinculado ao parentesco, familia, migragdao, género e geracao.
Campo esse que ocorreu ao longo do mestrado em antropologia social na Universidade Federal de Goias
(UFG) e que continua em curso agora no doutorado no Departamento de Antropologia (DAN) da
Universidade de Brasilia (UnB). Com isso, pretendo compreender etnograficamente como, a partir de
duas parentes-interlocutoras, minha mae Analice (54 anos) e minha avé Anita (75 anos), consigo
desenhar, pesar e mensurar os caminhos do parentesco que se enredam aos caminhos do género e da
geragao, para entao compreender a inescusabilidade do parentesco contemporaneamente.

Palavras-chave: Parentesco; Familia; Etnografia; Antropologia; Género.



The path of kinship or kinship as an inexcusable situation?

ABSTRACT

The present ethnographic report is intended to provide a description and analysis of an ethnographic
case from my field of research linked to kinship, family, migration, gender and generation. This field took
place during the master's degree in social anthropology at the Federal University of Goias (UFG) and
which is now ongoing in the doctorate at the Department of Anthropology (IDAN) at the University of
Brasilia (UnB). With this, I intend to understand ethnographically how, from two relatives-interlocutors,
my mother Analice (54 years old) and my grandmother Anita (75 years old) I am able to draw, weigh and
measure the paths of kinship that intertwine with the paths of gender and generation, to then understand
the inexcusability of kinship contemporarily.

Keywords: Kinship; Family; Ethnography; Anthropology; Gender.

¢El camino del parentesco o el parentesco como situacion inexcusable?

RESUMEN

El presente informe etnografico pretende brindar una descripcion y analisis de un caso etnografico de mi
campo de investigaciéon vinculado al parentesco, la familia, la migracion, el género y la generacion. Este
campo tuvo lugar durante la maestria en antropologia social de la Universidad Federal de Goias (UFG) y
ahora esta en curso en el doctorado del Departamento de Antropologia (DAN) de la Universidad de
Brasilia (UnB). Con esto pretendo comprender etnograficamente cémo, a partir de dos parientes-
interlocutores, mi madre Analice (54 afios) y mi abuela Anita (75 afos) soy capaz de dibujar, sopesar y
medir los caminos de parentesco que se entrelazan con la caminos de género y generacion. , para luego
comprender la inexcusabilidad del parentesco en la contemporaneidad.

Palabras clave: Parentesco; Familia; Etnografia; Antropologia; Género.



Introducgao

O presente relato etnografico tem a inten¢ao de dissertar acerca de um caso do meu
campo de pesquisa e discutir como o parentesco cria contemporaneamente relagdes de
dever e o sentimento de obrigacao. O parentesco ¢ aqui entendido e circunscrito enquanto
um principio de classificacio de pessoas que pertencem ao mesmo grupo (AUGE, 1975).
Ja o sentimento de obrigacao aqui utilizado advém das trocas que ocorrem no primeiro
nicleo de cuidado e assisténcia da qual uma pessoa fez/faz parte: o grupo doméstico
(FORTES, 1974). Sera possivel compreender como esse sentimento de obrigagao-divida
¢ criado a partir de trocas (MAUSS, 1974) que ocorrem desde o nascimento da pessoa e
que tende, caso tudo ocorra dentro do esperado, a se estender ao longo de todo o
cumprimento do seu curso de vida. A intencdo ¢ pensar o parentesco em seus proprios
termos (MALINOWSKI, 1930) e considerar como seus viventes lidam e agenciam as

expectativas de reciprocidade e o sentimento de obrigacdo criado pela familia.

O caso etnografico descrito e analisado mais abaixo nasceu do meu campo de
pesquisa, que buscou compreender a interseccao entre género, geracao e familia no sul
Piauiense, mais especificamente em Canto do Buriti (DAMASIO, 2020). A cidade conta
com aproximadamente vinte mil habitantes, é de clima semiarido e fica ha quatrocentos e
cinquenta quilometros da capital Teresina. O caso etnografico aqui descrito se desdobra
ao longo do tempo por nio ser acompanhado apenas no mestrado, mas também por ser
analisado agora no doutorado. Nos dois momentos, tomei minhas parentes maternas

como intetrlocutoras, o que intitulo de parentes-interlocutoras.

Dessa forma, nao ha uma separagao abrupta entre o inicio e o fim da minha relacao
para com minhas parentes e do que sei das historias contadas entre e por nos, ja que essas
sdo trocas que se estabeleceram ao longo de uma vida e por toda minha vida. S6 que ao
tomar minhas parentes como interlocutoras, falo aqui de uma analise que se desdobra a
partit de um olhar de parente (DAMASIO, 2021), mas que também é um olhar
etnografico. Apenas por uma questio de precisdo etnografica, me referirei mais
especificamente nesse relato aos dados etnograficos inscritos nos meus diarios de campo
que foram escritos de forma sistematica e continua nos ultimos trés anos e meio.

Dito isso, o importante nao ¢, na analise que se segue, considerar como o parentesco

<

opera enquanto “verdade” ou “mentira” no mundo, mas sim levar em conta como o

parentesco se efetua como regra no plano da vida cotidiana, mais especificamente da

Analice, minha mae, parente e interlocutora. Com esse movimento de analisar uma
> b

parente-interlocutora sera possivel vislumbrar como o sistema terminolégico e o sistema
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de atitudes (KROEBER, 1969 [1909]; RIVERS, 1991; RADCLIFFE-BROWN, 1978) de
uma estrutura de parentesco gera curso de vida, expressdes de sentimentos e sentidos de

obrigacao.

A partir do caso apresentado sera possivel considerar como o parentesco cria
situagoes inescusaveis para a Analice, indica o curso de vida esperado e o caminho que
deve seguir — colocando em xeque a explicagdao de que ela estaria apenas “cumprindo o
destino”. Mais, sera exequivel visualizar como uma pessoa lida com o sentimento de
reciprocidade para com o grupo de parentesco € como esse mesmo sentimento é
indispensavel para a manutencao das moralidades, subjetividades e entendimentos de

mundo.

Trabalho, entdo, com duas perspectivas analiticas a0 mesmo tempo em relacdo a
operacionaliza¢io do parentesco na vida da pessoa aqui analisada (Analice): a primeira,
que o parentesco age como a principal regra' na forma de organizar as decisoes que sao
tomadas ao longo do curso de vida de uma pessoa; a segunda, a analise de como uma
“filha” reage a posi¢do que ocupa dentro de uma estrutura de parentesco, como essa

posicdo se efetiva e gera o sentimento de dever.

Como Umberto Eco (2012) apontou, todo edificio ou constru¢ao conceitual corre
o risco de ser fragil e na maioria das vezes o é. Por isso, ndo ignoro as ctiticas postas por
David Schneider (1972) em relagao ao parentesco, mas tomo em consideragao que agendas
mais limitadas para as analises, utilizando de forma cuidadosa o parentesco como
terramenta analitica, sao prolificas para compreender as relagdes familiares que aqui serdo
descritas e os sentidos postos nos casos aqui destrinchados. Por fim, a partir do caso
apresentado e analisado, sera possivel apreender como questoes estruturais criam carne e

caminhos?

' Nesse momento é importante frisar que ndo sio os casos de exce¢do que interessam a esse texto. Ora,
esses sao existentes e operantes em qualquer organizagao social, mas o que interessa aqui ¢ justamente
como a regra opera e nao as exce¢des. Ou seja, considerar como as pessoas experimentam o parentesco
enquanto regra principal na organizagao dos proprios caminhos pelo mundo.

> O campo entre minhas parentes comegou quando voltei, em 2019, para a cidade da minha av6 materna
(Anita) para fazer trabalho de campo sobre envelhecimento em contexto rural. Entretanto, como eu era
sua principal cuidadora em campo, passei a ficar atrelada ao ambiente doméstico grande parte do dia.
Assim, percebi que as de dentro de casa também poderiam ser minhas interlocutoras de pesquisa, ou

melhor, minhas parentes-interlocutoras.



Analice

Analice tem hoje 54 anos. Nasceu em Canto do Buriti-PI, em 1967. Terceira filha
de sete, foi para Sdo Paulo com 17 anos em busca de “melhores oportunidades de vida”
(SARTI, 1994). Foi na periferia de Sio Paulo que Analice aprendeu o oficio de empregada
doméstica, gracas a sua tia materna Itamar, que ja havia migrado para a cidade anos antes.
Em Sao Paulo, apesar do trabalho, continuou estudando, mas ainda assim nao concluiu o
ensino fundamental. A mesma sé concluiu o ensino médio em 2017, em um supletivo.
Nessa mesma cidade, conheceu seu companheiro e teve sua unica filha (a autora que aqui
vos escreve). Analice migrou com a familia (filha e companheiro) aos 28 anos para o

interior de Goias e, depois, aos 39 anos, migrou para o Distrito Federal.

Nessas idas pelo mundo™, Analice enterrou seu pai e seu companheiro. Continuou
sua jornada saindo do oficio de empregada doméstica para o de diarista. Com isso, passou
a trabalhar menos e a ter mais autonomia em relagao a suas horas e dias de trabalho, como
também aos trabalhos que estava disposta a realizar. Viu sua filha virar universitaria, sua
mie Anita (75 anos) aair pra idade’ (DAMASIO, 2020) e sair de Canto do Buriti para receber
o tomar de conta’ de sua filha (e irma de Analice) mais nova, Regina (46 anos), no entorno

do Distrito Federal, mais especificamente em Aguas Lindas de Goias — GO.

Analice e Regina dividiam o fomar de conta de Anita. Regina se responsabilizava pelo
cotidiano, que envolvia resumidamente o controle do banho, alimentacio, medicagao,
limpeza do quarto que Anita ocupava em sua casa ¢ aten¢do-afeto. Ja Analice,
responsabilizava-se pelo que chamava de “parte burocratica” da vida de Anita. Essa parte
pode ser circunscrita em administrar a aposentadoria e pensao que Anita recebia, cuidar
dos seus bens que ficaram na origens’, como casas e lotes. Além disso, Analice recebia todo
més de Regina uma lista com os gastos que Anita tinha. Ela também realizava os

pagamentos das contas referentes a Anita e a levava ao médico.

3 Tudo que nio ¢ Canto do Buriti era nominado enquanto o mundo, mas era categoria atrelada
principalmente a Sio Paulo e Brasilia.

4 Todas as palavras em italico sdo categorias émicas.

5 Cair pra idade era como as pessoas em Canto do Buriti nominavam o que poderfamos entender como
“envelhecer”.

6 Tomar de conta é um fendmeno que envolve mdltiplas questdes como disputa de poder, agéncia,
autonomia, limitagdes corporeas, a0 mesmo tempo que trabalha para a construg¢do e manutencao da
hierarquia entre os sujeitos envolvidos nesse processo. De um lado um sujeito que #oma de conta e do outro
o que ¢ fomado de conta. Nisso, quem foma de conta passa a ser encarregado de policiar, cuidar, tomar
decisGes, em suma, ele impacta na agéncia do sujeito de quem Zoa de conta. Para mais detalhes ver Ana
Clara Damasio (2020).

7 Origem é sempre utilizado para se referir a Canto do Buriti. E aquilo que ndo é o mundo.
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Contudo, Analice comegou a narrar, no final de 2020, quando sua mae teve um
AVC, uma coisa que “sempre me incomodou, mas parece que agora piorou”. Ela achava
que Anita deveria ser fomada de conta em sua casa na origerz (Canto do Buriti) e em tempo
integral. Esse cenario apresentado por ela era diferente do que estava ocorrendo, com
Anita na casa de Regina no mundo (entorno do Distrito Federal) e com cuidados que se
encaixavam na rotina de trabalho de Regina. Ndo era novidade para as filhas que Anita
nunca quis sair de Canto do Buriti, ela o fez pois nenhuma das suas filbas-mulher’ quetia
voltar para Canto do Buriti para fomar de conta e Regina foi a tnica a afirmar que seria a
tomadora de conta da sua mae, desde que fosse em sua casa. Isso fez com que Anita fosse

para o #undo.

Ainda em Canto do Buriti, em junho de 2019, acompanhei a visita que Anita fez a
sua mae Rebinha (94 anos). Nesse episodio, Anita comegou a chorar copiosamente, pois
explicava para a mae que estava sendo “obrigada” a voltar para a casa de sua filha Regina,
mesmo nao ambicionando. Rebinha entiao verbalizou: “Va, minha filha! Vocé tem que ir
pontar suas filhas! Vocé sabe o que acontece se vocé fica na mao de particular! Cumpra
seu destino!”. Anita comegou a chorar ainda mais, tomou a benc¢ao de sua mae e seguiu

comigo para o entorno do Distrito Federal.

Esse sentimento de Analice, de que a mae deveria estar na casa dela em Canto do
Buriti, pareceu crescer em cada visita que fazia a Anita na casa de Regina. “Regina trabalha,
nao tem como ficar de olho em mae o tempo todo. Parece que mae ta tdo s6 na casa de
Regina quanto tava na casa dela [Canto do Buriti]”. Foi entao que o plano de voltar para
Canto do Buriti para “viver por um tempo” na casa de Anita comegou a tomar for¢a e
forma para Analice. Para voltar, Analice dependia que sua filha de 26 anos conseguisse se
sustentar sozinha no Distrito Federal, para que ela entao pudesse “ir em paz” sabendo que
a mesma ficaria assistida financeiramente e conseguisse “tocar a vida”, ja que Analice era
a principal provedora da casa. Foi entao que sua filha, a autora deste relato, conseguiu
aprova¢ao no doutorado, recebeu uma bolsa de estudos para cursar o mesmo e deixou sua

mae mais tranquila para voltar para a orige.

8 As categorias filha-mulber e filho-homen sio formas locais de distinguir a prole que nasceu com uma vagina
ou um peénis. A partir disso, elas sio capazes de gerar diferentes responsabilidades e expectativas sociais.
Vale ressaltar que estamos falando de um contexto de pesquisa extremamente heteronormativo onde
concepgoes particulares de diferenca sexual ainda sao consideradas elementos centrais para ligar vagina a

filha-mulber e pénis ao filho-homen.
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S6 que existia um detalhe em toda essa equagao. Analice nao gostava de Canto do
Buriti: “Nao tem nada naquela cidade”, “Eu nao sinto que aquele ¢ meu lugar”, “T6 indo
porque fiz uma promessa pra mim mesma e pra mae”, “Parece que voltar pra la é ir pra
se enterrar de vez”, “Vai ser complicado viver la [Canto do Buriti]”. Ao indagar minha
mae do porqué seria tio complicado viver em Canto do Buriti por no minimo um ano, ela
disse que: “A gente se acostumou a viver assim. Nao tem um lugar. A gente ja se mudou
tanto, mas eu sinto que nao me encaixo 1a, nao penso como o povo de 1a”. Entao por que
mesmo assim ela iria voltar com Anita (minha avo) para viver em Canto do Buriti por no
minimo um ano? Por que mesmo contra sua vontade minha mae “sentia” que devia de
alguma forma esse zomar de conta para minha avé e essa volta para Canto do Buriti depois

de tanto tempo no mundo?

Ressalto que, se por um lado para minha mae seria um “sofrimento” voltar, ela
também conseguia ver pontos positivos — por menores que fossem — nesse retorno para
Canto do Buriti. Fla dizia que tia Regina poderia descansar um pouco mais. Ela sabia que
tomar de conta nao era facil, muito pelo contrario. Também sabia que apenas fomar de conta
da parte burocratica da vida da mae nao era mais suficiente para ela-elas, sentia que o fomar
de conta que minha avé recebia precisava mudar. Essa situacdo para minha mae seria
escusavel apenas de uma forma, caso minha avé morresse. E importante considerar como
apenas a morte de um membro da familia em alguns casos ¢ capaz de desligar, ou no
minimo, desobrigar as pessoas, em relacao ao sentimento de dever e obrigacao para com
algum parente ou para com toda a familia. Eis que minha mae saiu dos seus respectivos
empregos e seguiu com minha avé para Canto do Buriti em dezembro de 2021 para

cumprir “a promessa que fiz a mae”.

Um jeito de olhar

Ao considerar o que foi dito na se¢ao anterior a partir do caso etnografico da minha
mae, vemos que as relagcdes familiares dela e os desdobramentos-dilemas em relagao ao
proprio curso de vida, estao perpassados principalmente por ela ocupar a posicao de filha-
muther dentro da nossa familia. Esse sentimento de obrigacao se efetiva, a partir do
momento que percebemos que o parentesco cria sentimentos de dever e efetiva relagoes
de obrigacdo. Afinal, no dominio doméstico, o ego reconhece todo um conjunto de
relacOes e age em relacao a ele (FORTES, 1974). Ao mesmo tempo, devemos considerar
que os parentes envolvidos em suas respectivas redes de trocas reagem imediatamente uns

aos outros e aos papéis sociais que precisam desempenhar. Cada membro da familia deve

7|



assumir seu papel nessa estrutura e cumpri-lo de acordo com o esperado socialmente
(GOFFMAN, 1975). E justamente por isso que 0s filbos-homens da minha avé (trés no total)
nem ao menos entravam no calculo de alguém que deveria zomar de conta. Adicionamos,
assim, 0 género ao parentesco, que parece amarrar mais ainda esses sentimentos a pessoa.
O parentesco (fitha ou filho) delimita quem deve despender o fomar de conta com os pais que
cafram pra idade, mas é o género (mulher) que atribui quem dentre as filhas-mulber fara isso

efetivamente.

E relevante levantar que as pessoas dentro das familias sio consideradas pesadas,
lidas, mensuradas e entendidas em seu fazer-familia, relacio e relacionalidades
(CARSTEN, 2000). Elas estio agindo cotidianamente através de relagdes que foram
construidas ao longo de uma vida. E essas mesmas relacionalidades efetuaram-se através
de trocas de substancias, comidas, afetos, conflitos e violéncias (CARSTEN, 2014). E por
isso que, apresentar a perspectiva de que uma filha-mulher volta a origerz mesmo sem
ambicionar tal percurso e posi¢do, nao deve ser visto como uma anomalia das relagdes
tamiliares. O “sacrificio”, como colado por minha mae ao se referir ao retorno para Canto
do Buriti, pode ser parte constituinte de algumas formas de fazer-familia e constituir
parentesco. Como Andréa Lobo (2020) apresenta em sua reflexdao acerca do fazer-familia
e des-fazer familia, é preciso levar em conta que as familias sio compostas também por

nao-ditos, mentiras, manipulagoes, fracassos e violéncias.

E importante que o parentesco nio seja tomado apenas em seus termos positivos
ou negativos e, respectivamente, encarado dentro da divisao binaria entre bom e ruim.
Muito pelo contrario. A violéncia € inclusive uma forma de constituir relacoes, relagoes de
poder e fazer com que a vontade do grupo (coletiva) impere sobre um membro. Sob essa
otica, o caso etnografico aqui posto mostra a atualizacao e sofisticacao do parentesco em
modelar contemporaneamente sentimentos de obrigacao, inescapabilidade e

inescusabilidade.

Sinalizo nesse momento que minha mae estd comegando a experimentar a entrada
na terceira idade, chegando em um momento de rever seu curso de vida percorrido até
agora, o que fez e o que gostaria que fizessem por ela. Nao é por acaso que,
constantemente, ao dizer que faria esse “sacrificio” por minha avo, ela repetia em seguida
a seguinte frase: “Faco isso por mae para que possam fazer isso por mim no futuro”. O
“possam” era direcionado a mim, sua anica filha, sua fi/ba-mulber. Em um certo sentido, ao
ouvir essa frase da minha mae eu também sentia o peso da minha posi¢ao e os deveres e

obrigacdes que estavam colocadas nela [o peso de ser filha e ser mulher|. Ela estava
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retornando para Canto do Buriti como filha, mas também deixando suas palavras e
expectativas como made. Isso, fazia com que ela e eu, reagissemos imediatamente as
expectativas criadas por essa posi¢ao dentro da estrutura do sistema de parentesco. Assim
como passavamos também a ser afetadas e encarar o processo de nos subjetivarmos a

partir delas [sofrer, sentir saudade, fazer “sacrificio”].

Contudo, Analice me ouvia tenciona-la sobre essa volta para Canto de Buriti,
questionando o porqué de colocar a vida da mae dela a frente da sua vontade. Como
parente e antropologa, eu acabo exercendo o papel de alguém que niao apenas etnografa,
mas que também gera tensoes, reflexdes e conflitos dentro da propria familia. Os
caminhos da etnografia feito entre parente-interlocutora é também o caminho da vida (das
nossas vidas). . justamente por isso que minha mie, mesmo com toda vontade de nio ir,
me respondia com: “Porque eu devo isso a mae”. Minha mae foi para o mundo e lidou com
outras formas de viver nele. Ela também se mudou algumas vezes ao longo de sua vida,

ainda assim voltou para Canto do Buriti, mesmo sem querer.

Como pode alguém voltar (ou ir) mesmo sem querer? Quando falo em ir, saliento
aqui o que Rebinha (minha bisavé) disse a Anita (minha avo): “Va, minha filha!l Vocé tem
que ir pontar suas filhas! Vocé sabe o que acontece se vocé fica na mao de particular!

‘)7

Cumpra seu destino!”. Anita nao ¢ apenas mae e avo... Ela também ¢ filha e escuta a
prépria mae apontar o que ela deveria cumprir. O particular, ao qual se refere Rebinha, ¢ um
nio parente. B através do ndo parente que pode, principalmente, emergir os possiveis
maus-tratos, os nao cuidados, o desrespeito. A desconfianca é constante para com aquele

que nao tem uma relacdao de direito e obrigacdao que foi criada ao longo de toda uma vida.

Entretanto, qualquer relacdo é constituida a partir de direitos e obrigagdes entre as
partes envolvidas, mas o que Rebinha frisava em algum sentido, é que a relagdao entre
parentes forja sentimentos que apenas as relacdes familiares sio capazes de produzir. Ao
mesmo tempo, havia um ar de senten¢a em “cumpra seu destino”. Cumprir o destino ¢é
nao ter opgao, ¢ preciso fazer o que tem que ser feito. E esse parece um sentimento
compartilhado por Anita e Analice quando vao ou voltam, para fazer o que precisa ser
feito — e todo esse circuito de deveres e obrigacoes seguem a etiqueta do parentesco e do
género. Ha um aspecto importante nessa organiza¢ao familiar de seguir o que o parentesco
fornece. Analice volta para o “sofrimento” e o fomar de conta. Anita foi para o mundo, pois

era a unica forma de receber o #mar de conta da sua rede de parentesco.

As relacoes de parentesco, familiares e de género fazem com que Analice ordene

suas expectativas em relacdo a vida, morte e cursos de vida. Analice viveu em Sao Paulo,
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Goias e Distrito Federal, ela estava em movimento pelo mmundo, mas mesmo em
movimento e fluxo também estava enredada em relagcdes de parentescos, familiares e de
genero que lhe exigiam o cumprimento de suas obrigagcdes enquanto filha-mulher. Afinal,
as relagoes de parentesco estio diluidas contemporaneamente? Ou melhor, as pessoas
diluem seus valores “familiares” e, por isso, morais, a0 entrarem em contato com outras
formas (urbanas e cosmopolitas) de organizar e ordenar o mundo? Ou elas se rendem a
inescusabilidade do parentesco? Em alguma instancia uma “filha” tem a opg¢ao de nio se

render?

A criagao do destino

Schneider (1972) foi assertivo ao colocar que o parentesco nao era uma categoria
ética, mas sim uma categoria émica. Entretanto, aquele ndo era o fim dos estudos do
parentesco enquanto categoria analitica, mas sim um recomeg¢o em outros termos. Ou seja,
ele alertou-nos para que encaremos o parentesco pela via do processo, do agente, de quem
vive o parentesco (e de quem nao o vive). Justamente por isso, a analise aqui realizada e
apresentada pela narrativa de Analice, considera suas respectivas posi¢cdes dentro do
proprio grupo, onde ela elenca os lagos de parentesco como relevante para organizar a

vida.

Mas ha algo a complexificar aqui no didlogo com a critica de Schneider em relacao
a0 caso que trago, pois a critica dele remete ao parentesco como um sistema do tipo
politico-juridico e de leitura do mundo, tal como era desenhado pelos modelos classicos.
Ja o exemplo aqui citado, se aproxima do parentesco do cotidiano, parentesco como
relacoes familiares e ndo como um sistema, um modelo. Portanto, a forca da norma — da
estrutura, no caso analisado aqui — se impd&e pelos lacos de familia, pelas dividas oriundas

de uma estrutura que molda essas relacdes, por um cotidiano de trocas que produz a
divida.

Nesse sentido, o parentesco esta mais vivo do que nunca e ganha foélego sob uma
perspectiva e virada feminista que aliava o parentesco ¢ as discussoes de género
(COLLIER; YANAGISAKO, 1987; CARSTEN, 2000; FONSECA, 2003). Mais do que
o alinhamento que se deu com for¢a entre parentesco e género a partir dos anos 1970,
eram os cuidados que as teoricas insistiam em possuir. Um desses cuidados era o de
abandonar a ambicdo de tratar o parentesco como a base da antropologia e como a

principal forma explicativa de como a vida é vivida. E disso nao resultava jogar o
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parentesco fora, mas trazé-lo para o chao, dar um passo atras (ou dois) e considerar seu

uso — e ponderar onde era realmente relevante utiliza-lo como ferramenta analitica.

Seguindo essas criticas, resolvi empregar o parentesco como categoria analitica para
dar conta da proposicao levantada por Rebinha de que em algum sentido sua filha Anita
deveria cumprir o destino. Analice seguia seu destino quando sentia que devia fomar de conta
da sua mae na origens? Anita seguia seu destino quando ia para o mundo receber o tomar de
conta das suas filhas-mulher> A resposta do destino seria muito facil nessa situagdo e nao
daria conta do que realmente ocorre nesses contextos. Pois o “destino”, no sentido dado
por Rebinha, é justamente uma sucessao de acontecimentos que nao se consegue evitar,
uma “fatalidade” a que estariam sujeitas todas as pessoas e todas as coisas do mundo. E é
justamente o que ocorre com Analice e Anita. Entretanto, elas nao estao seguindo o
“destino”, estao seguindo suas relacdes de parentesco. Com isso, chego a conclusao de
que nao é o destino que cria as relagoes de parentesco, mas justamente o contrario. Sao as

relagoes de parentesco que forjam o “destino” — com ferro, fogo e martelar.

E por isso que a “virada” p6s-Schneider no parentesco estabeleceu a importancia
de ajustar os limites e as molduras que resolvemos empregar as analises dos dados
etnograficos. Ao mesmo tempo, cabe apresentar como os dados e a construcao dos
mesmos sao consequéncias temporais. Nesse sentido, foi preferivel nessa analise escapar
da criagao do “destino” para entrar na criacao do “parentesco”. Ao entrar na criacio do
parentesco minha forma de ver o fen6meno mudou. Foi possivel demarcar e localizar que
era o parentesco como forma de organizar socialmente a vida dessas pessoas que criava o
sentimento de dever, obrigacao, moldava o sentimento, as subjetividades, a sensa¢ao de
nao conseguir escapar de determinadas situagdes colocadas pela vida — pois além de

serem postas pela vida, eram construidas e consolidadas justamente pelo parentesco.

Analice acionava a linguagem do fomar de conta e de divida que sentia enquanto filha
para com sua mae, como os catalizadores adequados para justificar sua volta para Canto
do Buriti. Ja Anita era pressionada por sua mae, todos os parentes imediatos e sua
vizinhanca em Canto do Buriti, que afirmavam em unissono, que quem deveria fomar de
conta de Anita eram suas filhas, onde quer que elas estivessem. O parentesco encontra
formas sofisticadas de se misturar com as expectativas geradas para cada género e geracio.
Ele também, nos contextos apresentados, mistura a linguagem moral, com a linguagem do
genero e da geracdo, para efetivar-se. Entretanto, o que todos os casos apresentados aqui
parecem saber e apontar ¢ algo que Igor Kopytoff (2012) ja afirmava: “o mundo é um

lugar perigoso quando a pessoa nao esta ligada ao grupo de parentesco” (p. 2306). Talvez
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venha daf a inescusabilidade do parentesco e o caminho que muitos seguem através do

mesmo, mesmo sem ambiciona-lo.
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DOSSIE

Dossié:“Parentescos contemporineos: possibilidades em campos interseccionados”

Heredogramas e parentesco no Cariri Paraibano: do
instrumento biomédico as experiéncias familiares com

Mucopolissacaridoses

Heytor de Queiroz Marques

Ednalva Maciel Neves

RESUMO

Problematizar como a presenca das Mucopolissacaridoses e o heredograma mobilizam reflexdes acerca
do parentesco entre os casals, em que categorias de consanguinidade e ascendente comum estabelecem
arranjos diferentes para o entendimento do adoecimento. A etnografia, observagao e entrevistas, realizada
no Cariri Paraibano, junto as familias que tém casos da doenga genética, buscava entender as relagoes
engendradas entre as familias e a genética, quando o heredograma estabelece o diagnéstico da
enfermidade e a relacdo de parentesco. Inicialmente, os interlocutores apontam que o heredograma lhes
foi apresentado para “comprovar” que existe uma relacio de parentesco e o nexo causal da doenca.
Entretanto, tal instrumento nao coincide com a perspectiva sociocultural da nogao de parentesco
utilizado pelas familias. Nossa leitura é que o heredograma elaborado pela genética nao tem
correspondéncia com as questoes locais, quando outros valores, como “conhecimento” entre as familias
e/ou ter origem na mesma localidade, sdo relevantes para constituicio de novas familias e parentesco.

Palavras-chave: Parentesco; Familia; Heredograma; Antropologia da Satdde; Doengas Raras.



Heredograms and kinship in Cariri Paraibano: from biomedical tools

to family experiences with Mucopolysaccharidosis

ABSTRACT

To problematize how the presence of Mucopolysaccharidoses and the heredogram mobilize reflections
about the kinship among couples, in which categories of consanguinity and common ancestry establish
different arrangements for the understanding of the illness. The ethnography, observation, and interviews
carried out in Cariri (state of Paraiba/Brazil) with the families that have cases of the genetic disease,
sought to understand the relationships engendered between families and genetics, when the heredogram
establishes the diagnosis of the disease and the kinship relationship. Initially, the interlocutors point out
that the heredogram was presented to them to “prove” that there is a kinship relationship and the causal
link of the disease. However, this instrument does not coincide with the sociocultural perspective of the
notion of kinship used by the families and the causal link of the disease. Our reading is that the
heredogram used by genetics does not correspond to local issues of kinship, when other values, such as
“knowledge” among families and/or having origin in the same locality, are relevant for the constitution
of new families and kinship.

Keywords: Kinship; Family; Heredogram; Health Anthropology; Rare Diseases.

Heredografia y parentesco em el Cariri Paraibano: de la herramienta

biomédica a las experiencias familiares con la Mucopolisacaridosis

RESUMEN

Problematizar cémo la presencia de mucopolisacaridosis y el heredograma movilizan reflexiones sobre el
parentesco entre las parejas, en las que las categorias de consanguinidad y ascendencia comun establecen
disposiciones diferentes para la comprension de la enfermedad. La etnografia, la observacion y las
entrevistas realizadas en la region de Cariti (en el estado de Paraiba/Brasil) con las familias que tienen
casos de la enfermedad genética, buscaban comprender las relaciones engendradas entre las familias y la
genética, cuando el heredograma establece el diagnostico de la enfermedad y la relaciéon de parentesco.
Inicialmente, los interlocutores sefialan que el heredograma se les presentd para “demostrar” que existe
una relacién de parentesco y el vinculo causal de la enfermedad. Sin embargo, este instrumento no
coincide con la perspectiva sociocultural de la nocién de parentesco utilizada por las familias. Nuestra
lectura es que el heredograma utilizado por la genética no se corresponde con las cuestiones de parentesco
local, cuando otros valores, como el “conocimiento” entre familias y/o tener origen en la misma
localidad, son relevantes para la constitucién de nuevas familias.

Palabras clave: Parentesco; Familia; Heredograma; Antropologia de la Salud; Enfermedades Raras.



Introducgao

O desenvolvimento da biologia molecular no final do século XX abriu caminho
para o diagnoéstico de moléstias genéticas que ficavam inexplicadas na experiéncia coletiva
acerca de seu acometimento. Esse ¢ o caso das chamadas doengcas raras pela biomedicina,
quando se articulam as mutacdes genéticas e o parentesco num emaranhado de fios em
que biologia e arranjos socioculturais sao mobilizados para compreensao das experiéncias
de adoecimento e parentesco. Neste artigo, abordamos as relagdes entre a saude e o
parentesco contemporaneo a partit da experiéncia de vida com as chamadas
Mucopolissacaridoses (MPS), a partir de uma perspectiva antropoldgica que problematiza
elementos da experiéncia coletiva e da construcao da cidadania biolégica (PETRYNA,
2002; 2004) a partir do adoecimento genético. Partimos do entendimento da pessoa
adoecida e da familia como usuarios de politicas publicas de saude e diversas outras

instancias que compdem o universo das doengas raras'.

No Brasil, de acordo com o Ministério da Saude (BRASIL, 2014), estima-se existir
cerca de 8 mil tipos de doencas raras (sendo aproximadamente 75% doengas genéticas e
25% relacionadas as imunodeficiéncias) e mais de 13 milhdes de pessoas com algum tipo
de enfermidade rara. Muitas pessoas acometidas por esse tipo de doenga nio possuem
diagnostico ou falecem antes do diagndstico, o que se atribui a falta de atendimento
genético em cidades afastadas dos grandes centros de pesquisa biomédica e atendimento

a saude.

Nesse conjunto de enfermidades, as Mucopolissacaridoses* despontaram como um
acontecimento biomédico e social relevante, em razao de sua emergéncia no Nordeste
brasileiro, tal como exposto por Carlos Fioravanti (2014). Inicialmente, emerge em Monte
Santo/BA, quando se identifica casos da doenga e a relagao de parentesco entre as familias
dos acometidos, o chamado “efeito fundador” pelos geneticistas. No entanto, a doenca

reaparece ¢ destaca-se no cenario do Cariri Paraibano, caracterizando por sua alta

1 Aqui, utilizamos a defini¢ao presente na Portatia MS n® 199/2014, acerca dos parametros de Doenca
Rara recomendado pela Organizacio Mundial da Saade (OMS) instituindo o indice de 65 pessoas/100
mil habitantes, ou ainda 1,3 acometidos para cada 2000 habitantes.

2 Trata-se de um “erro inato do metabolismo” (EIM). Causado pela deficiéncia de enzimas lisossomicas
que leva a acumulacdo de glicosaminoglanos em diversos 6rgaos e tecidos, causando uma condi¢ao
cronica e severa (BICALHO et al, 2011), decorrente de uma mutagao no gene N-acetilgalactosamina-6-
sulfatase (GALNS), trazida ao Brasil pela popula¢ao caucasiana do norte de Portugal. (SANTOS-LOPES;
OLIVEIRA; NASCIMENTO; MONTENEGRO; LEISTNER-SEGA et al., 2021).
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incidéncia atribuida a coloniza¢ao da regiao por duas familias. Josefa Barros (2015) destaca
21 casos de MPS na Paraiba, cuja concentragao se da nos municipios de Serra Branca,
Congo, Taperoa e Coxixola (cidades que fazem parte da regido do Cariri). A concentragao
nessa regiao é apontada por geneticistas e bidlogos, como Simone Santos-Lopes; Oliveira;
Nascimento; Montenegro; Leistner-Sega e colaboradores (2021), devido a alta taxa de
casamentos endogamicos podendo chegar a mais de 41% das unides em alguns lugares do
estado da Paraiba.

De fato, essa regido compreende uma area geografica que se estende para os estados
de Pernambuco ao sul, e o Rio Grande do Norte e Ceara ao norte, onde registram-se a
presenca de doencas raras e genéticas (RIBEIRO, 2014; DUTRA, 2020; NOBREGA,
2020). Uma das hipéteses levantadas pela pesquisa de Barros (2015) aponta para o
casamento consanguineo, a pouca circulacao de pessoas e baixa densidade demografica
do estado da Paraiba como algumas das causas provaveis para a elevada taxa de

adoecimento.

Foi a partir das preocupacdes de pesquisadores das MPS na Paraiba (Universidade
Federal de Campina Grande — UFCG e Universidade Estadual da Paraiba — UEPB) em
torno das relagoes de parentesco e da emergéncia de novos casos de MPS naquela regiao
que tomamos conhecimento dessa experiéncia de adoecimento. A preocupagao consistia
em confirmar as relagoes de parentesco e estabelecer uma forma de intervengao em satude
publica que fizesse a populacao entender a “questdo” do casamento entre primos. Nossa
preocupacao foi entender o ponto de vista das familias acerca do adoecimento e questoes
de parentesco que emergiram daif, incluindo a experiéncia e o enfrentamento da

enfermidade, suas mobiliza¢oes e arranjos familiares.

Nossos/as intetlocutores/as descrevem a doenca como uma espécie de
“deficiéncia” que provoca modificacdes no corpo, tals como: perna argueada, punhos de pinga
ou garras de carangnejo, acarreta os chamados peito de pombo e as costas altas que causam
problemas na respira¢ao resultando em roncos ao dormir, dores e atrofia do corpo; além
desses aspectos, as pessoas possuem baixa estatura e, muitas vezes, apresentam problemas
de visdao e audicdo. Para a genética, as Mucopolissacaridoses sao desordens metabélicas,
hereditarias (transmitidas de pais para filhos) que causam erros no metabolismo das células
provocando deficiéncias enzimaticas que afetam o desenvolvimento de diversos sistemas
no corpo humano (em especial o sistema Osseo). Essas alteracdes provocam
desproporgdes entre diferentes sistemas organicos, de modo que se tem um esqueleto

pouco desenvolvido abrigando sistemas de o6rgaos que crescem normalmente, por
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exemplo. Geneticistas e familiares entendem que existem diferentes tipos de
acometimento, afetando diferentes 6rgaos e o sistema nervoso/cognicao. Por isso, as MPS

sao consideradas sindromes.

Para este artigo, colocamos no centro do debate as nogoes de parentesco que,
muitas vezes, sdo tracadas pelos geneticistas a partit do heredograma’ como um
instrumento de localizagio de lagos endogamicos®, buscando auxiliar no diagnéstico das
MPS. Para contribuir com esse debate, consideramos que a abordagem antropolédgica
tornece elementos socioculturais para além da dimensao biolégica de transmissao genética
e da visdao negativa das regras de parentesco. Assim, se a genética tem o heredograma para
identificar as relagoes familiares de parentesco, a antropologia tem o método genealogico
(RIVERS, 1991) como um instrumento de aproximagdao com as diferentes perspectivas

envolvidas na construcao de lagos sociais ligados ao parentesco.

Partimos da ideia de que a concepgao classica de consanguinidade limita a
compreensao das dinamicas contemporaneas dos arranjos de parentesco no contexto pos-
colonial vivido pelas familias no Cariri Paraibano. E preciso considerar que a auséncia da
historia da colonizagao da regiao® é um dos aspectos que reforca a urgéncia da presenca
das ciéncias humanas e da historia para entender os processos histéricos registrados em
igrejas, cartorios ou na memoria coletiva e popular, em que as mudangas nos sobrenomes
das familias era uma das praticas mais corriqueiras. Nesse sentido, ¢ preciso pensar
antropologicamente para entender como as familias articulam sua histéria e
pertencimento, a reproducao familiar, condi¢ées de vida e sobrevivéncia e, por fim, o
adoecimento. Portanto, as doengas raras, em especial as Mucopolissacaridoses, engendram

uma série de novas relacdes sociais que reclamam uma abordagem antropolégica, mas

3 O heredograma é um instrumento utilizado pelos geneticistas para apontar para um casal onde as
familias se encontram, onde possuem algum grau de parentesco. O instrumento ¢ similar a construgao
de uma genealogia, estrutura que ficou conhecida dentro dos estudos de parentesco.

4 Numa perspectiva de antropologia classica, de acordo com Gabriel Chagas (2018) os casamentos
endogamicos acontecem entre pessoas dentro do mesmo grupo familiar, podendo ser consanguineos ou
nao, desde que considerado o pertencimento ao grupo de parentes.

5 Cabe ressaltar as controvérsias acerca da colonizagao da regiao. Apesar de o sequenciamento genético
confirmar que a enfermidade tem origem em Portugal e Holanda, Aline Bochernitsan (2015) e Simone
Santos-Lopes; Oliveira; Nascimento; Montenegro; Leistner-Sega e colaboradores (2021) destacam que os
holandeses nao deixaram marcas do seu DNA no solo nordestino, argumentando que as MPS podem ser
resultado exclusivamente da colonizagao portuguesa, em especial dos chamados cristaos novos que
receberam abrigo dos holandeses, fugindo da Santa Inquisi¢ao. A instalagio de familias em localidades
mais afastadas dos centros de colonizagao permitiu um monopolio do territério por poucas familias e
desenvolvimento de sitios e vilarejos, posteriormente cidades.
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permitem um dialogo com outras areas de conhecimento, fortalecendo a compreensao das
redes de relagGes sociais, as permanéncias e rupturas em relagao ao sistema de parentesco
entre as familias e a contribui¢do com as politicas publicas de satde baseado no cuidado
genético a partir da utilizagdo da tecnologia disponivel como estratégia de respeito aos

valores locais e aos sentimentos/afetos dos casais.

Como ja exposto, a pesquisa ocorreu no Cariri Paraibano nos anos de 2018 e 2019,
em suas duas porgdes: ocidental e oriental. Realizada a partir de duas expedigoes, a
pesquisa contou com a visita a 11 cidades, comeg¢ando por Campina Grande, passando
por Sao Joao do Cariri, Serra Branca, Congo, Coxixola, Taperoa, Sumé, Monteiro,
Tendrio, Assuncio e retornado para Joio Pessoa®. Na primeira etapa percorremos todas
as cidades; ja na segunda etapa, realizada por um dos pesquisadores, a pesquisa se
concentrou em trés municipios (Campina Grande, Serra Branca e Taperoa), quando as
tematicas da heranca genética e do parentesco foram aprofundadas, entre outros temas

que surgiram no transcorrer da convivéncia, incluindo a discussao sobre risco de ter filhos
com MPS.

Como ponto de partida usamos o trabalho de Barros (2015) que fazia o
levantamento de pessoas com diagnéstico de MPS tipo IV-A’ e as cidades que moravam
na Paraiba. Em seguida, contamos com a estratégia snowball, ou bola de neve (VICTORA;
KNAUTH; HASSEN, 2000), em que um informante indica outros para encontrar as
tamilias, uma grata surpresa vivida ainda no comeg¢o da pesquisa de campo quando um
dos nossos interlocutores mapeou demais familias para nés. As entrevistas etnograficas
seguiam as indicaces de Stéphane Beaud e Florence Weber (2007) que sugerem uma
imersdao etnografica em cada entrevista realizada, articulando entre a observagio e o
dialogo de modo que seja possivel absorver o maximo vivido em cada momento da

interlocucao.

Foram entrevistadas e entrevistados mais de 40 pessoas, em idade entre 20 e 70

anos de 16 familias, dentre as quais 14 eram maes, pais e responsaveis (tias), outras 2 eram

6 As pessoas entrevistadas em Campina Grande e Jodao Pessoa nao moram no Cariri, mas sdo originarias
da regiao. Elas mudaram para cidades maiores, buscando melhores condigdes de tratamentos, mantendo
seus vinculos familiares nas cidades de origem.

7 De acordo com a instituicao Casa Hunter (CASA..., 2022) as Mucopolissacaridoses sao um grupo de
doengas do metabolismo que possuem sete variagoes (I, IL, III, IV, VI, VII e IX) e entre as variacoes
podem se desmembrar em tipo A, B, C ou D. Cada uma dessas variagoes sao classificadas de acordo com
os sintomas e as condi¢oes metabolicas identificadas por geneticistas. De acordo com Akashi e
colaboradores (2019), a MPS Tipo IV-A ¢ o tipo mais comum no Brasil e o mais severo entre as demais

variacoes.



pessoas vivendo com MPS®. O grupo é bem heterogéneo, constituido por familias de
camadas populares, em sua maioria (9 delas) e demais de classe média, vivem em sua
maioria nas cidades do interior ou nos chamados sitios que ficam nos entornos das cidades
e area rural. Parte das familias recebem alguns beneficios sociais e/ou Beneficio de
Prestacio Continuada (BPC)’. A situacido mais preciria foi encontrada em Tapetrod, cuja
familia morava em um bairro periférico da cidade, em que a unica fonte de renda da familia
¢ o salario minimo do pai, pois a mae se dedica aos cuidados da filha, Anahi, que ainda
nao possui diagnoéstico e nao tem acesso ao BPC.

Além da familia de Anahi, podemos destacar mais uma outra que vivia em um s#0"

em Sio Joao do Cariri, onde varias geragoes vivem a partir da renda da aposentadoria dos
patriarcas e do Beneficio recebido pela pessoa com MPS, garantia da manutencao da familia

inclusive dos bisnetos, morando em uma casa proveniente do Programa Minha Casa,

Minha Vida!' do Governo Federal.

Cabe, entio, destacar a complexidade do evento estudado, considerando seu
acometimento biolégico, de carater hereditario, que implica nas concepcdes de parentesco,
tamilia e pertencimento. Desse feixe de relagoes sociais, outros tantos sio desencadeados,
a comecar por agentes publicos e instancias (Ministério da Saude, gestores locais que dao
suporte as familias), aos servicos e profissionais de satde (locais e de outras instancias
publicas, como servicos disponibilizados na UFCG), pesquisadores e institui¢cOes de
pesquisa (geneticistas, bidlogos, antropdlogos), o sistema judiciario, a socializagao em
associacoes e federagoes, laboratérios e industria farmacéutica, para citar alguns que
vislumbramos nessa interlocucio. F preciso reconhecer como diferentes sistemas sao
acionados nesse fenoémeno, caracterizando-se como fato social total, inspirados numa
perspectiva maussiana (MAUSS, 2003).

8 O leitor encontrarda nomes ficticios preservando o anonimato das familias e de nossos intetlocutores,
respeitando o que as pessoas definiam como “risco” em participar de uma pesquisa desse porte, em
termos da garantia da manutenc¢ao de seus direitos (ao BPC, a judicializacao da terapia medicamentosa).
9 Trata-se do Beneficio de Prote¢ao Continuada/BPC, disponibilizado as pessoas com ““deficiéncia”
(entre outros critérios), estabelecido pela Lei Organica da Assisténcia Social — LOAS/1993.

10 Termo nativo para se referir as pequenas propriedades rurais, em que as familias sio proprietarias ou
trabalham para os proprietarios, que podem ser distantes ou proéximas aos nucleos urbanos.

11 Minha Casa, Minha Vida foi um programa criado no governo Lula em 2009 para subsidiar a aquisi¢ao
de casa ou apartamento para familias com renda de até 1,8 mil reais e facilitar o acesso ao imoével para
familias que possufam renda de até 9 mil reais. O programa foi renomeado em 2021 para Casa Verde e
Amarelo modificando as regras para utilizagao.
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Neste artigo, focamos na questdo relativa a heranca e a concepgao de parentesco,
com o objetivo de entender a problematizac¢ao realizada pelos/as intetlocutores/as a partir
do adoecimento e da experiéncia das familias acerca do enfrentamento da MPS. Trata-se
de compreender como o dispositivo do heredograma promoveu uma reflexao familiar,
especificamente acerca do parentesco e do casamento entre primos em termos de levantar
elementos para a persisténcia do casamento com parentes; assim como, mobilizou
conhecimentos existentes acerca da doenca na experiéncia das familias, tornando esse
evento um fendémeno que integra a trajetoria familiar. Para nossos/as intetlocutores/as, a
“deficiéncia” fazia parte da familia que, em sua maioria, conferia a religidao a fatalidade
daquela situagdo. A mudan¢a no conhecimento cientifico (genética) e a busca por
diagnéstico e conhecimento sobre o acometimento fizeram a diferenca para o
entendimento e o cuidado disponibilizado, contribuindo para a qualidade de vida da
pessoa com MPS e para as familias. Assim, organizamos nossa reflexio em torno de dois
eixos, um deles que retoma a emergéncia dos sintomas e o papel do heredograma na
investigacao da doenca, pensando a relagiao entre ciéncia e familia; o segundo eixo, foca
sobre as concepgoes das familias acerca do que consideram parentesco e o impacto em
suas vidas de tomar conhecimento acerca da transmissao dessa mutacao. Encerramos com
algumas consideragdes para pensar o parentesco hoje, em contexto sociohistérico do

Cariri Paraibano, a partir da expressao biofisiolégica de um adoecimento genético.

O heredograma como marco de parentesco?

Para as familias e pessoas com quem dialogamos, a questao do parentesco emergiu
a partit do acometimento de um/a filho/a ou sobrinho/a por uma doenca genética,
quando se buscou a expertise da genética para entender a enfermidade. O surgimento do
parentesco se deu quando o geneticista afirma, através da elaboracio do chamado
heredograma, a presenca de vinculo entre os genitores, considerados a partir daquele como
“primos” que se casaram, enquanto descendentes de um mesmo ramo familiar. Desta
forma, o heredograma permite, para a genética, identificar a hereditariedade e dominancia

da doenga que acomete as familias envolvidas.

Esse apontamento de um “parentesco biolégico” através do heredograma montado
pela genética é questionado por parte dos/as nossos/as intetlocutores/as, refletindo sobre
quem realmente é “primo” dentro da familia, ou seja, quem ¢ parente. Essa tensao entre a
concepgao genética de parentesco e as experiéncias familiares chamam atencao para a

reinvencdo do parentesco no contexto contemporaneo, de modo que a abordagem
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antropoldgica contribui para entender as demandas especificas dessas familias e se
distanciando da concepgao da genética que se fundamenta na perspectiva biologica da

consanguinidade.

O parentesco é uma construciao que pode ser social e/ou biolégica, no qual permeia
toda uma esfera social a partir da filiagao, alianca, consanguinidade, afeto, politica,
acumulagdo de riqueza, heranga e de diversas outras interfaces. Ea partir do parentesco
que ¢é possivel comecgar os entendimentos, elaboracdes e reelabora¢ées sobre familia,
poder, género e diversas caracteristicas da vida em sociedade, pois o parentesco é uma das

unidades basicas de analise do mundo em que vivemos.

O parentesco ¢ um tema classico da antropologia, a partit do qual buscou-se
compreender como os sistemas de relacdes, atitudes e nomenclaturas envolvem a
definicao das organizag¢des sociais existentes em sociedades e grupos classificados como
“primitivas”. Segundo Marc Augé (1975), a partir de uma compilagao dos conceitos
principais dos estudos de parentesco, os trabalhos de autores, como Alfred Radcliffe-
Brown (2013), Claude Lévi-Strauss (1976) e Bronislaw Malinowski (1930), apontaram e
sistematizaram essa consolidagao do parentesco como uma organizac¢ao social cuja analise
contribui para a distin¢ao entre sociedades regidas por valores e sistemas sociais diferentes.
Na medida em que a abordagem antropologica explora a compreensao das relagoes de
parentesco em sociedades ditas complexas (SCHNEIDER, 2016) alguns elementos
analiticos, originarios dos estudos das sociedades chamadas primitivas, se tornaram
insuficientes para pensar as sociedades contemporaneas ou mesmo as dinamicas internas
as sociedades. Contemporaneamente, o parentesco possui um campo de intersec¢oes que
possibilitam o didlogo com diversas areas da antropologia, uma delas é a antropologia da

saude e doenca.

Dentro da genética médica, um dos recursos utilizados é o heredograma, que serve
para montar a arvore genealdgica de grupos familiares. Segundo Margaret Thompson,
Roderick Mcinnes e Huntington Willard (1993), os heredogramas sao representagoes
graficas de pessoas dentro de um grupo familiar, no qual os heredogramas apontam as
relacGes de parentesco entre os casais, ou familias, cujas relagGes sdo representadas através

de tracos e formas geométricas.
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Figura 1 —Heredograma de uma familia com Mucopolissacaridose tipo I'V. '2 Fonte: Fabiana Mota (2011)

Os heredogramas siao recursos similares aos mapas genealdgicos, ou arvores
genealdgicas utilizadas também na antropologia, principalmente quando sao trabalhadas
as questoes de parentesco. Rivers (1991) apresenta como ¢ possivel realizar esse tipo de
método em pesquisas antropologicas, demonstrando como foi realizado e o seu passo a

passo com seus informantes e a importancia do uso e da identificacio dos membros da

12 Heredograma mostrando a relagao entre os pacientes com MPS VI de Monte Santo Bahia. Simbolos
em preto indicam os pacientes com MPS VI, simbolos com ponto de interrogacao indicam individuos
sem analise molecular, simbolos brancos indicam individuos normais para a mutagao p.H1781 e simbolos
com um ponto no meio indicam individuos heterozigotos para a mutagao p.H1781 (MOTTA, 2011).
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genealogia. O autor aponta que existem erros e tabus que compreendem a vida dos
interlocutores e que por falhas, ou por escolhas, deixam de fora alguns membros das

tamilias. Como nos casos dos nomes das pessoas que ja morreram.

De acordo com Rivers (1991), o método genealégico consiste em uma coleta de
dados a partir da historia familiar de um casal ou povo com base em perguntas basicas
sobre seus ancestrais. Nas palavras de Mandelli, Soares e Favero (2017, s/p), por meio da
genealogia, o pesquisador obteria um diagnostico da organizacao social do grupo e, com

isso, estabelecer as relagoes sociais que se configuram na organizagao do parentesco.

Segundo os relatos, nossos/as interlocutores/as passaram por esses recursos
utilizados junto a geneticista responsavel. Ao serem submetidos a construgdo desse
heredograma eram apontados onde se dava o ponto em comum entre a familia dos
parceiros. Essa construcao do heredograma para a geneticista era necessaria para apontar
a consanguinidade da relacao. Pierre e Celine, perguntados sobre como tinha sido a ida a

uma geneticista e como que ela explicou sobre a doenga, nos relataram:

Pierre: Ela [a geneticista] ja perguntava. Assim, depois que ela fez um raios-X, ja
viu a questao da doenga. Depois da gente ter respondido um monte de coisa foi
feito a arvore genealdgica. Assim, a gente ja tinha pensando a questio do
parentesco além da questdo de parentesco dos casos na familia, descobriram que
14 em casa morreram varios, talvez tudo com essa mesma sindrome, a tia dela
que era muito parecido com a minha irma e eles sao muito parecidos. (Celine e
Pierre, entrevista, 07/12/2018).

O casal ap6s a explicacdo da geneticista sobre os pontos em que a familia de cada
um se encontra na genealogia, logo acionaram o parentesco. Eles pensaram em quais casos
ja existiram na familia e que nao haviam sido diagnosticados, pois acreditavam que a
doenca era uma deficiéncia. Porém, foi com o heredograma que a geneticista conseguiu
apontar para o casal o possivel parentesco, com isso, outros casos dentro da familia que

aconteceram, porém sem o diagnostico, foram surgindo.

Quando nao realizavam o heredograma, diretamente com a geneticista, o faziam
com outros profissionais, como no caso do Renan, cujo heredograma foi feito por uma
bidloga especialista em genética. Esse debate entre expertises (da genética e da biologia)
emerge no discurso nativo como uma estratégia de legitimar as questes relativas ao
parentesco, considerando que o estudo da bidloga envolvia o mapeamento genético.
“Acho que ¢ bidloga, que a gente participou desse evento e ela que ia montar a arvore
genealégica” (Renan, entrevista, 03/12/2018).
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O heredograma, segundo os relatos das pessoas com Mucopolissacaridoses, fazia
parte de um conjunto de exames para a realizacdo do diagnostico. Somado a ele estava
também o exame para detectar a perda da enzima por meio da urina e, o que finalizava e
nao deixava mais nenhuma duavida, era o “exame de sangue” — ou seja, os exames de

mapeamento genético.

Uma das nossas interlocutoras, Santana, que foi entrevistada na segunda expedicao
na cidade de Taperoa, nos relatou que o geneticista ja havia feito o exame de urina para
realizagao do diagnoéstico da MPS, confirmando a doenga. No entanto, ela se mantinha
angustiada, na medida em que considerava o exame de sangue como o mais legitimo na
confirma¢ao da doenga, por isso niao tinha ido buscar o resultado deste exame. Sua
angustia estava vinculada a confirmacio do diagnéstico de seu filho/a e as implica¢oes
que esse adoecimento representa para a familia. Ela nos falou sobre o medo do resultado,
esse medo que ela tem relacionada ao que Felismina Mendes (2006) chama de heranga

indesejada.

A geneticista ao realizar a constru¢do do heredograma aponta onde esta o
parentesco na familia, de acordo com David Schneider (2016), parentes sao aqueles
relacionados por sangue ou por casamento. Levando em consideracao o caso das familias
com as Mucopolissacaridoses e os casamentos consanguineos, o parentesco ¢ acionado

por duas chaves, a do sangue e a da alianca.

Dos primos distantes

Ap0s a realizacao dos testes e a identificagao do parentesco dos pais, era comum
uma nega¢ao acerca do parentesco estabelecido através do heredograma, como nos foi
relatado. Essa negacao pode indicar que, para as familias de pessoas com
Mucopolissacaridoses, a nogao de parentesco seja diferente, possuindo uma logica propria,
distinta da perspectiva genética ou consanguinea. Essa tensdo nos move para investigar
quais critérios sociais e culturais que fazem as familias reconfigurarem as relagoes de

parentesco.

Quando perguntavamos se alguns deles eram “primos”, a resposta que tivemos na
maioria dos casos, era de que nao eram. No entanto, no decorrer da conversa, o assunto
retornava quando se abordava a questao da doen¢a como heran¢a de modo que abria-se
possibilidades para a transversalidade do parentesco nas relacSes e assim, alguns dos

nossos acometidos, acabavam falando que “se eram primos, eram distantes’:
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Renan: F distante, ¢ distante é! Uma coisa que o geneticista tem falado para a
gente, que uma professora da universidade daqui [UFCG] eu nao lembro o nome
dela agora, que eu participei de um evento aqui no Garden Hotel e ela falou para
gente “olhe, bote uma coisa na cabe¢a: Familia Queirdés aqui no estado da
Paraiba, nao, num tem o que dizer é Queirds de Serra Branca, ¢ Queirds de
Cabedelo, niao. Familia Queirés é uma s6”. E a minha esposa é da familia
Queirds. (Renan, entrevista, 03/12/2018).

Para ele, a familia ndo havia se dado conta do parentesco até o discurso apresentado
pela especialista que vem estudando a genealogia paraibana através do mapeamento
genético. A questao de ser primo “distante” é usado pelos nossos interlocutores para
mostrar que, mesmo que sejam “primos”, eles ndo se conheciam. Neste caso, a defini¢ao
de famfilia esta relacionada a proximidade de relagcdes no status de parentesco. Nao sé
Renan, mas Santana também falou sobre a “distancia” entre primos de sua familia, mas

lembra o fato de que um deles ter o chamado labio lepotino':

Santana: Vocé conhece os Horicios? Num tem as gémeas dos Horacios, tu
conhece, num conhece? Pronto, tem uma delas que tem [labio leporino]. E prima
minha, da familia da minha mae.

Entrevistador: Na familia, quando tem alguém com o labio aberto é um sinal
que pode ter as mucopolissacaridoses na familia.

Santana: Pois ¢, ela é da minha familia, pois a minha familia é dos Horacios e ela
¢. Mas ¢ prima longe, muito longe, mas é. Longe, mas é. (Santana, entrevista,
10/04/2019).

Na perspectiva da interlocutora, apesar da “distancia” e do labio leporino, existe
uma relacao de parentesco oriundo pelo lado materno, porém nao tio “verdadeiro”
quanto dos primos proximos. Segundo Schneider (2016), existem modificadores nas
relacbes de parentesco, que podem ser basicos ou derivados, os basicos indicam aqueles
que sao parentes consanguineos, tais como: pai, mae, filho, primo, avé, avo ou parentes
por alianca, como marido, mulher. Ja os “derivados” sio aqueles parentes que nao sao

“verdadeiros”, tais como: enteado, trisavo, padrasto, primos de segundo grau.

E preciso notar mais um ponto importante sobre os modificadores. Os

modificadores nao restritivos marcam a distancia, e o fazem de dois modos. O primeiro é

13 De acordo com Nicole Santos (2019), o labio leporino sao fissuras labiais que entendidas como mas
formagdes congénitas que acomete recém nascidos. Sua causa ¢ de natureza complexa e pode ter tanto
provocada por fatores genéticos, quanto ambientais.
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o por graus de distancia. Assim, “primo de primeiro grau” é mais proximo que o “primo
2 << AJd CC

, “tio” é mais proximo que “tio-avo”, “tio-avo” é mais proximo que “tio-

bisavé” e assim por diante (SCHNEIDER, 2016).

de segundo grau

Dentro dos modificadores derivados quando se trata de primos, quanto maior o
grau, menor o grau de parentesco entre as pessoas. Entdo quando ¢ afirmado que o primo
¢ de quarto grau ou que o primo ¢é distante, significa que as pessoas sio em menor
proporcao da familia, podendo até nem ser mais considerado levando em consideracdo a

“distancia’

A relagdo de sangue é, portanto, uma relagio de substancia, de material
biogenético compartilhado. O grau de compartilhamento desse material pode
ser medido e é chamado de “distancia”. O fato de que a relagao de sangue nao
pode ser terminada nem alterada, e de que ela ¢ um estado de comunidade ou de

identidade quase mistico também ¢é bastante explicito na cultura americana.
(SCHNEIDER, 2016, p. 30).

A distancia encontrada nos heredogramas esta diretamente relacionada ao sangue,
pois é um material biogenético que é oriundo de um mesmo grupo familiar. Saber onde
as familias se encontram nesse tipo de teste, ¢ saber o quao distante essas pessoas sio
primas, de modo a justificar, quando os interlocutores dizem que “se for primo, somos

primos distantes”.

Familia e “sangue”

Se até o diagnodstico das MPS, os pais nao se consideram parentes em razao da
distancia entre as familias e nas relagoes de parentesco, o fato de morar em regides distintas
do estado, por exemplo. No entanto, apoés o diagnéstico do acometimento pelas MPS, as
tamilias passam a repensar a questao do parentesco apontado pelos experts e¢ o
heredograma, tentando encaixar as relagdes de consanguinidade e, portanto, de parentesco
se apropriando da categoria de “sangue”, como elemento de mediagdo nos termos da
parentela.

Quando se trata de parentesco e heranca das MPS, biologicamente é necessario que
ambos, pal e mae, carreguem o gene mutante. Para a genética médica, esse caso ¢ mais
facil de ocorrer quando existe o casamento entre primos. Silvana Santos e colaboradores
(2014) atribuem a alta taxa de doengas genéticas a esse fator. Baseado em uma concepgao

biomédica perguntamos a alguns interlocutores se eles eram primos:
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Dona Nanci: para vocé ver, tudo isso ¢ ilusao eu tenho na familia casado, primo
com primo e os filhos dela sao tudo normal, primo com primo, primo carnal e
nao tem nada.

Célia: o pat dela é irmao de pai dela, do marido dela. (Dona Nanci e Célia,
entrevista, 03/12/2018).

O fato de ser primo ou ser parente é uma questao importante para a biomedicina
entender como a heranga se perpetua dentro do grupo, e a questao mais a frente na nossa
conversa retornou, foi daf que perguntamos a Célia se ela casou com algum parente, ela
respondeu: “Naio. E 14 de Malhado, isso ¢ ilusio, é besteira se tiver de ocorrer isso vai tet,
né nao?” (Dona Nanci e Célia, entrevista, 03/12/2018).

Posteriormente, em nossa conversa foi perguntado como a familia entendia a
doenga, como eles viam o surgimento da doenga. Dona Nanci, que foi a protagonista na

entrevista, expressou que:

Dona Nanci: Eu nao sei nao, ¢ o sangue meu com ele e foi assim, igual, af fez e
foi um sangue s6. (Dona Nanci, entrevista, 03/12/2018).

A todo momento na entrevista a ideia de “um sangue s6”, ou de “sangue junto”,
ressurgia e nos intrigava. Sangue é um dos elementos fundamentais para a identificacao
do parentesco, pois parente, para Schneider (2016) é “uma pessoa relacionada por sangue
ou por casamento” (SCHNEIDER, 2016, p. 49). O sangue ¢ o casamento sao dois
elementos fundamentais nos estudos de parentesco, sendo assim, o sangue, elemento
presente nas entrevistas, pode ser entendido como uma substancia que é compartilhada
por todos do grupo e que contém diversas informacdes genéticas e sociais que sao
herdadas. O autor também nos mostra que a proximidade entre os sangues pode definir
as relagOes entre as pessoas do grupo, ou seja, o sangue mais proximo ¢é considerado
familia.

Para aqueles interlocutores, a questao da doenca nao esta relacionada ao fato de
serem parentes ou primos, mas a uma semelhanca associada ao sangue que levou a doenca.
Ou seja, indica que a familia possui 0 mesmo sangue, que a doenga apareceu gracas ao

sangue que ¢ compartilhado por todos.



Alguns dias depois, na cidade de Serra Branca, realizamos outra entrevista, com
Rianna e Cida, mae e avo de Mirna respectivamente. Rianna quando tentava refletir de
onde vinha, sobre seus sobrenomes, tanto o seu quanto do marido, buscava na memoria
os seus antepassados. Essa tentativa de refletir sobre os seus antepassados ja havia sido
teita pela geneticista para provar e apontar a unido entre primos. Todavia, casar-se com
familiares proximos nessa familia era algo normal. Mas, ao responder sobre proximidade

de parentesco entre ela e o marido, o comentario foi o seguinte:

Rianna: (risos) mulher, eu nao sei, mas nem tem no meu nome € nem tem no
dele, e olhe, e acho que a gente nao ¢ primo, porque o povo do Ligeiro é tudo

primo, mas familia s6 ¢ quando corre sangue nas veias, né? (Rianna, entrevista,
4/12/2018).

:

Figura 2 - Genealogia da Familia de Rianna'* Fonte: Acervo do autor (2020).

14 Legenda do heredograma: (circulo) — Mulher; (quadrado) — Homem; (icone laranja) — Pessoa com
MPS; (icone com X) — Pessoa falecida; (icone com um quadrado azul) — Pessoa com doenga nio

especificada.
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Essa tentativa de busca por sobrenomes iguais, se deu também na segunda visita,
pois ao realizar a construcdo da genealogia da sua familia, novas pessoas que nao tinham
surgido antes comegaram a surgir. Mesmo com ajuda de sua mae, Cida, nio conseguiu
lembrar-se de muitos sobrenomes, e os mesmos se repetiam sem altera¢ao, também nao
lembraram das pessoas da familia do seu marido, pois segundo ela, nao tinham muito
contato com eles. Nao encontrar o sobrenome nas duas familias levou a entender que o
parentesco vai além dos sobrenomes e passam por outros fatores como a localidade, o
municipio/sitio de onde essa familia é oriunda — esse elemento sera melhor explorado

mais a frente.

Mesmo que alguns entrevistados nao consideram que se casaram com um parente,
eles entendem que a doenga é genética e ocorre a partir da proximidade do DNA. Para
eles, admitir a consanguinidade ¢ assumir a responsabilidade da heranca indesejada
(MENDES, 20006), porque lhes caberia evitar essa situagdo mesmo quando o
conhecimento cientifico nao tivesse esse dominio. Segundo eles, a geneticista explica para
todos que recebem o diagndstico a “origem” da doenga, e monta o chamado heredograma
da familia. Assim, para os interlocutores, se existe uma causa organica que possa justificar
a doenga, ela ¢ atribuida ao sangue. O sangue torna-se uma explicacao mais palpavel do

que aquela acusagao sobre casamento entre primos.

Lévi-Strauss (1976) aponta que o casamento endogamico, dentro da prépria familia,
principalmente entre primos cruzados, ocorre por uma comodidade. Ou seja, é preferivel
para uma familia escolher um pretendente de dentro da propria familia, do que escolher

alguém desconhecido cujos lagos de confianga ainda irdo se construir.

Os primos cruzados sao menos parentes que devem casar-se entre si do que os
primeiros, no grupo dos parentes, entre os quais o casamento ¢ possivel, desde
0 momento em que os primos paralelos sao classificados como irmaos e Irmas.
Este carater essencial foi frequentemente ignorado, uma vez que o casamento
entre primos cruzados era, em certos casos, nao somente autorizado, mas
obrigatorio. E obrigatorio, desde que possivel, porque fornece o sistema de
reciprocidade mais simples de conceber. (LEVI-STRAUSS, 1976, p. 88).

Para as pessoas com quem dialogamos, esse debate surge quando o/a filho/a
aparece com a doenca. Dai, pela via da problematizacio da genética quando o
heredograma ¢ acionado, logo os nossos interlocutores apontam que se sao primos, sao

primos muito distantes. Quando se diz que ¢ primo distante significa que na linha de
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ancestralidade eles sao parentes de geracdes muito distintas, além disso, pode-se refletir o
desconhecimento da familia por completo devido ao tamanho ou quantidade de geracdes.

Essa unido consanguinea ficou evidente na nossa ultima entrevista na cidade de
Tenorio, na qual os interlocutores Celine e Pierre, pais de Napoledao, possuem o mesmo
bisavo, eles relatam que nao sabiam sobre o seu grau parentesco e s6 vieram descobrir

depois que Napoledo nasceu e foi diagnosticado.

Pierre: nés temos bisavos em comum.

Entrevistadora: é? E qual é o sobrenome? E Lopez também?

Pierre: nao.

Celine: é Fontes.

Entrevistadora: mas a gente achou Diniz também.

Pierre: Diniz é aqui também.

Entrevistadora:- mas o seu bisavo é o que?

Pierre: porque a av6 dela era irma do meu avo.

Entrevistadora: e era o que os sobrenomes?

Pierre: Era Fontes.

Celine: era Fontes, o Rangel era da minha mae, é da minha mae, mas a mae dela
também era Fontes.

Pierre: s6 que nossos bisavos ¢ dos Santos, ai depois veio os Fontes, os filhos
vierem Fontes tem irmaos com sobrenomes diferentes.

Entrevistadora: e quando a mulher casava nao carregava o nome dela, mudava
completamente.

Pierre: a avé dela ¢ M. V. fontes tinha um irmao D.D. de Fontes Rangel um
irmao desse modo, e meu avo era D. de Fontes, o irmao de M.V de Fontes,
primo de J.D de Fontes, que é irmao de D. de Fontes Rangel, era uma loucura,
deu um trabalho saber disso que meu bisavo e o bisavo dela eram D. D. dos
Santos, Duarte dos Santos e tinha um filho dele que era Diniz Fontes Rangel.
(Celine e Pierre, entrevista, 07/12/2018).

Entao, a partir desse didlogo, é possivel identificar como as familias vao se
modificando e, quanto mais distante do ancestral comum, mais dificil se torna a identificar
o grau de parentesco. No entanto, isso ndo é um impedimento para o surgimento da
Mucopolissacaridose, por ser uma doenga genética, os genes que sofreram mutagiao vao
sendo transmitido de geragao em geracao até encontrar o “sangue proximo” que faga com

que a doenga se manifeste.

As doengas que possuem caracteristicas genéticas, como a Mucopolissacaridose,
intrinsecamente também possuem ligadas a elas o fator da hereditariedade, ou seja, da
transmissao de caracteristicas dos pais para os/as filhos/as. Essas caracteristicas genéticas,
além dos aspectos fisicos, podem se manifestar como uma doenca, uma deficiéncia ou

outra condi¢ao fisica e/ou mental. Pensando nisso, é notétio o papel da familia quando
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se discute hereditariedade, pois é olhando para tras, para seus ancestrais, que é possivel
entender como o “mesmo sangue” esta diretamente ligado com a heranca da familia, mas

nao uma heranca do direito e sim uma bioheranca.

Quando questionamos nossos/as intetlocutores/as sobre o parentesco que foi
apontado no heredograma, frases como “se a gente for primo é primo muito distante”
eram frequentemente ditas por eles e o parentesco biologico era negado, construindo uma
espécie de contrato social que definia quem era primo proximo e primo distante e quem
era ou nio da familia. E uma légica similar ao que Schneider (2016) aponta na questio de

distanciamento nas relacoes familiares.

Pensando teoricamente a pesquisa desenvolvida, autores como Lévi-Strauss e
Schneider fizeram parte dessa reflexao. No entanto, o entendimento usado por Lévi-
Strauss (1976) do parentesco por alianca foi um dos tragos marcantes, na medida em que
as familias negavam o vinculo biolégico ou consanguineo, valorizando as regras e as
nogoes de escolha do/a companheiro/a devido a questdes como a proximidade territorial.
Contribuindo com a reflexao feita por Schneider (2016), algumas vezes foi possivel pensar
a familia como uma célula do parentesco que é composta tradicionalmente no modelo
nuclear, a partit de: um homem, uma mulher e seus/suas filhos/as. Esse modelo
tradicional é importante na petrspectiva da heranca/hereditatiedade genética, pois é o
modelo encontrado durante a pesquisa em algumas familias, principalmente naquelas que

podem ser consideradas de estratos médios da sociedade local.

Para pensar um parentesco contemporaneo ¢é necessario refletir novos modos de
entender esse conceito. Algumas autoras, tais como: Claudia Fonseca (2004; 2016), Sahra
Gibbon (2019) e Waleska Aureliano (2015; 2018), apontam novas perspectivas para
problematizar a separagdo entre parentesco (como um modelo de unidade social intrinseca
na sociedade) e familia (idealizada a partit da perspectiva tradicional/classica ou

consanguinea).

Os novos entendimentos sobre a tematica sio necessarios para repensar questoes
como famfilia, sangue e suas diversas intersec¢ées. Uma das referéncias a virada dos
estudos sobre parentesco, para transpassar os estudos classicos, é Janet Carsten (2014),
quando discute parentesco para além do sangue, permitindo aventar novos modelos de
tamilias e relagoes de parentesco que incluem pessoas para além de uma familia tradicional

heteronormativa.

A hereditariedade da doenca ¢é algo, para os interlocutores, distante em seus

pensamentos, mas presente no seu cotidiano. A hereditariedade nao esta presente de
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forma explicita, e nem achavamos que estaria. Fla surge quando as histérias das familias
comegam a se desenrolar, ou seja, quando come¢am a perceber meandros da historia que
levam a busca por uma origem, por um ascendente comum. Por muitas vezes, a no¢ao de
hereditariedade s6 vai ser notada pelo proprio interlocutor quando ele narra isso para nos,

pesquisadores, pois, até entao, a doenga e a historia da familia nao pareciam conectadas.

O sangue é um elemento que esta presente a todo o momento para Ovidio Abreu
Filho (2018), mas nao de modo objetivo, e sim subjetivamente, principalmente quando o
autor afirma que ¢ a partir do sangue que caracterfsticas sociais também sao transmitidas
por toda familia. O sangue é traduzido em uma heranga, e a partir dele se transmite

diversas caracteristicas, sociais e biologicas, que moldam o que sao as familias.

O sangue mobiliza a no¢ao de quem ¢, e de quem nao ¢ parente. Roberto DaMatta
(1976) realizou uma pesquisa junto aos Apinayé que apontavam aqueles parentes
“verdadeiros” ou “genuinos”, kwdyd kumrendy, aqueles parentes que possuiam o mesmo
sangue, pois s6 aqueles que pertenciam ao grupo, seriam os que teriam o sangue verdadeiro
um “sangue” herdado biologicamente. Entdo, o sangue se torna elemento que vai apontar

o parentesco, e nao apenas as transmissoes de caracteristicas sociais e biolégicas.

A mobilizagao da heranc¢a pode ocorrer nao apenas pelo sangue, mas também uma
identificac¢ao do grupo do qual se faz parte. Seria o caso dos Uro, uma etnia do Peru, que
queria reafirmar sua identidade cultural e ancestral através de testes genéticos que

designavam a identidade Uro:

Somos os primeiros a habitar os Andes e a viver no lago Titicaca |[...]. Somos
parte do lago e ele é parte de nds, os campos de junco sio o nosso lar, o nosso
refugio, as aves s20 0s NOssOs irmaos e nossos antepassados ainda vivem nele
[no lago]. Vivemos dos recursos do lago Titicaca como os nossos antepassados,
porque ser uro [...] para nos significa ser cagador e pescador por exceléncia.
(KENT, 2011, p. 10).

A heranca genética de um Uro reflete a importancia dada pela hereditariedade de
caracterizar o individuo participante de um grupo. Mas aquele que ndo possui essa carga
genética que prove a caracteristica, nesse caso, sofrera alguma consequéncia, como o
impedimento de se afirmar Uro e nao trabalhar com o turismo (KENT, 2011). No caso
dos acometidos por alguma doenca, aqueles que possuirem alguma carga genética
referente a doenca tera consequéncias, sendo essas refletidas no social ou no familiar, pois

sempre tera a ligacdo da doenca genética com a carga da ancestralidade.
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Com os Uro foi possivel entender que a determina¢ao genética levou a um possivel
pertencimento a um grupo social. Levando isso em consideragao, é possivel realizar uma
aproximagio com o campo das Mucopolissacaridoses, pois as pessoas com
Mucopolissacaridoses possuem condicionantes genéticos que apontam para um

pertencimento de uma mesma familia biolégica.

A histéria da familia esta diretamente ligada com a sua heranca, entdo, saber sobre
a sua carga genética é entender um pouco mais sobre tudo aquilo que sua familia deixou.
Geralmente, esse historico da genética familiar é analisado a partir dos moldes da genética
médica, mas as ciéncias sociais também vém desvendando essas questdes, fazendo com

que as historias familiares sejam relembradas e contadas por seus detentores.

Consideragdes finais

Neste texto, trazemos uma reflexdo que enfoca dois aspectos centrais para os
estudos no ambito da antropologia da saude. O primeiro desses aspectos remete a
complexidade das experiéncias relacionadas a satde e doenga de campo, em que misturam
elementos ligados a esfera biolégica/corporal com as demais esferas da vida social. Ao
iniciar nosso trabalho de campo, nao tinhamos a dimensao das implica¢oes e relagoes
envolvidas e engendradas a partir do adoecimento genético. Foram as interagoes, o dialogo
e o escutar historias de familias; assim como pessoas e familias que se disponibilizaram,
independente do que estavam realizando no momento da nossa chegada em suas vidas
cotidianas, que nos motivaram a entender o conhecimento que desenvolveram sobre suas
experiéncias de vida e a ressignificacio da doenca, valorizando a familia e seus

desdobramentos.

O segundo aspecto nos remeteu ao estudo sobre os sistemas de parentesco e, acima
de tudo, aos critérios mobilizados pelas familias para pensar seu pertencimento ao grupo
tamiliar. De fato, nos deparamos com a ideia de que o critério de consanguinidade nao
fazia parte da experiéncia familiar até o surgimento da doenca e o registro do heredograma.
Para algumas familias, esse parentesco ¢ reconhecido e faz sentido; enquanto para outras,

existem elementos que problematizam a existéncia desse laco de parentesco.

O heredograma ¢ uma construcdao da genealogia familiar de um casal. Segue os
moldes da constru¢do da arvore genealdgica e at¢é mesmo do método genealégico
proposto por Rivers (1991) e usado também por Lévi-Strauss (1976). Essa construcio é

usada pelos geneticistas para provar que a unido de um casal é endogamica e,
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consequentemente, que eles sao primos. A necessidade de apontar para a formac¢ao de um
casal endogamico ocorre para justificar o adoecimento, pois para a MPS ¢ necessario que

ambos, o pai e a mie, possuam o gene mutante para desenvolver a doenga nos filhos.

Essa relagio entre a imposicio de um parentesco por meio do heredograma
provoca convulsoes no tecido familiar, pois a0 mesmo tempo que a genética aponta para
um parentesco entre um casal, este nega a existéncia desse parentesco por um
entendimento préprio de o que € familia; apontando para uma organizagao social que nao
leva em consideragdao o saber genético. Essa relacdao entre ser ou nao da mesma familia
ressalta a necessidade do entendimento de o que é o parentesco nessas familias que sao
acometidas pelas Mucopolissacaridoses na regiao do Cariri Paraibano. Desta forma,
conseguimos nos aproximar do mundo social e deixar de lado um pouco da biologizagao

encontrada na maioria dos estudos sobre a tematica.
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RESUMO

Este artigo apresenta investigacdo etnografica sobre um relacionamento gay sorodiferente e suas
dinamicas sociais emaranhadas em redes familiares e de ajuda mutua, segredo, cuidado e ativismo
biossocial. Seguindo além de concepgoes biomédicas de gestao do risco e prevencao ao HIV, sem
necessariamente nega-las, proponho complexificar as discussoes acerca dessas experiéncias conjugais por
meio de outros matizes. Mobilizo dados etnogrificos junto aos/as ativistas do movimento HIV e AIDS
no Rio Grande do Norte, especificamente de um casal de interlocutores sorodiferentes. Percebi que a
dupla carga moral envolvendo a homossexualidade e o HIV produzia diferentes dilemas e
reconfiguragoes das vivéncias conjugais dos interlocutores com suas redes sociais, afetivas e,
principalmente, através da ressignificaciao de experiéncias de cuidado e de ativismo biossocial. Portanto,
reconhecer as particularidades dessa forma de relagao ha quatro décadas da epidemia continua sendo
relevante, sobretudo, pelo reconhecimento de sua complexidade em multiplas dimensées sociais.

Palavras-chave: Antropologia do Parentesco; Sorodiferenca; HIV e AIDS; Ativismo; Cuidado.



Love in activism: care and biosocial activism in a serodifferent gay

relationship

ABSTRACT

This article presents an ethnographic investigation of a serodifferent gay relationship and its social
dynamics entangled in family and mutual aid networks, secrecy, care and biosocial activism. Moving
beyond biomedical conceptions of risk management and HIV prevention, without necessarily denying
them, I propose to make the discussions about these marital experiences more complex through other
nuances. I mobilize ethnographic data with activists from the HIV and AIDS movement in Rio Grande
do Norte, specifically, from a couple of serodifferent interlocutors. I realized that the double moral
burden involving homosexuality and HIV produced different dilemmas and reconfigurations of the
interlocutors' marital experiences with their social and affective networks and, mainly, through the
resignification of concepts such as care and biosocial activism. Therefore, recognizing the particularities
of this form of relationship four decades after the epidemic continues to be relevant, above all, due to
the recognition of its complexity in multiple social dimensions.

Keywords: Anthropology of Kinship, Serodifference; HIV and AIDS; Activism; Care.

Amor en el activismo: cuidado y activismo biosocial en una relaciéon

gay serodiferente

RESUMEN

Este articulo presenta una investigaciéon etnografica de una relaciéon gay serodiferente y sus dinamicas
sociales enredadas en redes familiares y de ayuda mutua, secreto, cuidado y activismo biosocial. Mas alla
de los conceptos biomédicos de gestién de riesgos y prevencion del VIH, sin negarlos necesariamente,
propongo complejizar las discusiones sobre estas experiencias conyugales a través de otros matices.
Movilizo datos etnograficos con activistas del movimiento VIH y SIDA en Rio Grande do Norte,
especificamente, de un par de interlocutores serodiferentes. Me di cuenta de que la doble carga moral que
involucraba la homosexualidad y el VIH producia diferentes dilemas y reconfiguraciones de las
experiencias conyugales de los interlocutores con sus redes sociales y afectivas y, principalmente, a través
de la resignificacion de las experiencias de cuidado y el activismo biosocial. Por tanto, reconocer las
particularidades de esta forma de relacion cuatro décadas después de la epidemia sigue siendo relevante,
sobre todo, por el reconocimiento de su complejidad en multiples dimensiones sociales.

Palabras clave: Antropologia del Parentesco; Serodiferencia; VIH y SIDA; Activismo; Cuidado.



Introducgao

O sen juiz ja falou

Que o coracao nao tem lei
Pode chegar

Pra celebrar

O casamento gay

(Os Tribalistas — Joga Arrog)

Neste artigo, proponho trazer a tona e refletir vivéncias de um relacionamento gay
sorodiferente entre dois ativistas do movimento de resposta ao HIV e Aids no Rio Grande
do Norte a partir das lentes criticas de familia e do parentesco. Ao mobilizar diferentes
autoras e autores para refletir sobre tal experiéncia diadica (RUBIN;, 1975; BORNEMAN,
1997; FONSECA, 2000; BUTLER, 2003; ALMEIDA, 2009), almejo costurar outros
espacos de debate para além de reflexdes envolvendo biomedicina, gestio do risco e
prevencao. Assim, como elementos reflexivos complementares, trago a perspectiva do
cuidado e conjugalidade entre casais homossexuais sorodiferentes (HEILBORN, 2004;
LONGHI, 2015) e do ativismo biossocial de pessoas vivendo com HIV (VALLE, 2015;
2017) para compreender dinamicas matizadas e complexas envolvendo um
relacionamento gay sorodiferente, em especifico sobre as expetiéncias de Matheus' e do

Seu esposo.

Em meu trabalho de campo?, tive a oportunidade de conhecer algumas pessoas
ativistas em relacionamentos gay e heterossexual sorodiferentes. Todavia, estabeleci uma
interlocucao de maior profundidade com Matheus — um ativista de longa jornada do
movimento de pessoas vivendo com HIV e Aids no RN. Em nossa convivéncia, pude
conhecer sua historia e participar de diferentes a¢oes coletivas nas quais ele e seu esposo
também estavam envolvidos. O interlocutor, na época da entrevista (realizada em

tevereiro de 2019), era uma pessoa vivendo com HIV ha mais ou menos 19 anos, sendo

' Nome ficticio.

? Pesquisa de mestrado realizada entre 2017 e 2019 na cidade de Natal e Mossor6, na qual investiguei
etnograficamente os diferentes modos de organizacio politica de ativistas, profissionais de saude, gestores
e redes de apoio (familiares) para o enfrentamento da epidemia no Estado do Rio Grande do Norte
(SILVA JUNIOR, 2019).
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indetectdvel ha mais de 15 anos e numa uniao civil com seu parceiro HIV negativo (7 anos

de convivéncia)®,

E reconhecido que homens gays eram impedidos por familiares de visitarem os
leitos de seus parceiros nos anos iniciais da epidemia dada a carga estigmatizante
envolvendo homossexualidade e Aids, algo retratado em diferentes narrativas que
remontam a histéria social do HIV e da homofobia no mundo e que pude observar
também em dados empiricos coletados em reportagens do jornal Tribuna do Norte (com
recorte entre a década de 1980), durante a observagdao participante e entrevistas
mobilizando histérias de vida com interlocutores vinculados direta ou indiretamente a esse

ativismo.

De tal modo, reconhecer as particularidades dessa forma de relacio ha quatro
décadas da epidemia continua sendo algo de muito relevante, ndo apenas em termos de
mudancas e permanéncias historicas, mas, sobretudo, como reconhecimento de sua
complexidade em multiplas dimensoes do social. Por isso, considero que Matheus — ao
dar visibilidade ao seu relacionamento sorodiferente — apontava para um aspecto
importante do ativismo HIV e Aids e ingrediente de afeto, dilemas e querelas envolvendo

grupos de ajuda mutua e familiares, tornando-se um registro indispensavel de pesquisa.

Para tanto, decidi dividir o artigo em duas partes. A primeira busca perceber alguns
dos desafios enfrentados por um casal gay sorodiferente na construcao de sua experiéncia
conjugal, compreendendo dinamicas como gestaio da informacdo, ruptura biografica,
sorofobia e elementos da homofobia e heteronormatividade na compreensao social sobre
relacionamentos entre pessoas do mesmo sexo. Esses desafios, longe de serem elementos
predominantemente deletérios a relagao, podem sinalizar ingredientes constituidores de
confianca, apoio mutuo e cuidado. Na segunda parte, proponho compreender a
experiéncia de casais sorodiferentes dentro do ativismo biossocial do HIV e da Aids,
compreendendo a sorodiferenca como uma bividentidade conjugal e que perfaz elementos
definidores de uma experiéncia relacional a partir de metaforas do biolégico. Assim,

percebe-se as definicoes de vivendo e convivendo com o HIV como elementos importantes

3 Percebi em trabalho de campo que a datagio do tempo de vivéncia com HIV, por si sé tem uma
importancia etnografica enorme. Muitos dos interlocutores, ao se apresentarem uns para 0s outros ou
mesmo em audiéncias e reunides publicas, diziam: “Tenho 22 anos de HIV, com 10 anos indetectavel”.
Essa outra forma de temporalidade servia como uma prova do cuidado com o tratamento e visando
retirar de si e dos seus a carga estigmatizante que vinculava as pessoas vivendo com HIV ao risco e a
morte. Monica Franch e Ednalva Neves (2014), tratam com exceléncia sobre a experiéncia do tempo

vivenciada por pessoas diagnosticadas com HIV.



na elabora¢ao de modos de compreensao desse ativismo integrativo na segunda década
do século XXI e conectando-se com a proposta do cuidado como conceito que transcende

reflexes vinculadas unicamente ao campo cientifico da biomedicina.

Construindo uma relagdo gay sorodiferente

Cheguei a Secretaria de Saude Publica do Rio Grande do Norte (SESAP-RN),
localizada no centro historico-comercial de Natal, uma hora antes de uma reuniao
realizada com representantes de movimentos de satide, na qual Matheus estaria presente
e me ofereceu esse tempo para a realizagdo de sua aguardada entrevista. O corredor do
quinto andar da instituicdo foi o espago que dispinhamos para conversar, trazendo
consigo a metafora dos muitos fluxos e portais de memorias e experiéncias que O
interlocutor desejou acionar quando permitimos adentrar a historia do seu ativismo. Meu
objetivo era construir um panorama histérico e, por conseguinte, das atuais acoes dos
movimentos sociais em resposta a0 HIV e a Aids no Rio Grande do Norte. Todavia, no
decorrer de sua entrevista, o interlocutor foi abordando com detalhes diferentes aspectos
de sua trajetéria de vida (descoberta de seu status sorologico, trabalho, relagGes afetivas
etc.) e de vivéncias em termos de relacdes familiares e do seu relacionamento com uma

pessoa soronegativa para HIV.

Ao tratar dos desafios na construc¢ao de seu atual casamento, o intetlocutor pontuou
que o primeiro foi justamente de contar sobre ser uma pessoa vivendo com HIV e,
posteriormente, de apresentar o companheiro para sua familia pregressa (na qual
performava um casamento heterossexual). Essa pratica de gestio de uma identidade
indizivel (POLLAK, 1990) — envolvendo o status sorologico para parceiros e parceiras
afetivas e sexuais — havia sido notada de modo efervescente noutras entrevistas com
militantes do movimento sociopolitico de enfrentamento da epidemia no Estado. Logo,
os estudos sobre estigma e identidades deterioradas acabaram sendo um ponto nodal de
reflexao sobre conjugalidade gay sorodiferente em meu campo de pesquisa. Como
refletido por Erving Goffman (1975), ha a necessidade de pessoas com algum estigma
secreto de arquitetarem experiéncias de confidencialidade e gerenciamento/restricio da
informagao. Todavia, como aponta o interlocutor, tal abertura para o conhecimento do
status sorolégico dentro de uma relagdo nem sempre ocorre como esperado, em alguns

casos, tornando-se motivo de quebra de vinculos.
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Matheus - Mesmo a gente se precavendo, de ele nio ser soropositivo, ele esta do
meu lado. E desde o primeiro dia que eu o conheci, eu disse: “Eu vou dizer, mas
eu sei que ele vai sumir”. Porque antigamente vocé via alguém dizer “eu sou
soropositivo” e a pessoa sair correndo de vocé. Nio dizia nada, mas
simplesmente sumia. (Matheus, entrevista, 06 de fevereiro de 2019, Natal).

Os sentidos envolvidos na quebra de vinculos sao certamente particularizados, mas
¢ possivel pensar numa rearticulagdo por meio das transformagoes histéricas no mundo
social da Aids no contexto brasileiro, além disso, os vinculos estao articulados com valores,
projetos e intengoes ligados a propria relagao, tornar-se, inclusive, simbolos de amor e
cuidado ligados ao relacionamento. Para o Matheus, dizer ser uma pessoa vivendo com
HIV acabava se tornando o primeiro passo para a construcao de vinculo conjugal em
bases solidas: com conhecimento prévio da informag¢ao e autonomia, de modo que seu
pretendente ficasse ciente dos desafios na escolha pela relacio. Como dito, essa
experiencia confessional é para Goffman (1975) uma das estratégias de gestio da
informacao e do risco envolvendo o estigma, ou seja, de escolha para quem pode ou deve
conhecer o status sorologico positivo para HIV. Pude observar em entrevistas com
profissionais da satde que a conversa sobre o status positivo era fortemente recomendada,
consistindo — assim como dito por Goffman (1975, p. 83) — num modo de “por a relagao

em dia”. Segundo o autor:

Pode-se esperar que essa manutengao voluntaria de varios tipos de distancia sera
estrategicamente empregada por aqueles que se encobrem, com o desacreditavel
utilizando, aqui, quase as mesmas estratégias que os desacreditados, mas por
motivos ligeiramente diversos. Recusando ou evitando brechas de intimidade, o
individuo pode evitar a obrigacdo consequente de divulgar informagao. Ao
manter relagdes distantes, ele assegura que nao tera que passar muito tempo com
as pessoas porque, como ja foi dito, quanto mais tempo se passa com alguém,
maior é a possibilidade da ocorréncia de fatos nao previstos que revelam
segredos. (GOFFMAN, 1975, p. 86).

Uma interlocutora ativista havia me contado sobre usar o preservativo com seu

namorado durante um bom tempo até um momento critics* em que ele solicitou a abdicagio

* O momento critico de revelagao do status sorologico ocorre também dos pais e parentes para criangas
e adolescentes vivendo com HIV por transmissao vertical ou mesmo no momento de descoberta do
proprio status em testagem. Por exemplo, no campo de pesquisa, as criangas em contexto de transmissao
vertical eram compreendidas como vitimas do descuido dos pais, em que o sigilo e o “momento de
revelacao” da condigdo sorolégica na adolescéncia sao feitos de maneira extremamente ritualizada e cheio
de cuidados. Todavia, essa imagem sobre os pais (principalmente a mae) acaba por nio comportar
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da camisinha e ela decidiu contar que era uma pessoa vivendo com HIV em tratamento”.
Seu namorado conseguiu compreender e passaram anos juntos até o término da relagao

amorosa por outros motivos.

O campo de estudo sobre o que hoje chamamos de relagdes sorodiferentes (em que
um/a ou mais parceiros/as vivem com HIV dentro de uma forma relacional e organizativa
de afetos) nao ¢ novo no Brasil. Ha 20 anos, a rede de pesquisadores e ativistas da
Associacdo Brasileira Interdisciplinar de Aids (ABIA) desenvolveu o “Projeto Casais
Sorodiscordantes”, no qual se articularam com diferentes atores sociais, — pessoas vivendo
com HIV, profissionais da satde, representantes de ONGs e organismos governamentais
— para a promog¢ao de debate publico sobre o tema. Fruto dessa articulagdo, houve a
producio de uma cartilha® com informacdes sobre essas expetiéncias conjugais
(homossexuais e heterossexuais), focando em diferentes questdes que perpassavam as
vivéncias desses casais na virada do século XXI. Essa cartilha foi desenvolvida de modo
bastante objetivo e compreensivel, discutindo métodos de prevencdo, luta contra o
estigma, gestagao, efeitos fisicos e emocionais envolvendo os antirretrovirais etc. Nao
podemos deixar de pontuar também a tese desenvolvida por Ivia Maksud (2007) junto ao
Instituto de Medicina Social (IMS), vinculada ao campo da antropologia da satde e da
sexualidade, tratando de experiéncias de casais sorodiscordantes heterossexuais. Recorte
importante para a época, visto a ja forte producao de pesquisas relacionadas a
homossexualidade e a AIDS, feminilizacato do HIV, a desconstrucao de ideias
estigmatizantes sobre grupos pretensamente suscetiveis ao virus e o fortalecimento de
politicas publicas de tratamento antirretroviral que auxiliavam as pessoas vivendo com

HIV qualidade de vida e projetos a longo prazo.

IS

diferentes fatores de vulnerabilidade social envolvidos, como: pobreza, racismo, falta de acesso
informagao, de atendimento primario/preventivo e tantos outros.

> Mesmo os interlocutores conhecendo os termos “tratamento como preven¢io” e “indetectivel
intransmissivel”, decidiam solicitar a camisinhas em suas praticas sexuais com parceiros fixos. Na época
de pesquisa, discussoes sobre a PrEP eram pouco difundidas no Rio Grande do Norte, denotando uma
supervaloriza¢ao da camisinha como método de prevenciao em meio a descoberta e divulgagao de outras
estratégias preventivas.

% ABIA. Casais sorodiscordantes: dicas para uma vida saudavel, segura e feliz. Rio de Janeiro, Associagio
Brasileira Interdisciplinar de AIDS, 2004, 42p. Disponivel em: <http://www.abiaids.org.br/
_img/media/cartilha%20sorodiscordantes.pdf>. Acesso em: 07 fev. 2022.
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E imprescindivel destacar o valioso trabalho desenvolvido pelo Grupo de Estudos
em Saude, Sociedade e Cultura (GRUPESSC’) que foi mediado pelos pesquisadores Artur
Perrusi e Moénica Franch (2013), trazendo diferentes trabalhos monograficos e de
dissertacdo, além de livros e artigos sobtre o tema®. Considero importante compreender
que o termo sorodiscordancia possui uma bagagem histérica ligada a dinamicas biomédicas
que simbolizam as relagoes entre pessoas com status sorologico diferentes para o HIV de
maneira adversativa. Por isso, considero também, ao tratar de relacoes familiares e de
parentesco, recorrer ao termo ‘“‘sorodiferenca” que traz elementos de biossocialidade,
ressignificando ou amenizando dinamicas valorativas. Esse termo foi popularizado em
estudos da antropologia da saude no Brasil por autoras/es como Moénica Franch et al
(2011), mas que possui uma longa trajetoria entre os movimentos de resposta ao HIV e

Aids e seus estudiosos.

De acordo com Perrusi e Franch (2012), podemos entender o casamento de
Matheus como relacionamento pos-diagndstico, visto que o interlocutor era conhecedor de sua
condigao soroldgica e apresentou ao €sposo antes que comegassem a Viver juntos,
representando um marco biografico significativo para ambos. Os autores também
apontam para uma reconfiguracao do mundo externo (imagem publica manipulada) ou
das redes sociais do casal, visando a gestao do segredo sobre a sorologia positiva para HIV
de um dos parceiros, objetivando assim controlar ou minimizar os riscos envolvendo o
estigma social, produtor de isolamento e preconceito sobre eles. Perrusi e Franch (2012)
trazem também as experiéncias de casais envolvidos em relacionamentos pré-diagnostico,
em que um dos parceiros descobre ser soropositivo para HIV com a relacdo ja em curso.
Isso também produz profundos rearranjos em termos biomédicos e sociais. A partir de
Michel Pollak (1990), podemos compreender a descoberta do diagndstico como um
momento de crise que marca decisivamente a trajetoria das pessoas vivendo com HIV,
construindo verdadeiras rupturas e, portanto, alterando os modos e usos de suas

narratividades frente a diferentes experiéncias sociais. Segundo Perrusi e Franch (2012),

7 Mais informacoes sobre o GRUPESSC podem ser encontradas no site da UFPB, com link para o blog
oficial do grupo. Disponivel em: <https://www.ufpb.bt/ppgs/contents/menu/pesquisa/grupos-de-
pesquisa>. Acesso em: 30 mar. 2021.

® O grupo recebeu investimento da UNESCO e Ministério da Satde e construiu a pesquisa "Casais
sorodiscordantes no Estado da Paraiba: Subjetividade, Praticas Sexuais e Negocia¢ao do Risco", focando
em casais heterossexuais atendidos pelos servi¢os de saide especializado da regido metropolitana de Joao

Pessoa.
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Na pratica, isso implica um estreitamento das redes anteriores de convivéncia,
em alguns casos acompanhado da abertura para novas redes, como grupos de
ajuda mutua, ONGs e, ndo menos importante, o servico de saide, que passa a
desempenhar um papel importante entre os que conhecem a nova ‘verdade’ do
casal (PERRUSL; FRANCH, 2012, p. 191).

Todavia, diferentemente de casais heterossexuais sorodiferentes pesquisados por
Perussi e Franch, no caso de Matheus e seu esposo havia outro peso emocional e moral

para além do segredo do status sorolégico, envolvendo a expressao e vivéncia de suas

sexualidades. Segundo Marcia Reis Longhi (2015):

Sio relagGes entre pessoas do mesmo sexo, mas que convivem, no cotidiano,
com uma ‘diferenca’; diferenca estd que impSe uma permanente negociacio, seja
em decisoes pertinentes a dimensdao pratica da vida, seja em decisdes que
envolvam a subjetividade e a ordem moral (LONGHI, 2015, p.107).

A dinamica moral advinda da relagio com a familia pregressa do interlocutor,
principalmente com os seus filhos (um homem e uma mulher, ambos heterossexuais), era
um fator de tensionamento emocional significativo na manutenc¢ao desses lacos. Segundo
Gayle Rubin (1975), partindo de seu sistema sexo/género’, as relagoes nio heterossexuais
sofrem profunda proibicdo moral de suas unides. Para a autora “[...] A supressao do
componente homossexual da sexualidade humana e, por corolario, a opressio dos
homossexuais, é, também, um produto do mesmo sistema cujas regras e relagdes oprimem
a mulher” (RUBIN, 1975, p. 10). Essa oposi¢ao foi indicada através do contexto de
violéncia envolvendo os irmaos de Matheus, no qual seu esposo foi ameacado de morte,
mas também através de dinamicas de dissenso com sua familia pregressa, em que sua filha
decidiu exclui-lo de suas redes sociais quando descobriu seu novo relacionamento.

Perguntado sobre a sua filha e se ela era casada, o interlocutor logo apontou:

Matheus - Casada também, mas eu nao [posso]... O que eu tinha eu deixei. Eu
deixei cinco casas. Eu deixei um patrimonio para eles, 1a. Eu digo: “olha, o que
eu tive que fazer por ela, eu ja fiz”. Se um dia ela quiser me aceitar?!

Entrevistador — Ela nao fala contigo?

’ De acordo com Rubin (1975) “[...] um sistema de sexo/género é o conjunto de arranjos pelos quais a
sociedade transforma a sexualidade biolégica em produtos da atividade humana, e no qual estas
necessidades sexuais transformadas sao satisfeitas” (RUBIN, 1975, p. 01).
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Matheus — Ela nao fala, porque quando eu comecei a fazer as minhas primeiras
postagens com meu esposo, ela disse que era um escandalo... O que ela iria dizer
para o povo. Eu disse: “ndo diga nada; nao tem que dizer nada”.

Entrevistador — Exatamente.

Matheus — Eu disse: “poderia ser sua mae” e que “eu nao fui feliz com sua mae,
mas eu sou feliz com um homem, e dai?”. Af ela pegou e me bloqueou no
Facebook, me tirou do WhatsApp... (Matheus, entrevista, 06 de fevereiro de
2019, Natal).

Para Matheus, o problema nio estava necessariamente envolvido numa moralidade
internalizada da filha, mas nas suas relagoes sociais em risco de serem afetadas pelo
relacionamento homossexual do pai. Ja o seu filho — mesmo com algumas negocia¢oes de
sentidos — nao quebrou o vinculo afetivo-parental (como sua irma), mantendo certa
inseguranca que foi cotidianamente resolvida pela abertura do esposo de Matheus, de

modo que seu filho acabou se reinserindo no convivio paterno.

O trabalho sobre familia e honra desenvolvido por Claudia Fonseca (2000) nos
ajuda a perceber como os simbolos envolvendo o prestigio social dos homens sao
enquadrados dentro de aspectos como virilidade e procriagao (FONSECA, 2000, p. 16).
Podemos perceber um reforco em termos de binarismo de género e heteronormatividade
por Matheus, ao buscar auxiliar sua filha a pensar que o seu esposo “poderia ser sua mae ”.
Ocorre assim a reiteracdao para a filha de uma experiéncia afetivo-relacional generificada,
mesmo nao sendo um elemento definidor da relagao para o proprio intetlocutor: “eu sou
teliz com um homem”. Sobre isso, Gayle Rubin (1975) afirma que “[...] uma revolugao
feminista plena deveria libertar mais que as mulheres, deveria libertar formas de expressao
sexual que liberariam a personalidade humana da camisa-de-for¢a do género” (RUBIN,
1975, p. 18). Assim, seria importante considerar a inadequacio/inquietacio mobilizada
pela familia pregressa ao relacionamento de Matheus e seu esposo dentro do jogo social
heteronormativo, em que o papel “homem e mulher” seria considerado atributo de uma

experiéncia conjugal reconhecida.

Em contrapartida, nao podemos deixar de entender os simbolos do casamento
como uma estratégia de reconhecimento universal, mas que, segundo Judith Butler (2003),
produz o esvaziamento de individualidades e formas de relagio nio aceitas socialmente e
normalizadas pelo Estado. A autora reconhece que a busca agonistica pela aceitagao do
casamento homossexual tem raizes histéricas com o advento da Aids e a necessidade do
reconhecimento social e de direitos ao cuidar e ser cuidado e ao luto. O estigma social da

Aids — testemunhado por diferentes interlocutores principalmente nos anos iniciais da
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epidemia — sublimava alguns dos lagos de parentescos considerados mais sélidos com o
objetivo de manutenc¢ao do prestigio ou honra social dessas familias. O impedimento as
visitas dos seus filhos morrendo em decorréncia da Aids por familiares'” era uma meméria
contada dolorosamente por alguns ativistas, necessitando que eles entrassem

clandestinamente nos hospitais para visitar seus amigos e amados.

Essa marca dolorosa da Aids, fez com que a comunidade gay retrocedesse a luta
por maior liberdade dos afetos e cedesse aos rearranjos da homoparentalidade e do

casamento civil aos moldes heterossexuais. Para Butler (2003):

[...] Faz sentido que o movimento lésbico e gay se volte para o Estado, dada sua
histéria recente: a tendéncia recente para o casamento gay ¢, de certo modo, uma

resposta a AIDS e, em particular, uma resposta envergonhada, uma resposta na
qual a comunidade gay busca desautorizar sua chamada promiscuidade, uma

resposta na qual parecemos saudaveis e normais e capazes de manter relagdes
monogamicas ao longo do tempo. E isso, é claro, me reconduz a questio,
proposta pungentemente por Michael Warner em seus textos recentes, de se a
tendéncia em se tornar reconhecivel dentro das normas existentes de
legitimidade requer que aprovemos uma pratica que deslegitima aquelas vidas
sexuais estruturadas fora dos vinculos do casamento e das pressuposi¢oes de
monogamia. A comunidade gay deseja repudiar isso? E com quais consequéncias
sociais? Como damos o poder de reconhecimento ao Estado no momento em
que insistimos que somos irreais e ilegitimos sem ele? Existem outros recursos
pelos quais podemos nos tornar reconheciveis ou nos mobilizar para desafiar os
regimes existentes nos quais os termos de reconhecimento ocorrem? (BUTLER,
2003, p 239, grifos nossos).

Esse é um questionamento a ser feito atualmente, principalmente com o advento
da PrEP (Profilaxia Pré-Exposicio)!! e do conhecimento do status sorologico indetectivel
ao HIV, que modificam discursos cristalizados historicamente sobre o virus e as pessoas
vivendo com HIV. A historia da Aids é composta de uma mirfade de experiéncias de
solidariedade e afetos alternativos (como a amizade para as pessoas LGBTQIA+) aos
modelos convencionais de familia e parentesco e que questionavam o Estado sobre aos

arranjos de cuidado e afeto que nao eram cobertos por seu guarda-chuvas moral, trazendo

" F valido salientar que os casos de abandono parental de pacientes no Hospital Giselda Trigueiro
tornaram-se também uma memoria coletiva traumatica da epidemia para diferentes profissionais de saidde
(SILVA JUNIOR, 2019).

" Estratégia de prevenc¢io farmacoldgica, em que uma pessoa HIV negativa através do SUS tem acesso
continuo a Truvada® (entricitabina + fumarato de tenofovir desoproxila) que, quando usada diariamente,
realiza alteragoes a nivel celular que impedem a infecgao ao HIV.
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a tona relagoes de cuidado que advém do afeto (para além dos modelos), como os

exemplos de adog¢ao apresentados por John Borneman (1997).

Todavia, dialogando com as provocagoes de Butler (2003), mobilizo Almeida (2009)
para pensar o casamento gay também dentro do campo dos processos sociais, distante de

categorias binarias ou idealizadas e feito através de negociagOes e praticas ressignificantes:

O casamento ¢ um poderoso modelo de relacio em muitas sociedades
ocidentais e é validado legalmente com muita forga, oferecendo reconhecimento
e legitimagdo social as relagdes homossexuais. Muitos casais usavam simbolos
tradicionais do casamento para marcarem as suas relagdes, como nas cerimonias
de compromisso, indo beber a simbolos culturais partilhados pela sociedade
mais vasta. E hoje investem politicamente na reivindicacdo da igualdade de
acesso a0 casamento civil. Para as mentes mais simples isto significa ou uma
ruptura total com a ordem tradicional — o casamento entre homem e mulher —
ou uma cedéncia completa a assimilagio a ordem de género e a
heteronormatividade. O que estas avaliagoes simplistas e muito ideologicamente
marcadas parecem esquecer é a razao pratica que emana do fato de gays e Iésbicas
serem membros ativos das culturas em que cresceram, e a razao politica de que
as transformacdes sociais sao mais processos de praticas ressignificantes do que
processos de ruptura e reinvencao. (ALMEIDA, 2009, p. 10).

Deste modo, contextualizar essas experiéncias diadicas é indispensavel em vista a
nao cair em categorizagoes ou limitacdes das dinamicas sociais. Sobre isso, algo
considerado importante de ser dito na entrevista por Matheus foi que seu casamento havia
sido realizado sem o convite de amigos e familiares. Tal atitude aponta para uma rebeldia
em termos de uma norma social em que a alianca entre duas pessoas precisaria ser
“autorizada” ou “prestigiada” por aqueles do convivio social do casal. No caso do
interlocutor, houve a construcio de um novo circulo familiar de relacio homossexual,
seguindo separadamente (em termos espaciais) com seu antigo ndcleo familiar, mas ainda
com certa proximidade — no modo como buscou suprir demandas econémicas e nutrir a

relacio com os filhos.

Matheus - Foi muito rapido. E tanto que a gente nao chamou ninguém, fomos
s6 eu e ele para o cartério. As préprias meninas do cartorio, que eu tinha
amizade, foram as testemunhas da gente e tudo. Deram os parabéns e todo
mundo ficou olhando assim.

Entrevistador — Que maximo! E o sonho de qualquer pessoa, casar-se. Quero
dizer, nem todo mundo.
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Matheus — Eu saf muito feliz de 1a. Dali que a minha familia comegou a ficar
revoltada. Além de ver ele me apoiar, né? Porque deveria agradecer.

Entrevistador — A sua familia queria vocé solteiro ou numa relagiao
heterossexual?

Matheus — Rapaz, nio queria me ver com nada. Queria me ver, assim, me
acabando nas drogas, nas bebidas. Entendeu? Como ele foi uma pessoa que veio
somar, para me ajudar, quando perceberam que ele estava me ajudando,
comegaram a ficar com raiva dele. E olhe que ele ajudou muito a eles também,
viu? Muitas coisas que eles precisavam, ele vinha resolver (Matheus, entrevista,
06 de fevereiro de 2019, Natal).

Como podemos observar no trecho de didlogo acima, a relagao estabelecida entre
Matheus e seu esposo é também de cuidado, em vista a sua necessidade de encontrar
novos sentidos para a saude e vida, marcando um contraste ou ruptura com seu passado

envolvendo consumo de alcool e drogas ilicitas.

Falar abertamente para a familia da condicio sorolégica era algo bastante
problematico para os interlocutores, trazendo a tona estratégias de gerenciamento da
informacao para aqueles que deveriam ou nao saber. Para Matheus, por ser um ativista
que se apresentou como uma pessoa vivendo com HIV em diversas entrevistas realizadas
em ambito local e nacional (inclusive facilmente encontradas no youtube), havia uma
sensacao de que seus filhos (que residem no Rio de Janeiro) sabiam de seu status
sorologico, mas que ele evitava tratar abertamente. O interlocutor havia apresentado sua
condicao soroldgica para a sua mae, mas nao trouxe muitos beneficios em termos de apoio

e cuidado:

Entrevistador — Por que a familia ¢ importante?

Matheus — Pelo apoio.

Entrevistador — Pelo apoio?

Matheus — Sabe? Porque, por exemplo, a minha mae era analfabeta, mas ela me
apoiava quando descobriu que eu era portador. Ela s6 falava: “nossa, vocé vai
mortrer!”. Entdo, o que é que ela fazia? Ela pegava minha roupa para ir levar na
igreja e dizer que ia me curar.

Entrevistador — Ela era evangélica?

Matheus — Ela é. Naquela época ela era. Mas ela ia, sabe? O pessoal dizia e ela
ia: “leve a roupa dele que ele vai se curar” e eu mesmo dizia: “mae, eu tenho fé

em Deus, mas nio leve que eu nao vou curar, nao” (Matheus, entrevista, 06 de
fevereiro de 2019, Natal).



Essa ambiguidade em termos de aceitacio do afeto e ignorancia e preconceito
quanto ao seu status sorologico e de saude acabou fechando o interlocutor, impedindo-o

de contar com o apoio e futuros cuidados por parte de seus filhos e demais familiares.

Como Borneman (1997), considero a necessidade de reconhecimento da condicao
ontolégica de cuidar e ser cuidado, sendo um direito humano que precisa ser priorizado e
reconhecido internacionalmente. A antropdloga canadense Francine Saillant (2007)
aponta que o cuidado deve ser entendido para além das terapias de dominio das
institui¢oes de saude, tais como: praticas terapéuticas alternativas aos saberes biomédicos,
teraplas corporais (massoterapia, aromaterapia e cuidados da pele), além do cuidado
através dos trabalhadores sociais ¢ na forma de ativismo (incluindo os trabalhos nas
periferias, nas ruas, em regioes de conflito), os cuidados domésticos e também realizados
por pessoas nao doentes (por exemplo, no apoio familiar as pessoas com deficiéncia). No
contexto da pesquisa, sao participantes da mobilizagao sociopolitica de resposta ao HIV
no Rio Grande do Norte: PVHIV (Pessoas Vivendo com HIV), redes de pacientes,
Organizagdes da Sociedade Civil apoiadoras da causa, profissionais de saide, gestores
publicos e — por compreender que em diferentes niveis de atuagao também participam
dessas praticas sociais — as redes de afeto, como parentes, relacionamentos amorosos

(namorados, esposos etc.) e amigos. Para Matheus:

Matheus - [...] Com a primeira semana que ele veio para Natal, eu ja falei e “seja
o que Deus quiser. Se quiser ficar comigo, vai ficar”. Dali, ele veio numa semana
e na outra semana ele ja veio morar comigo. Quero dizer, a gente passou um ano
e meio morando juntos e, em seguida, a gente ja foi no cartério e foi se casar.
(Matheus, entrevista, 06 de fevereiro de 2019, Natal).

Desse modo, Matheus apontou que a aceita¢ao de seu status sorologico por seu
atual esposo foi vital para a estruturacao de seu relacionamento baseado no apoio muituo
e no cuidado. Entretanto, para além da experiéncia de relacionamento gay, o casal também
construfa um forte ativismo no Rio Grande do Norte de resposta ao HIV, algo que trouxe

novos ingredientes para a compreensao da relacio.

Cuidado e ativismo biossocial entre casais sorodiferentes

Algo a ser destacado ¢é a participacao do esposo de Matheus dentro do movimento
de resposta ao HIV, como uma pessoa convivendo com HIV. Esse termo produz

tensionamentos dentro do movimento, sendo, inclusive, negado acesso de pessoas que
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convivem por parte da Rede Nacional de Pessoas Vivendo com HIV (RNP+), como
Matheus havia me contado em entrevista. Ele considerava algo equivocado, haja vista os
impactos sofridos (principalmente do estigma social) por pessoas que estao dentro de rede
de cuidado e afeto de uma pessoa vivendo com HIV, além da necessidade de manuten¢ao
de politicas publicas para aqueles que amam e sao amados. O termo convivendo surge como
uma categoria definidora de pessoas que fazem parte da rede familiar e afetiva de uma
pessoa vivendo com HIV, como pais, maes, filhos, filhas, esposas, esposos e outras formas
de afeto. Para o interlocutor, os lagos afetivos e rede de solidariedade sdao indispensaveis e

merecem ser acolhidos a fim de fortalecimento do enfrentamento ao HIV.

A afirmacao de Matheus se concretiza pela forte participa¢ao de seu esposo junto a
Associa¢ao Vidas Positivas (AVIP), o qual desempenha diferentes trabalhos burocraticos
e técnicos (além de acompanha-lo em varias atividades desenvolvidas pelo grupo).
Segundo o interlocutor, diferente da RNP+, a AVIP busca construir propostas de
diferenciacdo no qual a participagdo de pessoas soronegativas aliadas do movimento é
incentivada. O grupo busca abarcar o cuidado e proteciao de pessoas vivendo com HIV
de camadas pobres, convocando o apoio de instituicdes publicas e privadas por meio de
cestas basicas e outros alimentos, além de criacio de uma rede de sociabilidade e
solidariedade que fortalece o senso de autoestima e pertencimento. Na AVIP, conheci
filhos que ajudavam suas maes vivendo com HIV, namorados sorodiferentes apoiadores

do movimento e outras configuracdes de afeto e parentesco.

Matheus - E agora que ele esta comegando a falar, porque ele era muito timido.
Eu chamava ele para ir as reunides, na hora da apresentacgao ele saia, ia para o
banheiro para nao ter que se apresentar. Hoje nao, ele ja fala alguma coisa e o
pessoal gosta dele. O pessoal comenta o trabalho dele. Muitas vezes as pessoas
pedem para ele fazer as coisas.

Entrevistador — Ele ja ajuda.

Matheus — Ele é um cara muito inteligente e ele organizou... Nao que nao era
organizado, mas hoje ¢ muito mais. E que ele gosta das coisas muito bem feitas.
Eu digo: “Nao sei por que vocé gosta das coisas todas assim. Vocé é muito
burocritico”. Mas é assim. E o jeito dele, de ver as coisas bem feitas. Entao,
assim, eu acho 6timo. Foi quando a gente fez uma assembléia e eu coloquei...
Porque na AVIP nao tem frescura de so ter “pessoas vivendo”.

Entrevistador — Porque, assim, a pessoa que tem um parceiro que vive com HIV,
ela ¢é diretamente impactada pelo estigma e até sobre a questao da luta pelo
tratamento do parceiro.

Matheus — A AVIP ¢ uma associacio de pessoas vivendo e convivendo. Ja a
RNP, como ela é nacional, nio admite. Existe um estatuto que vocé nio pode
colocar, nem que seja a sua familia. Como eu tentei colocar meu esposo e eles
acharam ruim.



Entrevistador — Na RNP?

Matheus — Na RNP. Eles acharam ruim porque ele nao ¢é “vivendo”. Eu disse:
“Ele ¢ meu parceiro, ele me apdia e vai para o médico junto comigo”. Quero
dizer que ¢ totalmente errado. Muitas vezes vocé tem a sua irma e vocé é
sozinho, como eu era uma pessoa sozinha.

Entrevistador — Entao vocé acha que existe um “purismo” Querem s6 as
pessoas vivendo com HIV. Nio podem se misturar. E isso?

Matheus — Por isso que quando foi criada a AVIP a gente se reuniu e colocamos
que ¢é “vivendo” e “convivendo”. Porque as vezes tinham familias que queriam
acompanhar os seus parentes para saber um pouco mais. Nas nossas reunioes a
gente discute (Matheus, entrevista, 06 de fevereiro de 2019, Natal).

E preciso, todavia, destacar as pretensdes organizativas e politicas particularizadas
entre grupos como AVIP (grupo de ajuda mutua, solidariedade e ativismo) e RNP+ (uma
rede de troca de experiéncias e agdao politica), constituindo-se em percepgdes e valores
dados as identidades biossociais vinculadas ao diagnéstico positivo ao HIV, como:
vivéncia, convivéncia e sorodiferenca. No cenario do Rio Grande do Norte, a RNP+
aparecia majoritariamente num cenario de advocacy € promocao de atividades politicas em
ambientes institucionais e publicos (notas de reptudio, manifestagcdes publicas, audiéncias
e reunides institucionais e eventos promovidos da Secretaria de Estado da Satde Publica
do RN — SESAP-RN). Ja na AVIP, além de todas as atividades também promovidas pela
RNP+, havia a promogao de confraternizagdes em que pessoas vivendo e convivendo
com o HIV, a¢oes de solidariedade (arrecadagio e distribuicao de alimentos, roupas etc.)
e campanhas de prevencao e conscientizacao (com familiares, parceiras(os) e demais

apoiadores).

Assim, observei que o campo de sociabilidade do ativismo acabava por reiterar, dar
significados e legitimidade as experiéncias de relacionamento entre as relagdes gays que
tive oportunidade de conhecer. Em muitas situag¢oes, pude notar o aprego e cuidado com
os assuntos do ativismo por parte dos parceiros soronegativos (participacao frequente de
reunides, suporte na realizacao de eventos, participa¢ao em manifestacdes e audiéncias
publicas etc.), denotando uma relagio de comprometimento com o0 proprio
relacionamento sorodiferente em si mesmo, consolidando uma bioidentidade conjugal.
Por vezes, escutei de outras e outros ativistas do movimento comentarios positivos
destinados aos parceiros soronegativos, como: “nossa, ele ajuda em tudo e sabe mexer
com tecnologia”, “ele ndo gosta de falar tanto, mas sempre esta presente em tudo”, “seu
parceiro é soropositivo e ele o incentiva a participar do movimento”. Os casais que pude
conhecer mais profundamente, participavam ativamente de agdes informativas e eventos

que traziam a visibilidade da resposta ao HIV, vestindo literalmente a camiseta do
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movimento e, como dito por Maria Luiza Heilborn (2004, p. 12), realizando “rituais de

confirmac¢ao da unidade conjugal”. Segundo nos aponta Marcia Reis Longhi (2015):

A cumplicidade estabelecida pelo casal a partir de um segredo comum, a
admira¢ao pelo outro, que apesar da soropositividade vive, luta, sonha como
qualquer outra pessoa, entre outros, sio narrados como elementos que

fortalecem os vinculos afetivos do casal. (LONGHI, 2015, p. 95).

Em seu contexto de pesquisa, Longhi (2015) percebeu que o cuidado estabelecido
entre os casais sorodiferentes era bastante polissémico, fluido e de mao dupla, sendo uma
caracteristica de cuidado que, em minha observagao participante, ultrapassava o campo do
cuidado a saude (énfase biomédica, envolvendo gestio de risco ou prevencao ao HIV),
mas que se estruturava também por metaforas do social sobre o biolégico e, como
apontado anteriormente, dinamicas diversas ligadas as sexualidades, redes sociais e de

parentesco.

E preciso pensar o relacionamento gay sorodiferente também dentro de uma luta
histérica por cidadania. Assim sendo, a integracao dos movimentos sociais — inclusive na
constru¢ao e consolidacao de debates interseccionais — corresponde a uma redefini¢ao
alternativa aos contextos biomédicos de resposta ao virus, tecendo também outros
caminhos de enfrentamento da epidemia e melhores estratégias de promog¢ao do direito
aos cuidados em seus mais diferentes contextos (incluindo as experiéncias conjugais).
Tem-se em conta, alids, o reconhecimento da importante contribuicao historica desses
diferentes atores sociais na maior insercao de informagdoes sobre tecnologias preventivas
ao HIV e Aids no seio social (PELUCIO, 2009; VALLE, 2017). Para inspiracio nesse
debate, recorro a autores que atualizam o conceito do biopoder (FOUCAULT, 1977) no
século XXI, tais como: biossocialidade (RABINOW, 1999), cidadania biologica (ROSE,
2013), cidadania terapéutica (NGUYEN, 2010), cidadania farmacéutica (ECKS, 2005) e
ativismo biossocial (VALLE, 2015; 2017).

Assim, observa-se no final do sec. XX a producdo de novas subjetividades e
identificacoes a partir de biodefinicoes — identificagoes por metaforas bioldgicas, dentre
as quais trago como exemplo as pessoas que vivem e convivem com HIV. Tais
identificagdes biossociais acabam por produzir autogestao, compartilhamento de
experiéncias e solidariedade mutua, o que Rabinow (1999) denomina de biosociality. A
perspectiva da biossocialidade, para Rabinow, teria um carater poés-disciplinar que

complexifica o biopoder tratado por Foucault (RABINOW; ROSE, 2006). Emergem
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também estudos sobre populagdes em situacdo de negacao de direitos a partir de
marcadores de identifica¢do biolégica ou genética (ROSE, 2013) que buscavam por justica
e direitos/cidadania de tratamento. Estes individuos mobilizam ac¢bes por respostas
institucionais e que esbarram, por vezes, em dimensdes de ordem politico-economicas que
normalizam quem merece ou nao tratamento (quem merece viver € quem merece morrer),
na forma de delimitacbes a partir de estatisticas e planejamentos or¢amentarios. Este
panorama foi denominado por Adriana Petryna (2002) como Biological citizen a partir de
etnografia desenvolvida com as pessoas impactadas pelo acidente radioativo em
Chernobyl, muitas delas sofrendo de mutacao genética, desenvolvendo deformacdes e

canceres. De acordo com Valle (2015):

Estas também produzem sociabilidades e identidades especificas marcadas por
condigdes bioldgicas e recriadas pela genética e pela biologia molecular, embora
normalmente se enredem aos significados cultural e/ou moralmente
compartilhados em praticas de género, sexualidade, raga, etnia e assim por
diante. Grupos de pacientes e organizacoes de defesa da saide foram criados,
portanto, para mobilizar, engajar e capacitar pessoas com doengas genéticas, suas
familias, amigos e seus entes queridos para reivindicar direitos e beneficios
socials particulares, mas também exigindo investimento em pesquisa cientifica e
tratamentos acessiveis. (VALLE, 2015, p. 30, tradu¢ao nossa).

O campo das ciéncias humanas vem apontando para a ampliag¢ao e reformulagiao
da ideia de cuidado, como apontado por Annemarie Mol , Ingunn Moser e Jeannette Pols
(2010). Para Mol (2008), existem diferentes formas de cuidados humanos que transcendem
aos moldes tradicionalmente pensados pela area cientifica/profissional da enfermagem,
silenciando o processo de ampliagdo e reflexao dessas praticas. Assim, mesmo no campo
da assisténcia médica, em termos gerais, também podemos perceber, como uma estratégia
de cuidado, o préprio ato de aconselhar alguém ou lutar por cuidados preventivos e de
tratamento, ampliando, desse modo, a discussdao sobre a¢oes e biotecnologias de cuidado
humano. O antropélogo Richard Parker (2015) apontaria também para a necessidade de
percebermos a resposta ao HIV e a Aids no Brasil por intermédio de cuidados

combinados, incluindo o fortalecimento das comunidades de solidariedade. De acordo

com Longhi (2015):

[...] o servico de satide nao é o unico espago de saber e de cuidado, e que outras
experiéncias — amorosas, afetivas e em grupos de apoio e ONGs — pesam na
hora de tomarem decisGes, deixando clara a existéncia de um espaco de
negociacao entre saberes, mesmo que nao reconhecido abertamente. Um didlogo
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mais amplo entre diferentes disciplinas poderia contribuir para o surgimento de

solugdes criativas e transformadoras, que levassem em conta as diferentes
dimensoes de vida das pessoas vivendo. (LONGHI, 2015, p. 105-106).

Por fim, outro aspecto importante observado por Longhi é a preocupagio
(vinculada a soropositividade) com o futuro do/da patceiro/a soronegativo/a diante da
morte do/da parceiro/a vivendo com HIV, mesmo que nio verbalizado abertamente
(LONGHI, 2015, p. 102). Isso se complexifica com as reclamagoes de Matheus sobre sua
tamilia pregressa, em achar que eles queriam que ele vivesse o resto dos seus dias sozinho,
sem contar com os cuidados e apoio de um companheiro. Concordo com John Borneman
(1997) ao afirmar que ha diferentes transformacoes envolvendo os matrimonios, sendo
cada vez mais direcionados a objetivos praticos e em resposta as necessidades do cuidar e
ser cuidado (retorno a afinidade), abandonando, assim, simbolos ou dinamicas legais e
sociais cristalizadas em experiéncias heterossexuais de parentesco, matrimonio, género e

sexualidade.

Considerag¢des Finais

E preciso reconhecer essas novas formas de relacionamento sem aprisiona-las
dentro de dinamicas que envolvem apenas o aspecto biomédico do cuidado. Esse
reconhecimento social esta intimamente ligado a autoestima, autoimagem e autoconfianga
dos casais sorodiferentes, trazendo, além de beneficios ao tratamento, bases subjetivas
fortalecidas e suporte para que essas pessoas consigam lidar com desafios comuns e
particulares de suas relacdes. Concordo com Borneman (1997) sobre a contribuicao da
antropologia para a tradu¢ao de novas formas de matrimoénio e familia que expandem as
concepgdes outrora universalistas — ou cristalizadas pelo Estado — de cuidado e afeto.
Antes consideradas como “relagdes impossiveis”, vemos a popularizacio de casais
sorodiferentes em redes sociais, campanhas publicitarias e na participa¢ao ativa na resposta
a epidemia. Essas relagcdes nem de longe sao idilicas, pois, como vimos nesta pesquisa,
também estdo cheias de rearranjos, conflitos, homofobia, sorofobia e sigilo entre as

familias e redes cuidado/solidariedade implicadas.

Politicas eficientes de prevencao e cuidado com as pessoas vivendo com HIV e
Aids ndo se restringem unicamente ao monitoramento e entrega de medicagdes. A
literatura apresenta que a ampla distribuicio de preservativos, campanhas de

conscientizacao e informacao, fortalecimento de entidades civis, incentivo a ciéncia,
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combate a0 preconceito, estrutura fisica de qualidade (ampliacao de hospitais de referéncia
e centros de testagem), quadro de profissionais especializados e participa¢do das pessoas
no processo manifestam uma légica de cuidado e atengio (MOL, 2008; KIPPAX, 2012;
PARKER, 2016) integral diante da Aids.

Por fim, importante destacar que novas tecnologias de prevencao ao HIV, como
observado no Brasil com a implementagiao da PrEP (Profilaxia Pré-exposicao) e o TcP
(Tratamento como Prevencdo), vem desenvolvendo questionamentos sobre
reconfiguracdes e possiveis mudangas na forma como as pessoas soronegativas percebem
a infecgao e as pessoas vivendo com HIV. Ha um campo enorme a ser explorado sobre a
mudanca da paisagem afetiva e sexual, além dos novos significados acerca dos
relacionamentos onde o HIV (por meio dessas novas tecnologias farmacologicas) esteja

direta ou indiretamente inserido.
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“A gravidez de menina nos coloca muito no espelho”:

tramas, parentesco e intergeracionalidade

Rosamaria Carneiro?!

RESUMO

Neste artigo realizo o esforco teérico de refletir sobre o parentesco como um sistema aberto e como um
organismo vivo, tomando de empréstimo as ideias de “linhas de vida” e de “malha” de Tim Ingold (2001).
Para isso, dialogo com o campo que tenho desenvolvido nos dltimos anos junto a mulheres de uma
mesma familia, mas de geracoes diferentes. Nesse sentido, tomo suas experiéncias de maternagem como
os n6s que adensam e que podem diluir (CARSTEN, 2013; 2014) as relagoes de parentesco entre essas
mulheres; alojando assim a sua materialidade no ato de maternar. Dessa feita, contorno as categorias de
tempo e de geracao, tomando uma das narrativas femininas de nosso universo empirico: o caso de Joyce,
que nos fala enquanto neta, mae e filha, mas também como parteira que outras tantas estorias sobre
familias de mulheres ja ouviu.

Palavras-chave: Mulheres; Familia; Intergeracionalidade; Parentesco; Teoria Antropolégica.
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“Girl pregnancy puts us in the mirror a lot”:

plots, kinship and intergenerationality

ABSTRACT

In this article, I make a theoretical effort to reflect on kinship as an open system and as a living organism,
borrowing the ideas of “lifelines” and “mesh” from Tim Ingold (2001). For this, I dialogue with the field
that I have developed in recent years with women from the same family, but from different generations.
In this sense, I take their mothering experiences as the nodes that thicken and can dilute (CARSTEN,
2013; 2014) the kinship relations between these women; thus housing their materiality in the act of
mothering. In this way, I outline the categories of time and generation, taking one of the female narratives
of our empirical universe: the case of Joyce, who speaks to us as a granddaughter, mother and daughter,
but also as a midwife that so many other stories about women's families have already he heard.

Keywords: Women; Family; Intergenerationality; Kinship; Anthropological Theory.

“El embarazo de nifias nos pone mucho en el espejo”:

tramas, parentesco e intergeneracionalidad

RESUMEN

En este articulo, hago un esfuerzo tedrico para reflexionar sobre el parentesco como un sistema abierto
, ag
y como un organismo vivo, tomando prestadas las ideas de “lineas de vida” y “malla” de Tim Ingold
(2001). Para ello dialogo con el campo que he desarrollado en los ultimos afios con mujeres de la misma
familia, pero de distintas generaciones. En ese sentido, tomo sus experiencias maternales como los nudos
) g )
que espesan y pueden diluir (CARSTEN, 2013; 2014) las relaciones de parentesco entre estas mujeres;
albergando as{ su materialidad en el acto de la maternidad. De esta forma, esbozo las categotias de tiempo
&g ) &

y generacién, tomando una de las narrativas femeninas de nuestro universo empirico: el caso de Joyce,
que nos habla como nieta, madre e hija, pero también como partera que tantas otras historias sobre
familias de mujeres ya las ha escuchado.

Palabras clave: Mujeres; Familia; Intergeneracionalidad; Parentesco; Teoria Antropolégica.



Das linhas e tramas: um preambulo basilar

O doce ¢ astuto Ulisses, tuas vinhas sangram de dor, definbam as espigas, o ouro esfarela,
enfezam as olivas e a terra seca engole os bois que tinhas. Sd. Eston sé. Tudo em redor esquece:
O olho que chora, a alcova, a mao que tece.

Nbhanduti ¢ uma palavra do tupi-guarani, que define um tipo de renda, cuja forma lembra
uma teia de aranba. (JUNQUEIRA, 2005, p. 2019).

O trabalho manual com linhas, novelos e las, em geral, ndo ¢é algo incomum nas
historias sobre a vida das mulheres. Tecer, costurar ou cozer tem sido, ao longo de muitos
espagos e tempos, algo “caracteristicamente” feminino. As mulheres tecem e desatam, mas
também sao tecidas por tais movimentos. Nao ao acaso, entre as artistas vinculadas ao
projeto Artistas Latinas’, cujo escopo é agregar e difundir a arte feita por mulheres a partit
de seus territérios de pertenga, encontramos a brasileira Adalgisa Campos e a guatemalteca
Ada Colocho, ambas fazendo arte feita com/através de linhas. Muitas outras sio as
mulheres que se exprimem por meio do bordado, da costura e do emaranhado, mas aqui

tomatrei ambas para costurar o argumento do presente artigo.

Adalgisa nasceu em 1971, é paulista, artista visual e graduada em arquitetura pela
Universidade de Sao Paulo (USP), com outras especializacdes e mestrado em Artes pela
Universidade Estadual de Campinas (Unicamp). Seu maior meio de expressio é o
desenho, justamente naquilo que a liberdade infantil lhe arroga. Na série Desatadoras (2018),
junto de Suia Burger Ferlauto, nos vemos diante de closes de maos que parecem
desembaracar ou estarem embaracadas em linhas grossas bem brancas. Nessa sequéncia é
possivel perceber a densidade daquelas linhas que parecem condensar uma nebulosa,
tornando-se indissociaveis; mas também a relacionalidade de duas mulheres que parecem

juntas desatar algo, a0 mesmo tempo em que, pelos nos, se veem conectadas.

? Para mais informagdes sobre o projeto, sugerimos www.artistaslatinas.com.br. Acesso em: 02 abr. 2022.
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http://www.artistaslatinas.com.br/

Ada Colocho® nasceu em 1968 na Guatemala e suas producdes artisticas sao
totalmente atravessadas pelo bordado. A artista pinta naturalmente os tecidos, por meio
de partes da natureza (folhas, galhos, sementes e etc.), e depois os borda, tendo por temas
a natureza, mas sobretudo a estoria de sua vida. Duas sdo as séries que mais podem chamar
a atencao nessa oportunidade: E/ portal del tempo (2020), que narra a chegada de trés navios
a uma terra, bem como o seu cotidiano noite e dia e Sewilla sagrada (2020), que nos remete
para a origem do mundo, discorrendo, segundo a artista, também sobre a origem de sua

vida.

? Ver: https:/ /wwwe.artistaslatinas.com.br/artistas-1/ada-colocho. Acesso em: 02 abr. 2022,


https://www.artistaslatinas.com.br/artistas-1/ada-colocho
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Figura 2 —E/ portal del tempo. Fonte: Ada Colocho (2020)

Edmund Leach, em "Dois ensaios a respeito da representacao simbélica de tempo”
(2001 [1953]), salienta que os Kachin da Birmania tém uma palavra ajan que literalmente
significa “assunto feminino”. Ela pode significar guerra, uma can¢ao de amor ou as linhas
trancadas de um tear. Penélope, na Odisséia de Homero, tece — para frente e para tras —
para construir uma mortalha; mas todas as noites desfaz o trabalho executado ao longo
do dia, a fim de que nio seja obrigada a se casar com outro homem, antes do retorno de
Ulisses da Guerra de Troia.

As linhas, portanto, compuseram — e ainda o fazem — as biografias das mulheres.
Foram — como tecelas — elogiadas, mas também amaldicoadas. Estou atualmente as
voltas com uma investigacao que tem versado sobre a ideia de “estérias” (CARDOSO,
2012; KOFES, 2007), aqui escritas com “e” porque recuperam dimensoes domésticas e
ordinarias da vida de mulheres de uma mesma familia, mas de trés geracoes diferentes: as
avos, as maes e as filhas. Versa, portanto, sobre o tempo e linhagens de mulheres. O seu
objetivo central é compreender se e de que formas os seus modos de maternar nos
informam sobre suas relacdes, seus corpos e suas emogoes, mas também sobre a tessitura
de suas redes de parentesco e noc¢des de familia. Para isso, tomo a maternidade como
nucleo de experiéncia que as aproxima, mas que também as distancia em afetos, agoes e

leituras de mundo.

As linhas e tampouco o bordado eram de inicio o meu campo de investigaciao, mas
tornaram-se pouco a pouco uma importante metafora e modo de compreensio das
estorias que foram apresentadas: em suas nebulosas, segredos e impossibilidade de
dissociagao. Se a pesquisa se desenvolveu por meio da escuta de estérias de vida, de suas

biografias maternais ou narrativas, interpreto suas memorias como as “linhas de vida”,
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sugeridas por Octavio Bonet (2013) a partir de Being alive (2011) de Tim Ingold. Para Bonet,
as “linhas de vida”, tomadas como fluxos e processos biograficos em desenvolvimento,
constituem as “malhas”; ideia descrita, pelo proprio Ingold, como adensados, nés e
emaranhados, que de tudo comportam e que, também, a tudo provocam. Sobre as

“malhas”, suas linhas e a ideia de “rede”, a0 meu ver conectadas, assim escreve:

[...] todo o terreno do conhecimento ¢ reconfigurado. Em vez de superficies
territoriais segmentadas em dominios, ou campos de estudos, temos algo mais
semelhante a cordas, trancadas com os correspondentes fios ou linhas de
interesse. (BONET, 2013, p. 12).

[...] a rede ndo é uma entidade. Ou seja, nao é um objeto independente fechado
que esta definido contra outros objetos com os quais pode entdo ser justaposto
ou unido. E, sim, um pacote ou um tecido de linhas, fortemente unificadas, mas
com alguns pontos em aberto, sem conexao, que se agrupam com outras linhas

de outros agrupamentos. INGOLD, 2011, p. 91).

Na verdade, para falar sobre a “malha”, Ingold recorre a ideia de “rede”, muito cara
aos antropologos que tém se dedicado a pensar sobre o que se tem chamado de uma
antropologia p6és-social ou simétrica, a 1a Marilyn Strathern (2008) e Bruno Latour (2012).
Esses autores, assim como Gregory Bateson (2008), que muito inspira Tim Ingold,
buscam olhar mais de perto para as relagoes, em detrimento das dicotomias
individuo/sociedade ou de leituras mais formais e estruturantes da realidade. Na verdade,
questionam a existéncia do individuo e até mesmo da sociedade. O interessante é que,
tanto a “rede”, quanto a “malha”, conectam e operam como uma espécie de organismo-
vivo, aberto e em constante processo de producido. Se eles estao a discorrer sobre uma
outra teoria social, como tém anunciado, o que tais leituras podem nos dizer sobre as
estorias de vida e sobre as estorias de maternagem de mulheres de diferentes geragoes de

uma mesma familia?

Para refletir sobre essa pergunta, esse artigo parte da ideia de que a familia e o
patentesco, antes de serem polarizados em sangue (substancia) ou afinidade/alianca, como
apostam teorias funcionalistas (RADCLIFFE-BROWN, 1982) ¢ estruturalistas (LEVI-
STRAUSS, 1979), poderiam ser também pensados a partir das noc¢des de “rede” e de
“malha”. Desta feita, como sistemas abertos e atravessados pela ideia de relatedness
(CARSTEN, 2014), nos quais interessa mais saber sobre os caminhos de sua fabricacao
do que sobre suas substancias ou regras fixas. Essa aposta teérica advém da perspectiva
de que também o parentesco ¢ composto por “linhas de vida” e pelas estorias dos

processos biograficos; vistos por suas relagoes, que se dio em “redes” e em “malhas”,
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entre a vida pessoal e a vida coletiva, entre a liberdade e o pertencimento. Se assim sao
tomados, como a “malha” — a ser pensada como um sistema de parentesco aberto —
nao existem por si s6 e o trabalho do antropologo seria compreender como se da a sua

confeccao.

Tim Ingold equivale a “malha” a teia de aranha, haja vista que a aranha nao existe
fora da teia, assim como a teia ndo existe sem a aranha. Nesse artigo o meu desejo ¢ tecer
consideragoes sobre as relagcdes de parentesco entre as mulheres de geracoes diferentes de
uma mesma familia, de modo a ponderar sobre o parentesco como processos de
“adensamento” e de “diluicao” (CARSTEN, 2014), assim como uma “malha” e “linhas
de vida”, entendendo, para tanto, que a intergeracionalidade pode ser o fio condutor

dessas relagdes e de sistemas de organizagdo social.

Em campo, entre linhas de vida e estorias de mulheres miaes: a estoria
de Joyce

Esta pesquisa de campo aconteceu durante os anos pandémicos de 2020 e 2021, de
contagio por Corona Virus. Foram 18 meses de entrevistas com mulheres de duas geragoes
de uma mesma familia: o primeiro grupo chamamos de “grupo de mies” ou de “geracao
intermediaria” e o segundo de “grupo de filhas” ou de “geragao mais jovem”, bebendo de
uma classificacdo posta anteriormente por pesquisas antropologicas sobre familias de
mulheres nos anos de 1980 (BARROS, 1984; ALMEIDA, 1987; MACHADO, 2009). Na
primeira franja, estive com mulheres que tiveram suas filhas entre os anos de 1970—1980
e no segundo grupo entre os anos de 2000-2020. A geragdo das avos, mulheres que se
tornaram maes nos anos de 1940, apareceu de modo referenciado, quando suas filhas as
mencionavam e as caracterizavam. Por isso, em alguns relatos também as avos adentraram
ao campo de discussao. Inicialmente pretendia escutar mulheres da Parafba e do Distrito
Federal, de diferentes camadas sociais, médias e populares, a fim de compreender suas
leituras de gestagdo, parto, pos-parto e maternagem. No entanto, com o advento da
pandemia e urgéncia da pesquisa remota ou a distancia, estive com mulheres do Para, da
Bahia, do Rio de Janeiro, de Sio Paulo, da Paraiba e do Distrito Federal. As entrevistas
foram realizadas por meio das tecnologias de aproximag¢ao Zoom ou Skype, mas também
por meio de audios e chamadas de video de WhatsApp. Nesses tltimos casos, sobretudo,
com mulheres de camadas populares, cuja conexao virtual se dava mais tranquilamente
por meio do telefone. Entre elas, os contatos também foram mais sequenciados, repetidos

em mais de uma situagao, por meio de diversas chamadas de video e trocas de mensagens
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de audio de WhatsApp, ja que nem sempre conseguiamos concluir nossas longas

conversas em uma Unica chamada.

Estive com 15 mulheres. Nossas conversas duraram em média 2 ou 3 horas, mas
também se repetiam ao longo de semanas e de outros modos, acontecendo também por
meio de e-mails e de trocas de mensagens rapidas ou de imagens via WhatsApp. Todas
foram gravadas e depois transcritas. As narrativas foram construidas abertamente pelas
proprias mulheres, a partir de uma breve apresentagdo inicial sobre a proposta de
investigacao. Nesse sentido, utilizei-me de entrevistas abertas como técnica de pesquisa.
Eu lhes pedia para discorrerem sobre as relagdes com suas maes e suas avos, depois de
terem se tornado maes; sobre suas experiéncias de parto e de amamentagao; sobre o que
lhes contaram as mulheres de sua familia sobre tais eventos; sobre a presenca/auséncia
dessas mulheres em suas casas em seu pds-parto e sobre suas memorias as voltas com as
tiguras e acontecimentos femininos de suas familias (menstrua¢ao e menopausa). A partir
daf as mulheres construfam sua prépria cronologia e — o que mais me interessava — 0

seu modo de narrar e de ordenar os eventos biograficos (MALUF, 1989).

Outros tantos poderiam ser os meus pontos de partida para esse didlogo, mas
escolhi a maternagem como experiéncia critica na vida das mulheres. Critica porque
disruptiva, por ser corte, alteragao, transformacgdo e também origem de processos
biograficos. Tornar-se mae pode ser compreendido como um ritual de passagem (VAN-
GENNEP, 1982), ja que inaugura um novo szat4s social e subjetivo; que, como tal, envolve
mortes e recomegos. Para além disso, parto da ideia de maternagem enquanto pratica, agao
e performance, inspirada no debate da antropéloga canadense Michelle Walks sobre a
nocao de mothering, que basicamente dissocia a maternidade de um corpo especifico, de
nocgdes de distinto e de biologia, mas também das moralidades que conformam um tnico

ideal de “boa mae”, como temos visto desde o advento do mito moderno do amor

materno (BADINTER, 1985).

Nessas paginas dialogarei com a estéria de vida de Joyce, tomando uma das
mulheres com as quais convivi. Opto por trabalhar com suas narrativas porque partiram
de dois lugares distintos, de sua vida pessoal, mas também profissional. Partindo de
ambos, Joyce construia suas estOrias e explicacdes para determinados acontecimentos
justamente a partir das relagoes entre mulheres de uma mesma familia, mas de geragoes
diferentes. Dessa forma, em nossas conversas, Joyce construia o seu modo de contar ja,
de safda, atravessado pela questao geracional. Ela operava como a costura, ou a linha que

tornava as estorias compreensiveis. Joyce é uma mulher cis, branca, médica e parteira
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tradicional, que nasceu no Rio de Janeiro e vive na Paraiba ha mais de uma década. Ela
tem por volta de 40 anos, ¢ casada, heterossexual e mae de 4 filhos, todos nascidos em
casa. Ela é uma mulher de camadas médias, por isso sua estoria precisa ser lida e
interpretada a partir de um contexto social, politico e economico que desenha sua
maternagem. De forma a ressaltar que muitas podem e sdo as praticas de maternagem ao

longo da histéria, de contextos economicos, urgencias da vida e desigualdade social.

O pai, o tio e marido de Joyce também sao médicos. Ela nasceu por meio de uma
cesarea e isso, em suas palavras, pode ser explicado por essa razao. Sua mae havia tido um
primeiro parto vaginal “traumatico”, quando nasceu seu irmao. Por isso e em virtude de
ter passado por uma “cirurgia importante”, ainda na gestagao de Joyce, teve uma cesarea
recomendada para receber sua filha. Quando a questionei sobre sua relacio com sua mae,
inicia a nossa conversa dizendo que sé passou a atentar para o tema das relagdes entre
maes e filhas quando engravidou de seu primeiro filho. Antes disso, Joyce disse se
considerar “muito masculina” porque rodeada de amigos homens. Segundo ela, “nao cabia
no estere6tipo da delicadinha”, fazendo menc¢dao a uma visao social estereotipada de

género bastante operante em sociedades ocidentais.

Sua mae nasceu em Minas Gerais e mudou-se para o Rio de Janeiro ainda bem
jovem. Na percepcao da filha, era uma mulher amorosa, mas tinha suas “travas”, tanto
que pouco falava sobre sua sexualidade. Elas, no entanto, nunca tiveram conflitos abertos
e escancarados e até a chegada dos filhos de Joyce viviam bem “com suas diferencas”. Ela
me contou que cresceu ouvindo estérias aterrorizantes de parto em sua familia. No parto
de seu irmao, sua mae “colocou todas as hemorroidas para fora”. E sua avé paterna —
em seus partos — colocava tanta for¢a nos bracos que quase quebrava a cama em que
dava a luz. Essas passagens — por ela rememoradas logo no comeco de nossa conversa
— justificavam a impressio de que em sua familia aconteciam muitos ‘“‘partos
estrambolicos” e essas estorias pareciam funcionar como fantasmas que ameagavam a sua

propria experiéncia de parto.

No entanto, quando sua mae comegava a recuperar essas passagens, Joyce disse que
logo reagia e dizia: “Pode parat! Se ndo tém coisas boas para me dizer, nio me diga nada”.
Em sua narrativa, sua mae aparece como uma mulher que transmitia receios quanto aos
seus partos, mas também como alguém que intufa bastante sobre o rumo dos
acontecimentos. Ela sempre lhe dizia que seu filho nasceria no dia 11 de abril, na data em
que havia nascido sua mae, a avo de Joyce, uma benzedeira de Minas Gerais. Seu primeiro

filho nasceu no Rio de Janeiro em casa exatamente no dia 11 de abril, como previsto por
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sua mae. Sua mae parece ter ajudado muito pouco a filha, assim que o bebé¢ nasceu. Essa
ao menos foi a critica de Joyce, para quem “ela vinha, trazia um protetor de peito e logo
ia embora”. Em sua fala era possivel notar um sentimento de soliddo e de abandono por
parte da mae, que — aos seus olhos — nao se fez presente na intensidade desejada por
ela. Ela queria que a mae estivesse mais proxima, em sua casa, passando tempo e lhe

acompanhando com o bebé, ou permitindo-lhe cuidar de si mesma.

Quando sua segunda filha nasceu, uma menina, Joyce ja vivia em outra cidade.
Tentando ter a mae mais proxima, contou-me que comprou as passagens aéreas com
antecedéncia para que estivessem juntas, mas as duas logo se desentenderam, ainda
durante o puerpério. Sua sogra também havia ido para sua casa e sua mae se sentiu
enciumada com a presenca de outra mulher naquele espago. Por isso, quis ir embora.
Sentiu-se desnecessaria. Era em seus pds-partos que Joyce buscava por sua mae e seus
cuidados, mais com a casa e com os seus outros filhos, para que Joyce pudesse ter tempo
para o bebé e para si mesma. Muitos foram os desencontros entre mae e filha nesses
processos, tanto que, em seu terceiro puerpério, decidiu nem mesmo esperar por sua mae,
que ainda vivia no Rio de Janeiro, chamando dessa vez somente sua sogra. Mas que
também nao resolveu os seus anseios e nao conseguiu suprir o desejado por Joyce, fazendo
com que a mesma me dissesse: “também... Ela ndo podia substituir a minha mae, a questao

era com minha mae”.

Joyce e sua mae somente se aproximaram, como desejado por ela, da maneira mais
surpreendente possivel: durante o seu resguardo de um abortamento de gémeos. Joyce
acha “curioso” que a morte as tenha finalmente posto em contato. Nesta ocasido,
Marialva, sua mae, viajou para a Paraiba por sua propria iniciativa e tomou as rédeas do
cuidado com a filha e com os netos, como Joyce tao esperava: cuidou da casa e lhe deu
tempo para que pudesse cuidar de si mesma. Em seguida, Joyce teve mais uma menina e
sua mae novamente a auxiliou, dessa vez conforme suas expectativas durante o pos-parto.
Segundo ela, “nessa época ja haviamos pegado o jeito. Ela quis vir e eu disse massa, venhal

Esse foi o resguardo perfeito”.

Na “linha de vida” de Joyce, é possivel perceber uma sobreposicao de estérias de
vida, a de suas avos e seus partos e também a de sua mae e seus partos. Elas informam
umas as outras, positiva ou negativamente: por meio de “fantasmas” e também de dadivas
que se tornaram herancas fisicas e simbolicas. Sao “linhas em continuidade”, mas também
“linhas enoveladas”, misturadas, sobrepostas, puxadas e repuxadas por cada uma dessas

mulheres.
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Marialva recupera as estorias de parto de sua sogra. Joyce acaba sabendo mais de
sua avé materna — Tonica somente quando se vé gravida. Foi s6 nessa época que sua
mae lhe disse que via muito de sua avo nela. E assim, mulheres mortas retornam a cena
para simbolizar; nos fazendo compreender um evento do presente. E assim, a ideia de
tempo linear ou cronolégico, passado, presente e futuro deixa de existir, as linhas de vida
se embrenham a ponto de borrar certas ideias de tempo. Algumas das estorias sio usadas
para dar sentido aos percursos de outras mulheres — mulheres ou pessoas de geragoes
mais jovens; como ¢ o caso dos bebés gémeos de Joyce que morreram e que vieram para
colocar a relagdo entre sua mae e sua avé em outro lugar e com outras conformagoes. Aos
meus olhos, essas estorias nao podem ser lidas de maneira linear e tampouco causal, mas
como fluxos abertos e em desenvolvimento, movimentados pelas experiéncias, mas
também pelas narrativas das mulheres que escutei. Nesse sentido, inspiro-me muito no
proposto por Ingold (2011) e retomado por Bonet (2013) no Brasil, de forma a articular
as “linhas de vida” as “malhas”, assim como as narrativas de vida as tramas intergeracionais
de uma mesma familia — que acabam nos dizendo muito sobre os desenhos de pessoa

dessas mulheres e de como sao vividas as suas relagoes de parentesco.

Como parteira, Joyce também recuperou uma série de situagoes que me ajudaram a
refletir sobre os encontros e os contatos das linhas de vida. Segundo ela, ¢
“importantissima essa relacio entre mae e filha, porque ela diz muito de como pariremos.
A gente pare como nascemos’. Foi assim inclusive que construiu a narrativa de seu
primeiro parto. Aos seus olhos, seu filho mais velho lhe ensinou a nascer, sinalizando-nos
mais vez o papel do futuro no presente e também no passado e das geragdes mais jovens

com relagdo as mais antigas.

“Eu nao sabia no meu corpo como era nascer”, referindo-se ao fato de ter
nascido de uma cesarea. “Entdao, C. me ensinou o caminho”. Ela chegou ao
expulsivo, com dilatagio total, mas o trabalho de parto esfriou. Para resolver,
Joyce comentou que se “conectou com sua mae animal”. Uma outra mae,
fazendo referéncia a uma ancestralidade natural e de integracio com um mundo
familiar mais extenso do que o consanguineo. Filhos que ensinam as maes ou
que explicam suas sensagdes também subvertem nessa ordem de explicagbes os
lugares de ancestralidade e precedéncia do parentesco. (Notas do diario de
campo, maio de 2020).

Quando conversamos sobre sua pratica de parteria com tantas outras mulheres,

comentou:
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Quando as mulheres nasceram de cesarea marcada, sei que tenho um desafio
delas se perderem no expulsivo.

A mulher nasceu de um parto normal. Mas a mae recebeu todas as intervengoes.
Um parto muito medicalizado. Ela abriu uma asma na gravidez, que tinha tido
na primeira infancia. Quando vier a falta de ar, vocé tenta sentir a emogao, o que
te traz naquele momento. Ela voltou e me disse: eu passei uns dias passando
mal, o marido viajou e acessou o abandono. Estava me sentindo um bebé
abandonado. Minha mae nem lembra mais de como eu nasci. Era uma rack dos
USA que desovaram aqui, com mulheres apagadas. Esse bebé que nasce assim,
se sente abandonados. Esse bebé sente que foi abandonado no meio do
caminho. O bebé¢ acaba fazendo tudo sozinho. (Joyce, entrevista, maio de 2022,
Joao Pessoa).

Mas em outros momentos, Joyce também me colocava diante de estorias de
resisténcia e de divergéncia de supostos destinos familiares. Ela me contou que muitas
mulheres chegavam até ela como parteira justamente nao querendo repetir os partos de
suas maes e de suas avos, fossem eles uma cesarea ou um parto vaginal. Em sua leitura,
muitas buscavam por uma cesarea, pois suas maes narraram terem sido muito maltratadas
ao parir vaginalmente. Por isso, disse ter escutado bastante: “Nao quero que meus filhos

nas¢am como eu nasci’.

Eu tenho muitas comadres com o primeiro filho de cesarea. “Fui enganada, nao
quero de novo”, elas me falam. Mas suas maes deram a luz de parto normal. Por
isso, as maes recomendam uma cesarea para que as filhas nao sofram como elas.
(Joyce, entrevista, maio de 2022, Joao Pessoa).

Por fim, ao lhe perguntar se existiriam diferencas entre gestar e parir uma menina,
Joyce, de seu duplo lugar de pertencimento, de mae de menina e de parteira, me

respondeu:

A gestacao de meninas ¢ diferente. Eu sonhava com um grande buraco. Quem
come quem? A gravidez da G. (sua primeira filha) me abriu para o ser mulher
mesmo. Para o papel da mulher, o sexo.

A gravidez de menina nos coloca muito no espelho. Como vou ser mae
dessa menina? Eu e minha mae. (Joyce, entrevista, maio de 2022, Joao Pessoa)

“A gravidez de menina nos coloca no espelho” pode nos remeter a uma ideia de
igualdade e de horizontalidade, ainda que entre geragoes diversas, de mulheres de tempos

de diferentes que se relacionam. Enquanto que “o grande buraco em que nao sabemos
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quem come quem’ pode sugerir a auséncia de inicio, de uma origem ou de um marco zero

dessas relacoes entre avos, maes e filhas.

O parentesco pode ser uma trama/linhas de vida entre mies e filhas?

Janet Carsten, tomando de saida o artigo What Kindship is not... (2013) do
antropologo americano Marshall Sahlins e com ele dialogando expressamente, investe em
leituras do parentesco para além da classica separagao consanguinidade/afinidade. Sahlins
neste texto explora a no¢iao de “mutualidade do ser” e com isso apresenta tendéncias
inclusivas de parentesco, que passa a ser compreendido pela “alimentagao, terra,
procriacdo, memoria, emogao e experiencia” (2014, p. 105). Carsten se interessa mais
especificamente pela acio do tempo sobre o parentesco e junto a tessitura das relagoes
tamiliares. Sendo esse justamente o ponto que mais me intriga € me interessa pensar: o
tempo, a temporalidade e seus impactos nas relagoes entre mulheres de geragoes
diferentes. Essa pesquisa se debrucou sobre as geracdes de mulheres de uma mesma
tamilia, o desenrolar de suas experiéncias maternas e quais os discursos técnico-cientificos
e moralidades as moldaram em seus respectivos tempos. Mas também em seus entre-
tempos e, assim, na intergeracionalidade. Para Carsten, ha que se observar “os processos
de dissolucio” e/ou de “espessamento” dessas relacionalidades ao longo das
temporalidades. Entre eles, a antropdloga menciona como exemplos as mudancas de
residéncia; as regras de casamento; o distanciamento fisico entre filhos e pais; as mortes;
as promessas e as vingangas, para citar alguns. Eu incluiria as experiéncias de tornar-se
mae, de ter filhos, de experimentar uma gestagao e um parto ou entio de amamentar uma
crianca. Todas elas experiéncias que podem gravitar a vida social de mulheres de uma
mesma familia, mas que também podem, como visto no caso de Joyce, operar como
transformadores de suas relacionalidades: espessando-as ou diluindo-as a depender do
caso em tela. Fabricando assim o parentesco, estreitando lagos de familia; colocando-lhes

um fim ou reduzindo o seu peso na estoria de outras mulheres da mesma familia.

O interessante é que, dessa forma, a no¢ao de tempo — ao redor das ideias de
parentesco e da familia — deixa se ser somente o do passado ou o das memorias, para ser
o “tempo incognoscivel” (CARSTEN, 2014, p. 107). Ou seja, o tempo do futuro, aquele
que nao se sabe o que sera. Carsten por isso acredita que a temporalidade explica as
gradacdes e as acumulacGes do parentesco. Desta feita, nesse eixo de interpretacao do
parentesco, as substancias como o sangue, o esperma e o leite materno, que tdo

classicamente lhe deram o tom, se transformam e passam a ser também fotografias, cartas,
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cartoes de Natal e genealogias (2014, p. 108). Ou seja, a materialidade do parentesco
também se vé mais fluida, aberta. E, em minha compreensao, por esse registro poderia ser
aproximado, nas linhas de Ingold, a um organismo vivo, um sistema em aberto, um

emaranhado de linhas de vida. Ou entao, uma “malha”:

[...] o parentesco também, e de forma fundamental, prové um reino imaginativo
para pensar, parcialmente em termos éticos, mas também de forma mais
especulativa, sobre quem somos nés e o que podemos ser no futuro; sobre
nossas conexoes no presente assim como com gera¢des do passado, e com os
nao-nascidos. “Nos tornamos criancas de nossas criangas, os filhos de nossos
filhos... E ficamos velhos e jovens a0 mesmo tempo”, como diz a epigrafe de
Sahlins (2013: 04). Dessa forma, temporalidade é uma parte crucial da
potencialidade imaginativa do parentesco. Também sugeri que temporalidade e
outras qualidades abstratas ou inefaveis do parentesco podem se prestar a0 mais
imediato e serem pensadas através de sua aderéncia com o menos abstrato e ao
mais material, coisas que chamei de substancia aqui. Tais substancias materiais,
em outras palavras, ajudam a ativar os saltos imaginativos que a “mutualidade
do ser” compreende, nos permitindo a pensar sobre “espessamento” e
“dilui¢ao” do parentesco através do tempo e espaco. As substancias permitem,
por um lado, conexdes entre processos corporais € pessoas €, por outro, entre
diferentes temporalidades que sio vitais a0 encompassamento e entrelagcamento

do parentesco na vida cotidiana. (CARSTEN, 2014, p. 112).

Partir de tais premissas significa assumir seriamente o lugar da experiéncia e das
emogdes, da intuicio e da meméria na descricio do parentesco. F pensar antes como o
parentesco se faz, como se fabrica e ¢ fabricado, do que no que ele consistiria a priori. Mas
¢ também radicalizar a percepcao de que “é parte da criacao de histérias maiores ou

historias mais pessoais” (2014, p.115).

Assim, idiomas de lagos sociais podem ser mobilizados para reduzir, substituir
ou reforgar os lacos biolégicos — irmas ou maes e filhas podem estar tio
préximas que sao “melhores amigas”, mas na auséncia de lagos de parentesco —
ou, as vezes em contraste a eles — “amigas” podem ser pensadas também “como
irmas”. (CARSTEN, 2014, p. 114).

Isto posto, parece possivel refletir sobre as trajetorias de maternagem das mulheres
como linhas de vida, posto que abertas e atravessadas por relacdes com mulheres de outras
geracoes de sua familia; mas também pelos processos da vida social em geral que informam
“moralidades maternas™ e lugares de existéncia femininos ao longo dos tempos (MEYER,
2005; BARROS, 1984). Linhas de vida essas que se encontrariam nas “malhas” de Ingold,
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sistemas abertos de leitura e de compreensaio do mundo, amparados na

relacionalidade/ relatedness (CARSTEN, 2014).

Se as “malhas” nos ajudam a refletir sobre a vida social, as “linhas de vida” que as
compdem se comunicam por contatos. Contato que tem por etimologia a ideia de “1.
relacao de contiguidade entre dois o mais corpos; 2. ato ou efeito de contatat; toque”. Ou
seja, contato nao significa permaneéncia, nos remeteria mais 20 movimento e assim a uma
abertura dos sistemas de organiza¢ao social, que tomariam o parentesco também com um

organismo vivo.

Myriam Lins de Barros (1984), ao analisar trajetérias femininas de uma mesma
familia no Rio de Janeiro na década de 1980, denominou de “efeito geracional” esse
continuo entre as geracoes de mulheres de temporalidades diversas. Em sua interpretacio,
uma historia de vida ndo poderia ser compreendida sem relacionar-se com as do passado,
relacionando a vida de avés, maes e netas. Daf preferir “efeito geracional”, como algo que
se dilata na ideia de tempo, do que a nogio de “geragoes” fixas ou herméticas. Aos nossos
olhos, o “efeito geracional” poderia ser equiparado a ideia de intergeracionalidade, como

marcador que define a “malha” do parentesco.

Para nada concluir

As teias de aranha, os bordados e as linhas de maneira geral, como vimos no inicio
deste texto, parecem compor as memorias e estorias de mulheres em muitos lugares e
tempos. Para iniciar, recuperamos algumas dessas passagens, mencionando uma artista
brasileira e uma outra guatemalteca. Karina Batthyany, Sol Scavino e Valentina Perrotta
(2020), junto de outras socidlogas uruguaias, recentemente publicaram “Cuidados
Infantiles y trabajo remunerado en tres generaciones de mujeres madres de Montevideo:
los recorridos de las desigualdades de género”. Este artigo traz a tona de maneira bastante
tipologica os lugares e as moralidades maternas que informaram as praticas de mulheres
que foram maes nos anos de 1950. Em seguida, de mulheres que se tornaram maes nos
anos de 1970 — chamada de “generacion bisagra — e por dltimo o grupo de maes dos
anos 2000. As autoras exploraram a presenca da culpa, a possibilidade do trabalho fora de
casa, o ideal familista presente na sociedade uruguaia, a presenca do Estado e o recente

Sistema Nacional Integrado de Cuidado. Em suas linhas, as praticas de maternagem e os modos

* Ver: https://michaelis.uol.com.br/moderno-portugues/busca/portugues-brasileiro/contato. Acesso

em: 02 abr. 2022.
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de maternar, ao longo dos tempos, vieram informados por idearios sociais, mas também
informaram a vida de mulheres de geragoes diferentes em um movimento continuo; sem
comego, meio e fim, necessariamente, mostrando-nos como uma linha de vida pode afetar
a outra, subsequente ou nao, e assim por diante, num movimento de frente e tras, de vai

e vem; assim como a maquina de tear, a arte de crochetar e a costura de uma rede de pesca.

No Brasil, na Guatemala e no Uruguai essas linhas de vida e suas malhas parecem
fazer sentido. Por que nao poderiam — metodoldgica, mas também teoricamente, nos
ajudar a refletir sobre o parentesco e o que seria a sua materialidade na atualidade? No
limite, a estoria é de Joyce, mas também de Marialva, de Tonica e de suas filhas-netas que
nasceram, juntas e misturadas, numa malha de parentesco em que os nds, em seus
adensamentos e dissolucoes, parecem ser dados e refeitos a partir de experiéncias do

maternar, do cuidar e das relacoes entre mulheres.
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RESUMO

O presente artigo tem como ponto de partida a analise das dinamicas internas na comunidade da Estrada
Velha em Acarape — CE, que culminou na observagao da circulagdo infanto-juvenil. Gerando curiosidade
sobre esse tema e sobre seus atores, o que fazem e quais os motivos da populagao infanto-juvenil
circularem por diversos ambientes, entre casas e ruas, becos e familias em uma comunidade interiorana
do macico de Baturité . O objetivo deste estudo é entender o que ¢é a circulagao, como se da e o que gera
esse fenémeno na comunidade. Nesse sentido, no decorrer da escrita, apontamos os motivos desse
afastamento e as situagoes em que as dinamicas entre as mulheres influéncia no circular das criancas. A
metodologia utilizada trata-se de uma pesquisa descritiva e qualitativa com a ferramenta da observagao
participante em campo, que possibilitou observar, dialogar e analisar as condi¢des que envolvem a
circulacio.

Palavras-chave: Antropologia Urbana; Circulagao Infanto-Juvenil; Estrada Velha; Dinamica Interna;
Pobreza.



Infant-juvenile circulation: observing the women of the Community of
Estrada Velha/Acarape-CE

ABSTRACT

This article has as its starting point the analysis of internal dynamics in the community of Estrada Velha
in Acarape - Ce, which culminated in the observation of the infant-juvenile circulation. Generating
curiosity about this theme, and about its actors, what they do and what the reasons of the population of
children and youth circulate through various environments, between houses and streets, alleys and
families in an inland community of the Baturité massif. The aim of this study is to understand what
circulation is, how to give and what generates this phenomenon in the community. In this sense, in the
course of writing, we point out the reasons for this distancing and the situations in which the dynamics
between women influence the children's movement. The methodology used is a descriptive and
qualitative research with the participant observation tool in the field, which made it possible to observe,
dialogue and analyze the conditions that involve circulation.

Keywords: Urban Anthropology; Children and Youth Circulation; Estrada Velha; Internal Dynamics;
Poverty.

Circulacidén infanto-juvenil: observando a las mujeres de la Comunidad
de Estrada Velha/Acarape-CE

RESUMEN

Este articulo tiene como punto de partida el analisis de la dinamica interna en la comunidad de Estrada
Velha en Acarape - Ce, que culminé con la observaciéon de la circulacién infanto-juvenil. Generar
curiosidad sobre este tema, y sobre sus actores, qué hacen y cuales son las razones de la poblacién de
nifios y jévenes que circulan por diversos ambientes, entre casas y calles, callejones y familias en una
comunidad interior del macizo del Baturité. El objetivo de este estudio es comprender qué es la
circulacion, como dar y qué genera este fendmeno en la comunidad. En este sentido, en el curso de la
redaccion, sefialamos las razones de este distanciamiento y las situaciones en las que las dinamicas entre
mujeres influyen en el movimiento de los nifios. La metodologia utilizada es una investigacion descriptiva
y cualitativa con la herramienta de observacion participante en el campo, que permitié observar, dialogar
y analizar las condiciones que involucran la circulacion.

Palabras clave: Antropologifa Urbana; Circulacion Infantil y Juvenil; Estrada Velha; Dinamica interna;
Pobreza.



Introducgao

Este trabalho é fruto de uma pesquisa de graduagao em Antropologia pela Unilab',
concluida em 2012, que teve como titulo Circulagio infanto-juvenil: observando as mulheres da
comunidade da Estrada 1 elha/ Acarape-CE. Este tema surgiu durante a inser¢ao comunitaria
na comunidade da Estrada Velha em 2017, quando participamos como extensionistas
voluntarias do projeto Rede de Estudos, Afrontamentos das Pobrezas, Discriminagoes e
Resisténcias (reaPODERE) da Universidade da Integracao Internacional da Lusofonia
Afro-Brasileira (Unilab). Naquela oportunidade, surgiram varias indagacées que, de certa
maneira, precisivamos compreender como, por exemplo, de que modo se davam

determinados fendmenos dentro do territorio e assim entender suas complexidades.

O primeiro contato que tivemos com o tema de circulagao infantil foi a partir de
algumas leituras de Philippe Aries (1981) e Elisabeth Badinter (1985) que tratavam da
tamilia na Europa dos séculos XV-XVIII, como os preceitos que fundaram aquela ordem
tamiliar chegaram ao Brasil e como suas transformag¢des aconteceram no decorrer do
tempo, que atravessam os textos de Maria Odila Dias (1983), Mary Del Priori (1993) e
Claudia Fonseca (2007). Através dessas leituras, os corpos femininos foram aparecendo
sob a perspectiva de julgamentos e preceitos das épocas. Procuramos identificar nos textos
onde estas mulheres, europeias e brasileiras, estdo e como se colocam na organizacao do

territorio e na chefia do lar.

Ao fazermos uma analise sécio-histérica das familias europeias e brasileiras dos
séculos XVIII-XIX, podemos analisar que os cuidados com as criancas aparecem tanto
na familia, quanto quando falamos apenas da mulher. Essa infancia é evidenciada em
movimento desde os primeiros anos de vida na Europa, como aborda o historiador Arics
(1981), sendo levadas para aprenderem o trabalho doméstico em outras casas e/ou sendo
amamentadas por amas de leite, trazendo uma discussao sobre se ha ou nao amor a esta
crianca pela familia, ou, mais precisamente, pela mae. Segundo Badinter (1985), essa tarefa
permanece sempre com a mulher por causa dos discursos de “vocagao natural” ecoados

pela sociedade durante anos.

No Brasil, essas mulheres, durante o decorrer dos anos, vao se adaptando diante do
abandono ou morte do companheiro, tendo que sustentar a casa, os filhos e parentes.
Lembrando que, até o momento, estamos falando de uma realidade do século XIX como

bem traz Fonseca (2004) ao trabalhar com documentos desse perfodo que falam de

1 Uma primeira versao deste texto foi apresentada como comunica¢ao oral da “VIII Reunido de
Antropologia da Ciéncia e da Tecnologia”, em 2021, realizada pela Universidade Federal de Sao Carlos.
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tamilias pobres, paternidade e moral na sociedade brasileira. Podemos dizer que a familia
extensa e a chefia feminina de lares convergem em um retrato das desigualdades brasileiras,
politico e socioecondmico, principalmente em comunidades periféricas, mas nao ¢é a sua
causa. E por este caminho que chegamos na comunidade interiorana do macico de
Baturité?, na cidade de Acarape, mais especificamente, atris da Unidade Académica dos

Palmares da Unilab, a comunidade da Estrada Velha.

Apontamos nesta apresentagdo uma constru¢ao da linha de pensamento sobre
tamilia nuclear e depois extensa, circulagdo de jovens e criangas, intetligando os pontos
sobre pobreza e o papel da mulher, unindo a pesquisa em campo e o surgimento desses
assuntos durante as idas semanais a comunidade da Estrada Velha/Acarape—CE,
considerando o sentimento de pertencimento que os/as moradores/as tem com o local
como parte importante da analise. Nosso objetivo é evidenciar o motivo pelos quais as
criancas circulam. Pensando também a relacao de parentesco, que Joao de Pina Cabral e
Antoénia Lima (2005) o descrevem através de uma discussdao sobre as metodologias de
pesquisa nas Ciéncias Sociais, demonstrando a importancia de metodologias de parentesco
serem reelaboradas, discutidas e aprendidas para se adequarem ao campo de cada

pesquisadot/a.

Utilizamos como principal referéncia nas discussoes sobre familia e circulagio de
criangas os trabalhos da antropdloga Claudia Fonseca (2004; 2007). A antropologa debate
as causas do fenémeno da circulagao de criancas entre familias pobres e as apresenta sob
a otica da sobrevivéncia, e, com isso, aponta a existéncia e resisténcia de familias e criangas
marcadas pelo abandono por parte do Estado, o desamparo social e a auséncia de direitos
basicos na realidade dos centros urbanos do Brasil. Porém, os pontos de discussao que
Fonseca traz muitas vezes nao se encaixam para determinar a circulacao no territério da
comunidade que estudamos, pois, comunidades apresentam dinamicas diferentes e
discussoes diversas entre seus atores. Fonseca (2007), por exemplo, utiliza a analise de
documentos do século XIX para discorrer sobre a circulagao de mulheres e criangas. Isso
também acontece em sua obra Caminbos da Adocao (1995), na qual examina as concepgoes

que orientaram a administracao de institui¢des publicas para criancas “abandonadas”.

Nesses dois exemplos, a autora mostra como o campo da Antropologia pode
auxiliar politicas que digam respeito a criangas abandonadas e a adogao. Neste sentido,
nosso trabalho ¢ ir uma a duas vezes por semana na comunidade, conversar e realizar

atividades socioeducativas com as criangas e jovens, entender e observar suas dinamicas e

2 Ver Macigo de Baturité: https://www.bahia.ws/macico-de-baturite-ceara/. Acesso em: 13 jul. 2022.
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relagdes com os demais. Através dessa observacao semanal foi possivel notar que os
6rgaos de saude basica, Centro de Referéncia da Assisténcia Social (CRAS) e Centro de
Referéncia de Assisténcia Social (CREAS), nao realizavam de forma satisfatoria as visitas
regulares que eram previstas, gerando uma situacio de abandono. E relevante destacar que
Claudia Fonseca trabalha mais nas regides Sul e Sudeste do pais, e n6s observamos a regiao

Nordeste, mais especificamente, uma comunidade interiorana do Maci¢o de Baturité.

Descrever o familiar é muitas vezes um processo arduo. F o que apresenta a
literatura, especialmente a produzida pelos pioneiros da Antropologia da Escola
Sociolégica de Chicago em 1910. Eles encontraram dificuldades para descrever o que é
“familiar”. O desafio desta escola foi o de alterar o estudo do “outro” (distante
geograficamente) para o “proximo”, dentro das proprias cidades onde viviam, ja que agora
o meio urbano estava sendo seu foco principal. Comegaram a surgir os estudos voltados
ao aparecimento do aumento populacional no meio urbano, a violéncia e o vinculo destes

temas com o surgimento de comunidades e familias pobres:

[...] o interesse por questoes urbanas surgiu em razao dos problemas advindos
da rapida urbanizacao dessa cidade do centro-norte dos Estados Unidos e, mais
especificamente, dos processos migratorios que para ela convergiam: o
referencial interpretativo foi a Ecologia Humana e a preocupacao inicial era com
as “patologias sociais”, resultantes justamente das dificuldades e desafios para a
insercao das levas de novos habitantes, principalmente do leste europeu, no
novo e desconhecido meio. Apesar da denominacio “sociolégica” do
departamento em que esses estudos eram realizados, na Universidade de
Chicago, Ulf Hannerz (1980) se refere a alguns dos seus pesquisadores como os
“etnografos de Chicago”, para ressaltar o carater antropoldgico dos métodos de
trabalho por eles empregados. (MAGNANI, 2012, p. 177).

Recolocar estas pessoas em Acarape que, por muitas vezes, sao excluidas tanto pelo
poder publico quanto pela populacao de uma forma geral, faz com que este trabalho utilize
o pensamento de nao separagao desses dois nucleos, individuos e sociedade. O que Nobert
Elias (1994) deixa claro ao afirmar que a sociedade ¢ formada por individuos e estes sao
constituintes da sociedade, nao sendo possivel pensa-los separadamente. Portanto, seria
um “absurdo” tomar os termos de outro modo que nao aquele da cumplicidade. E isso
aponta na discussao social sobre pobreza, territorio e politicas publicas com os atores da
Estrada Velha.
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Conhecendo o territorio da Estrada Velha em Acarape no Ceara

Neste momento, apresentaremos dois pontos da pesquisa: o primeiro é referente a
pesquisa em campo e ao surgimento desses assuntos durante as idas semanais a
comunidade da Estrada Velha que fica localizada em Acarape—CE. O segundo ¢ referente
a circulagao de criangas e jovens, e como isso esta relacionado com a pobreza encontrada.
Conforme o antropdlogo Agustin Barna (2019), varios autores, principalmente da area de
Antropologia, estido interessados em analisar praticas sociais associadas a crianca e
utilizaram a categoria “circulacao” para descrever o deslocamento dessas criangas entre

diversas familias.

Apresentamos também imagens do acervo da reaPODERE, grupo de pesquisa do
qual fizemos parte entre 2017-2020, periodo durante o qual pudemos conhecer a
comunidade em questdo através das atividades socioeducativas realizadas pelo grupo com
as criangas do territorio. O rosto das criangas e jovens foram borrados nas fotografias aqui
presentes, justificamos tal escolha por questdes de seguranca e protecao dos perigos em
potencial da exposicdo na internet e em outros meios de divulgacao, como também devido
aos dilemas éticos que envolvem o uso de imagens de menores de idade. O uso destas
imagens foi permitido pelo coordenador do grupo, o prof. Dr. James Ferreira Moura

Junior, e pelo estudante do curso de Historia Talvane de Freitas da Silva.

Para introduzir o conceito de ‘“comunidade” neste trabalho, utilizamos os
psicologos Jorge Castella Sarriera, James Ferreira Moura Jr., Veronica Morais Ximenes e
Anelise Lopes Rodrigues (2016) que nos apontam que sentido ou senso de comunidade é
quando fazemos parte de uma rede de relagées dentro de um ambiente, neste caso, uma
comunidade, que ja se tem uma forma de agir em conjunto para um bem comum. Porém,
viver em comunidade representa também perda de liberdade. Assim, seguranca e liberdade
permanecem em tensdao. Zygmunt Bauman (2003) nos proporciona uma visio menos
romantizada do sentido de comunidade. Para ele, ser uma comunidade nao significa
comunica¢ao mutua, defesa dos direitos e seguranca entre os proprios moradores, visto
que estas podem se construir a partir de realidades diferentes. Ao fazer uma critica ao
conceito de comunidade, Bauman demonstra que este parece ter sido abandonado pelas

agendas de estudos sociais.

Assim, o sentido de comunidade deve ser entendido como juntar os aspectos
tisicos, territoriais e simbolicos que constroem uma comunidade. Observamos que ha uma
rede de comportamentos e sentidos especificos em cada comunidade, constituindo um

universo simbolico no territério, que segundo Cezar Wagner Goéis (2005, p. 121) “esta
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igualmente formado por representagoes e praticas macrossociais geralmente fincadas em

uma sociedade capitalista opressora”.

O senso de comunidade pode ser observado, dentre outras coisas, por expressoes,

como a utilizada na picha¢io de um muro, no qual se diz: “Todos pensa qui saomos

"7

guadrilha, mais na verdade saomos uma familiall”. O que esta escrito exibe também uma

sensa¢ao de marginalizacdo e preconceito que estes moradores sofrem do restante da

cidade.

" Foto 1: acervo da rcaPODERE, 2017.

Nesse pensamento, os autores James Ferreira Moura Jr, Antonio Ailton Lima e
Francisco Gabriel Silveira Ferreira (2018, p. 436-437) falam que a localidade da Estrada
Velha foi escolhida pela reaPODERE pelo fato de ser “um campo de atuagiao da extensao
universitaria que sofre com o processo de estigmatiza¢ao da propria populagao de Acarape
e cidades vizinhas, a qual ficou reconhecida pelo trafico de drogas, violéncia e a pobreza,

sendo totalmente marginalizada e negligenciada pela propria politica local”.

As atividades socioeducativas da rede que vém se desenvolvendo no local, tém o
intuito de fortalecer vinculos, trabalhar o lddico e estimular o cooperativismo entre as
criangas. “Portanto, o papel da extensao desenvolvida na REAPODERE ¢ o de fortalecer

a comunidade e os processos de resisténcia desenvolvidos por individuos em contextos

de privacao” (MOURA JR; LIMA; FERREIRA, 2018, p. 430).
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Os primeiros passos até o campo

Entramos no projeto reaPODERE no inicio de 2017. Naquele momento, os
integrantes estavam se preparando para ir a campo, era a primeira pesquisa em campo do
grupo, munido de leituras teéricas sobre Psicologia Comunitaria, infancias e pobreza. Em
um primeiro instante, o grupo fez uma busca superficial sobre a comunidade da Estrada
Velha e entrou em contato com algumas liderancas — ou como William Foote Whyte
(1980) chama, os nossos “Doc’s”. Estes sao as pessoas que nos ajudariam e poderiam nos
acompanhar em uma caminhada comunitaria como reconhecimento de campo e para
apresentar-nos aos moradores, criando assim, nosso primeiro contato. Como apontam
Cornélia Eckert e Ana Luiza Rocha (2008), esse momento de preparagao de um projeto,

conversas e primeiras idas a campo ¢ essencial para o futuro pesquisador:

Apbs a elaboracio de um projeto com tema pertinente ao campo de
conhecimento antropolégico e orientado por um(a) professor(a) que lhe iniciara
na pesquisa etnografica, a primeira atitude do(da) jovem cientista é aproximar-
se das pessoas, dos grupos ou da instituicdo a ser estudada para conquistar a
concordancia de sua presenga para a observagao sistematica das praticas sociais.
(ECKERT; ROCHA, 2008, p. 9).

As autoras continuam discorrendo sobre esse processo de aproximagao durante a
pesquisa com os moradores e o ambiente, pois existem muitas formas da inser¢ao em
campo ser iniciada. Para a realizacao de uma etnografia, ¢ interessante notar que a pesquisa
¢ um “processo de negociacao do(a) antropdlogo(a) com individuos e/ou grupos que
pretende estudar, transformando-os em parceiros de seus projetos de investigacgao,

compartilhando com eles e com elas suas ideias e inten¢oes de pesquisa” (ECKERT;

ROCHA, 2008, p. 10).

O nosso principal receio no inicio era como as pessoas de 1a irilam nos receber,
afinal se tratava de um local que nés nunca tinhamos ido antes. Além disso haviamos,
previamente, ouvido relatos preconceituosos sobre a comunidade. Nesses relatos,

2 <<

, ““é violento demais

) <<

identificavamos afirmacoes como “s6 tem coisa ruim la , “todos sao
sujos”. Essas falas vinham de moradores das proximidades, o que nos deixava curiosas
para saber o que poderfamos encontrar no territério. Tal pensamento foi nos corroendo
durante o trajeto (realizado a pé) até a comunidade da Estrada Velha, que se localiza atras
da Unilab. A estrada nao era asfaltada, era de terra batida e estava esburacada. A vegetacao

era formada por poucos arbustos, a maioria ja secos devido a pouca chuva do més de abril.
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As imagens abaixo mostram cenas do caminho, saindo a esquerda, que se percorre
para ir do Campus dos Palmares até a comunidade (foto 2), e do comeg¢o da estrada de

terra batida, que se inicia atras do prédio da Unilab, até a comunidade (foto 3).

Foto 2: acetvo da reaPODERE, 2018.

Foto 3: acervo da reaPODERE, 2018.

Adentrando a comunidade, notamos a auséncia de saneamento basico e de coleta
de lixo, pois havia um acumulo de embalagens plasticas, fraldas rasgadas e papel nas
crateras, tudo em meio a 4gua suja que estava presente na frente das primeiras casas. A

comunidade é constituida de apenas uma rua reta, um pouco ingreme, sem asfalto, com
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pedrinhas soltas e um mato crescendo aos poucos no chao batido e imido. Algumas casas

eram feitas de taipa e outras de alvenaria.

Notamos que as primeiras casas que vimos, na entrada da comunidade, possuiam
uma estrutura mais simples, na medida em que avangavamos, as casas pareciam mais
estruturadas, feitas com tijolos, pinturas e cercas. Havia um campo de futebol improvisado
malis a frente e algumas picha¢oes nos muros, anunciando a presen¢a de uma organizagao
taccional na regido e fazendo uso de uma linguagem simbolica violenta. Foi possivel
identificar que existia na comunidade, portanto, uma rede de poder ou de dominag¢ao local.
Este tema ¢é retratado no trabalho de Luis Felipe Zilli (2015), no qual discute o
envolvimento de adolescentes e jovens das periferias da regido metropolitana de Belo
Horizonte (RMBH), capital do estado de Minas Gerais, no “mundo do crime” e as
dimensoes simbolicas da “lei da favela”. Por meio dessas duas categorias nativas que o
autor usa, notamos as estruturas simbolicas através da presenca da faccdao pelos dizeres

nos muros: “é proibido entrar de capacete” espalhado pelos muros da comunidade.

O primeiro sentimento ao ver o territorio foi de “choque”, ja que ele é bem
diferente do que encontramos no restante da cidade de Acarape. De acordo com o
antropologo Roy Wagner (2010), esse sentimento é conhecido pelos antropélogos como
“choque cultural”. Nele, a “cultura” local se manifesta ao antropologo primeiramente por
meio de sua prépria inadequagao; contra o pano de fundo de seu novo ambiente, foi ele
que se tornou ‘“visivel”, pois mesmo sendo um local relativamente préximo da

universidade, ndo imaginamos que a disparidade estrutural (rua, casas) fosse tdo evidente.

Julgando pela localizagdo, antes de ir, pensamos que encontrarfamos algo que
lembrasse mais o entorno urbano de Acarape, com casas simples, porém de tijolos, ruas
asfaltadas e a existéncia de coleta semanal de lixo. Todavia, essa nio era a realidade quando
chegamos a comunidade. Vimos o descaso com os moradores ¢ com o local,
principalmente quando se junta a esta imagem o prédio da Unilab ao fundo. A sensacio
dos pesquisadores era de que havia um distanciamento nao soé fisico e material, mas de

pertencimento, como se aquela comunidade nao pertencesse a Acarape.

A imagem abaixo (Foto 4) mostra uma visao de dentro da comunidade, mais
especificamente, do local onde foi realizado o 1° Natal da Familia Estrada Velha, nome
dado pelos préprios moradores, como alusao a escrita no muro (Foto 1). Podemos notar

o prédio da Unilab ao fundo.

10



Foto 4: Talvane de Freitas da Silva, 2017.

Depois desse “choque” inicial, ndo poderfamos continuar com a expressiao que nos
tinhamos. Tivemos que nos recompor e voltar ao trabalho. Andamos até a comunidade
no intuito de fazer contato diretamente com os moradores através de entrevistas. Fomos
divididos em duplas, para assim abarcar toda a comunidade, que tinha em torno de 43
casas. Nos dirigimos a uma moradora, que chamaremos de Fernanda para preservar a sua
identidade. Ela se encontrava na porta de casa, nos observando desde que chegamos.
Expressava um olhar de curiosidade, estava vestida com um vestido azul-claro simples e
uma chinela havaiana da mesma cor. A senhora aparentava ter 50 anos de idade, pele
queimada do sol. Fomos chegando préximo a ela, que sorriu. Era visivel que Fernanda

havia percebido o nosso despreparo para o momento.

Nossa dupla se apresentou a ela, falamos sobre o que estavamos fazendo e
perguntamos se ela gostaria de responder algumas perguntas, ela estendeu a mao como
sinal de comprimento, notamos no apertar de maos, sinais de anos de trabalho —
mostrava calos e rigidez na pele. A senhora foi receptiva e nos convidou a entrar em sua
casa. Achamos interessante o fato dela deixar pessoas, até entdo estranhas, de fora da
comunidade, entrarem em seu ambiente. Com esse ato da senhora, pudemos tomar nota
sobre a moradia das familias por dentro. A morada era simples, com pouquissimos moveis,
como um sofa desgastado coberto por toalhas de banho e trés quadros de criancas e um
de toda a familia pregados na parede de cimento. Um ber¢o rosa claro com um

mosquiteiro e uma TV de tubo, que passava desenhos infantis em cima de um rack da cor

|



magenta com CDs preenchiam a sala da casa.

Na casa moravam treze pessoas de diferentes idades. A mulher que nos atendeu era
a mae de seis filhos, além deles moravam la mais dois netos e quatro parentes. Ela
sustentava a casa ¢ mantinha a ordem do ambiente. Perguntamos como era a estrutura
tisica da casa, a senhora nos olhou e sorriu timidamente, voltou a olhar para o chio e
balancando a mao direita indicou que eram trés comodos, divididos entre sala — que de
noite se tornava o quarto do bebé —, um quarto, em que dormiam as meninas, e uma
cozinha. Além disso, havia um quintal, onde também ficava um banheiro. Fernanda nos
contou que lutou muito para ter uma casa como aquela, trabalhando em fabricas de tecido
na regidao e lutando para manter os filhos na escola, pois, na fala dela “é mais facil ir por
outro caminho, aquele das drogas e... como é... mexer com coisa errada, vocé me

¥ Esse contato com a senhora

entendeu! Para ter alguma coisa nessa vida, minha filha
pode nos mostrar através das falas, um cenario de escassez e dificuldades que os

moradores ali passavam.

De acordo com relatos dos moradotes, antes de se tornar a comunidade da Estrada
Velha, o local consistia apenas em um terreno que contava com uma Associa¢ao dos
Moradores. Em meados dos anos de 1987, o pai de uma senhora chamada Vilma, o senhor
Joao, comegou a doar pedagos da terra para pessoas que vinham do Acarape, Quixada,
Fortaleza e regido. Essas familias ndo tinham condi¢des de comprar a parte do terreno e
nem de construir uma casa de tijolos. Os moradores ¢ o dono do terreno foram se

ajudando até o local comecar a se tornar uma comunidade.

Em consonancia com este movimento, a Psicologia Comunitaria empregada por
Sarriera, Moura Jr., Ximenes e Rodrigues (2016) nos confere que o sentimento de
pertencimento ao se entender como parte de uma comunidade acaba construindo a
experiéncia do territério, percebida a partir de atitudes e intera¢des entre os moradores
sob um contexto comunitario. Este fato pode ser percebido quando voltamos a frase
pichada do muro (foto 1), na qual um sentimento de pertencimento a algo, como a familia,

esta marcado no trecho “saomos uma familia”.

Quando encerramos as entrevistas com os moradores, voltamos para a Unilab para
conversar ¢ compartilhar nossas primeiras impressoes e sentimentos sobre o territorio.

Analisamos as percepgoes favoraveis dos moradores conosco e, com isso, levantamos

3 Fala da senhora Fernanda sobre os caminhos possiveis dentro da comunidade. “Mexer com coisa
errada” setia se envolver com o mundo do ctime. Um mundo que esta diariamente no cotidiano deles/as,

por isso, em suas falas, seria mais facil o envolvimento.



mais questionamentos a respeito da pobreza e da distribuicao de renda. Foi notério que o
ato da senhora Fernanda e de outras pessoas, de abrirem suas casas e responderem as
entrevistas, pareceu estar relacionado ao desejo de serem ouvidos ou de receberem um
minimo de aten¢dao. Chegamos a essa conclusao pois algumas das falas dos moradores se
referiam ao descaso que a comunidade sofria. Falar sobre onde moram, suas vivéncias no
local e os problemas que enfrentam pode ser uma urgéncia. A situa¢do nos fez nos
questionarmos sobre quando foi que eles foram ouvidos, e se foram. Havia mais do que

relatos externos sobre o abandono da comunidade, a queixa agora era deles proprios.

Depois das entrevistas feitas, de recolhidos os dados, era preciso agora pensar sobre
estar junto da comunidade e em formas de tentar ajuda-la em sua busca por melhorias.
Entio, pensando no territério e nos sujeitos, percebemos que talvez as criangas fossem as
mais vulnerabilizadas por esse contexto que abrigava fome, doencas e infeccoes, ja que
elas andavam descalgas na lama. Outras preocupacdes eram a agua parada, a falta de
saneamento, o acumulo de lixo, o contato com os animais doentes e o trabalho infantil.
De acordo com os dados da Associacao Brasileira de P6s-Graduaciao em Saude Coletiva
(Abrasco)?, a vivéncia dentro da pobreza afeta a satde e a inteligéncia de criancas e

adolescentes até a vida adulta.

Os pesquisadores analisaram dados de inquéritos nacionais de 95 paises de baixa
e média renda, através de dez categorias de renda (ou decis), cada qual incluindo
10% das criangas do pais. Os resultados mostram que as criangas do decil mais
pobres tém risco de duas a trés vezes maior de motrer até os cinco anos de idade,
ter baixa estatura e atraso de desenvolvimento cognitivo para a idade, nao
completar o ensino fundamental, e, entre as meninas, ter filhos antes dos vinte
anos de idade, quando comparadas a seus pares do decil mais rico. As analises
apontam, ainda, que quanto maiores as desigualdades socioeconomicas de um
pals, piores os resultados de saide, nutricdo e desenvolvimento cognitivo das
criangas pertencentes as camadas mais vulneraveis das populagdes. (ABRASCO,
2022, s/p).

A partir da situagao relatada e dos dados apontados, come¢amos a pensar em
formar um grupo de criangas, pois era preciso saber o que elas faziam no seu tempo livre

antes ou depois da escola. Também seria um jeito da rede se aproximar mais da

4 Ver: https://www.abrasco.org.br/site/noticias/saude-da-populacao/pobreza-na-primeira-infancia-
afeta-saude-e-inteligencia-de-criancas-e-adolescentes-ate-a-vida-adulta-mostra-estudo/65792/.  Acesso
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comunidade, aproximando-nos dos/as filhos/as dessas pessoas. Esse movimento faria

com que os moradores confiassem Mais no trabalho que estavamos iniciando.

Foi preciso elaborar os tipos de atividades a serem desenvolvidas. Os extensionistas
tiveram seu primeiro encontro com as criangas, na propria rua, a céu aberto e vigiados
pelos olhares atentos das mulheres. Destacamos a informacgao de que a maioria massiva
presente no decorrer da semana era feminina. Muitas das mulheres moravam com seus
companheiros, porém, os homens passavam a semana trabalhando fora da cidade ou
estavam detidos. Alguns deles vinham aos finais de semana ou quinzenalmente estar junto
de suas familias e da comunidade, mas no comeco da semana voltavam a trabalhar. Ou
seja, eram as mulheres que organizavam aquele espago, estando sempre de olho no que

acontecia.

Com a estratégia de conseguir a confianca das mulheres, passamos de casa em casa
para chamar as criangas e pedir autorizacao as maes para as criangas participarem das
atividades. Outras criangas ja estavam na rua brincando e, observando a movimentagao,

se aproximaram.

Conhecendo um pouco das criangas e de suas demonstragdes de carinho

Era o més de junho de 2017 quando os extensionistas da rede se reuniram no final
da area da comunidade, em frente a cerca, onde o terreno era mais reto e nao tinha lixo.
Fizeram um circulo e se sentaram no chao, junto das criangas. As criangas, em sua maioria
do sexo feminino, de pele negra, os cabelos variando em tons de preto e amarelado por
causa do sol, alguns eram lisos e estavam soltos, outros eram cacheados e mantidos presos
por algum elastico. Sobre este fato, de manterem os cabelos sempre presos, achamos
interessante destacar que no ano de 2018, durante uma atividade sobre o Dia da
Consciéncia Negra, em uma oficina de trangas organizada entre a rede e o grupo Vozes
de Africa’, as criancas e algumas mulheres adultas compartilharam relatos sobre o estigma
social direcionado aos seus cabelos. Foi relembrada a histéria ancestral das trangas, que
teriam sido utilizadas como mapas de fuga dos escravizados no Brasil. Nesse contexto, as
mulheres se sentiram a vontade para falar sobre os cuidados capilares que tinham ou nao.

Foi um momento de trocas, de historia e de saberes locais.

5 Pagina no Facebook do grupo Vozes de Africa:
https://m.facebook.com/profile.phprid=100063965466422&ecav=Afb2iYY7Guc9deu3fIHIoCUhw-
tVISoCviZKM2Xkctgt9dWEK4hnl8vUsdMsmWdUawcc&paipv=0& rdr. Acesso em: 03 nov. 2022.
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As criangas demoraram um pouco para se aproximar e adquirir confianga. Nos nos
apresentamos e pedimos que elas se apresentassem também. Fizemos algumas perguntas
para as criancas, que respondiam de cabeca baixa e, em seguida, levantavam rapidamente
os olhos como forma de tentar uma comunica¢ao. Alguns dos meninos que estavam na
atividade vestiam cuecas (tinham entre 3 e 5 anos de idade) e outros vestiam cal¢io jeans
e camisa de super-heréi — algo que pudemos usar como ponto de partida para iniciar
conversas, pois alguns extensionistas possufam familiaridade com o tema. As meninas

usavam vestidos simples ou shorts jeans e camisetas colorida.

Depois de algumas tentativas de conversas individuais, observamos algum
progresso pois as criancas comegaram a falar mais sobre si mesmas, sobre a vizinhanga,
do que sentiam falta, do que gostavam. Também perguntaram muito sobre a Unilab e
sobre nés. Algumas se levantavam e apontavam a casa onde moravam “ali, tia, depois da
casa azul”, cutucavam as amigas para que também falassem. No final, eles/as estavam
conduzindo a roda de conversa. Este movimento de tornar-se condutor das conversas por
parte das criangas tem ligacdo com o que a sociéloga Rita Marchi (2017) discute, a ideia
da crianca como ator social presente nos estudos sociais da infancia. A autora apresenta
criticas feitas ao conceito de “agéncia da criang¢a” assim como réplicas em sua defesa, tanto

por autores pertencentes ao campo das Ciéncias Sociais quanto por autores externos a ele.

Em consonancia a esse momento de estar com as criancas, ouvi-las e observa-las,

apontamos o que a pesquisadora de educacao infantil Rita Martins (2011) traz em seu
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trabalho de campo com criangas: a importancia de observar cada movimento, gesto e fala

deles/as nesses primeiros contatos.

Os momentos dedicados a contextualizacio do CMEI se devem ao
reconhecimento de que as falas das criangas nao nascem isoladas, ou a partir de
situagOes e de questoes suscitadas pela pesquisa. Elas sao parte de um contexto
vivenciado pelas criangas na instituicdo educativa, onde passam até 12 horas
diarias, durante cinco dias por semana. Além de possibilitar a caracterizagdo do
campo e a selecdo dos participantes, as primeiras aproximagoes também
favoreceram o estabelecimento de um vinculo de confianga e de respeito com as
criangas e os profissionais. (MARTINS, 2011, p. 14).

No momento da conversa com as criangas, falamos o que querfamos fazer. Naquele
momento, era conhecé-los. Saber o que faziam no tempo livre, se conheciam a Unilab, se
estudavam, quais as suas idades. Durante as falas dos pequenos, nao querfamos interferir,
deixamos eles/as mais livtes para falarem, era o primeiro contato com o grupo.
Precisavamos ouvi-las e saber o que pensavam sobre o nosso grupo. No final da conversa,
avisamos que voltarfamos, nos despedimos, e, em um ato coletivo e espontaneo, eles/as
correram para expressar o afeto em forma de abraco e beijo na bochecha. Alguns nos
acompanharam até o final da estrada que da acesso a comunidade. Uma sensacdo de
telicidade tomou conta de nods, pois se tratava de uma iniciativa que partiu daqueles

pequenos habitantes.

Descobrindo mais sobre a circulagao infantojuvenil através das

mulheres da comunidade da Estrada Velha

Os anos de 2017 e 2018 foram de aprendizado sobre o modo de nos portarmos
trente a comunidade e nos mostrarmos dispostos a conhecé-la.. O interesse em observar
e analisar a circulacdo infantojuvenil apareceu a partir dessa aproximacao e da criagao de
uma ponte entre a Unilab e a comunidade da Estrada Velha. Para entender a circulagao,
terfamos que nos aproximar das familias e esse foi o passo seguinte na atuagao: conversar
com as mulheres. Devido as observagoes ja realizadas, sabiamos que eram elas que
tomavam conta da comunidade — dos seus proprios filhos e dos de outras maes —
durante a semana. A construcdo desse novo dialogo levaria tempo e tinhamos que levar
em consideracdo certos fatores: como abordar as mulheres sobre os cuidados com as

criancas? Elas irlam querer conversar conosco sobre isso? O que pensariam ao serem
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Durante as atividades que realizivamos com as criangas, chegavamos até as
mulheres e puxavamos conversa com elas, muitas vezes sem conseguir avangar muito. Nas
poucas vezes em que conseguiamos uma brecha, algumas falavam sobre como as criangas
gostavam da gente, das atividades e de nossos cabelos coloridos. Fomos percebendo que
a dificuldade na aproximagao com essas mulheres e maes tinha a ver com uma imagem ja
projetada sobre nossos corpos enquanto extensionista. Parecia que éramos vistos apenas

como “os/as tios/as que brincam com as criangas”.

Depois de varias tentativas de construcao de didlogos com as mulheres, pudemos
observar um ponto crucial da dinamica da comunidade e da circulagdo de criangas e
jovens. Compreendemos que a interacao entre as mulheres era a chave. Este elo dava
abertura e confianca para que os/as filhos/as pudessem “passar um tempo” na casa de

vizinhos/as.

Dois pontos da circulagao foram observados: 1) O termo “passar um tempo”, que
significava deixar a crian¢a durante um, dois ou mais meses na casa de um vizinho da
comunidade. Isso acontecia devido a fome e a extrema pobreza que muitos dos moradores
ali enfrentavam. Os que tinham condi¢es de alimentar mais uma boca, recebiam o
pequeno visitante. Apesar desse tipo de circulagdo a situacdo na comunidade ainda se
mantinha dificil, havia duas familias que dividiam a mesma casa para conseguir sobreviver
em meio aquela realidade. Muitas familias contavam com auxilio do Bolsa Familia, com o
dinheiro que os companheiros mandavam e/ou com a remuneracio do trabalho das
mulheres (em fabricas de tecido ou como domésticas). Porém, era dificil combinar esses
trés pontos, muitas delas perderam o beneficio do governo por nao saberem da exigéncia
de atualizacao dos dados do programa ou da aposentadoria. As informagdes nao chegavam
até elas e quando chegavam, ja nao havia mais tempo. 2) A criagao de mapas mentais dos
circuitos possiveis: as criancas elaboravam um mapa mental de onde poderiam circular no
territorio. Havia casas que elas nao poderiam ir, como a casa na qual s6 moravam homens,
as “bocas” (pontos de comércio de drogas ilicitas) e aquelas com as quais a familia era
“intrigada”, havendo alguma divergéncia entre as familias das criangas. Essas casas
estariam vetadas no mapa e nao poderiam ser frequentadas no dia a dia nem seriam opgoes

para “passar um tempo”.

As relacoes entre as mulheres eram bem distintas. Observamos bastante a forma
como eram feitas as tomadas de decisao, como se davam os desafetos, como os olhares
desconfiados eram trocados e como eram expressos cada palavra ou movimento. Por

outro lado, também foi possivel observar um nivel de cumplicidade entre mulheres, em
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especial entre aquelas que acolhiam filhos/as de outra casa. Isso fazia surgir uma teia de
regras de convivéncia. Em seu estudo sobre as normas de socializagao e relagoes de poder,
Nobert Elias e John Scotson (2000) analisam a maneira como um grupo pode marginalizar
membros de outro grupo, e como isso constréi identidades individuais e coletivas.
Podemos perceber tensdes hierarquias e jogos de poder nas atitudes e falas da
comunidade. As mulheres que moravam na entrada da comunidade, por exemplo, niao
falavam com as que moravam no final e aquelas que morava no meio nao falava com
algumas da entrada, Quando perguntado o porqué, as justificativas era apresentadas em
forma de acusagoes: as moradoras do alto “se achavam” e as que moravam no meio eram
“desorganizadas”. Diziam isso em meio a movimentos com as maos, COMo se quisessem
esconder o riso baixo e completavam olhando para os lados, afim de ver se alguém mais

tinha ouvido as falas, gestos e risos.

Esta dinamica de nio se relacionar com as vizinhas de determinadas partes da
comunidade — que estamos chamando de entrada, meio e fim — ¢é um reflexo da
desigualdade dentro da propria comunidade da Estrada Velha. Como mencionamos
anteriormente, as casas da entrada sao bem mais simples e feitas de pau a pique e taipa,
um tanto tortas e de frente para uma saida de esgoto. Quando se vai caminhando pela
comunidade, a qualidade das moradias vai melhorando, aparecem constru¢oes de tijolos,
cercas mais firmes no chao e quintais com arvores e plantas medicinais. Esse cenario
evidencia a existéncia de uma hierarquia interna presente no local. A antropdloga
Jacqueline Pélvora (2014), ao apontar como a pobreza se manifesta na geografia dos

(113

espagos periféricos de Porto Alegre, diz que: ““ter’ ou ‘ndo ter’, neste caso, dinheiro
acoplado ao terreno sio fatores determinantes que situam as familias negras — quase
sempre os que ‘nao tém’ — nas posi¢oes mais baixas da hierarquia local” (POLVORA,

2014, p. 178).

O movimento das conversas e a teia de relacOes entre as moradoras, fazem com
que os/as meninos/as das casas mais simples nao sejam vigiados mais de perto por parte
das mulheres das casas de tijolos, e vice-versa. Segundo Jodao de Pina Cabral e Anténia
Lima (2005), essas relacoes entre as mulheres da comunidade configuram uma rede de
parentesco, principalmente quando ¢ observado o que elas entendem por parentesco.
Parentesco, como apontam os autores, diz respeito aos horizontes de relagoes familiares
que o individuo estabelece, nada ¢é estatico, ou seja, as relacées que estas mulheres da
Estrada Velha tém sio representadas em dois movimentos: 1) a expansao (pessoas, amigos
préximos que se tornam “da familia”) e 2) a retragdo (condi¢ao financeira, educacional,

religiosa remetem ao esquecimento e exclusao do parente). E algo que traduz esse
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movimento de circulagao e cuidados, quando notamos que somente as criangas das casas
da entrada vao para as casas da entrada, pois os moradores seriam mais proximos, todavia,
isso nao impede a livre circulacao pela rua. Nas conversas que tivemos junto ao grupo de
mulheres, muitas mostravam-se preocupadas com as criangas e os jovens no envolvimento
com drogas e com a criminalidade. As maes nido queriam que seus/suas filhos/as
entrassem nesse mundo do crime, presente no cotidiano delas através da facgao, da prisao

de familiares e da presenga da Policia Militar no territorio.

A venda de drogas e as suas consequéncias para a comunidade, como a presenca da
policia, ndo € o unico fluxo de entrada e saida que atravessa o cotidiano daquelas familias.
A comunidade da Estrada Velha ganha sentido em seus encontros, recusas e siléncios
durante o cotidiano da sobrevivéncia diaria. Como no caso examinado por Fonseca (1995),
estamos entre casas estreitadas, geracoes de familias que se espalham no mesmo lugar e
na mesma velocidade vao embora. Assim, ha as casas que surgem como um expressivo
lugar de cuidados, no qual as criangas sao “compartilhadas’ através da troca e do exercicio
de cuidados reciprocos, e as casas onde elas nio podem entrar, possivelmente pelas
dinamicas de intriga e preconceito ja mencionadas acima ou por serem locais de consumo
de drogas. Existem também os locais abertos, como a frente do bar, de onde as mulheres
podem observar o movimento nas ruas enquanto jogam cartas ¢ dao pitaco na jogada de

“trinca de ases”.

Segundo Fonseca (2010), o entrecruzamento entre as tematicas de violéncia, drogas,
género, infancias e pobreza é uma caracteristica marcante nos estudos de parentesco e
familia na Antropologia feita no Brasil nos dltimos anos. O trabalho dessa autora, em
consonancia com Cabral e Lima (2005), evidencia que esse movimento das dinamicas de
parentesco permitem por luz a muitas das relagoes que eram ignoradas ou discriminadas
nos séculos passados, como, por exemplo, as relaces entre “pais e filhos adotivos, entre
parceiros homossexuais, entre padrastos e enteados” (FONSECA; CARDARELLO,
2010, p. 218). Foi esta percep¢do que nos motivou a reunir todas as informagoes
adquiridas em 2017 e 2018 e escrever sobre a dinamica da comunidade da Estrada Velha,
descrevendo por onde as criangas e jovens estavam circulando e quais eram os
enfrentamentos feitos por eles. Este artigo foi uma oportunidade de colocar tudo em um
papel e refletir sobre o que fazer diante dessas questOes, angustias e respostas € como

vincula-las aos estudos antropolégicos contemporaneos.
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Consideragdes finais

Como foi apontado ao longo do artigo, pensar como e quais os motivos da
circulagao infanto-juvenil acontecer na comunidade da Estrada Velha era primordial para
entender as relagoes, dinamicas e conflitos que se desenvolvem no territério. A
comunidade estudada oferece uma resposta a esse fendmeno, demonstrando que a
circulacao das criangas e jovens é uma das estratégias de sobrevivéncia diante da pobreza

e do envolvimento com coisas consideradas erradas pelos moradores.

Merecem destaque, neste cenario, dois pontos: 1) as moradoras da comunidade da
Estrada Velha, em meio a todas as adversidades que a sociedade local as provocam,
buscam melhotias e se mantém unidas como “A familia Estrada Velha”, nomeada assim
pelos moradores; 2) devido a teia de relagGes entre as moradoras, as criangas e jovens
podem circular e passar temporadas nas casas de familias que cuidam delas até o momento
da volta para o lar. Através disso, pudemos ver como o Estado ¢ omisso e como ¢ desigual
a distribuico de renda e a oferta de empregos. E sempre dito que os cidaddos devem
crescer, estudar, trabalhar... mas como isso pode ser feito se o Estado nao disponibiliza
o minimo de estrutura e equipamentos para a populacio carente? Educacido, saude,
espagos de lazer e respeito aos direitos sao postos quase como inexistentes para essa
populacdo que val crescer sem acesso ao basico e tendo que criar estratégias para

sobrevivet.

Finalmente, este trabalho objetivou discutir a circulagdo infanto-juvenil, a criacao
de regras e dinamicas internas e a marginalizacio dos moradores da Estrada Velha. A
realidade vivenciada pela populagio infanto-juvenil e pelas mulheres, tratada nesta
pesquisa. A realidade vivenciada ¢ excluida do publico e transportada para o privado.
Assim, essas pessoas nao falam publicamente sobre quem sio, seus desejos, lutas,
brincadeiras e distintas violéncias que sofrem diariamente. Isso evidencia o descaso com
esses moradores. Neste sentido, podemos afirmar que a popula¢ao de Acarape e cidades

vizinhas nao conhecem o cotidiano dos moradores da comunidade da Estrada Velha.

A partir do momento que encontramos realidades parecidas em nossa volta, vemos
o qudo urgente ¢ reivindicar e trazer essa discussido para dentro do campo académico
antropologico como o estudo do “outro” e do “préximo”, e, principalmente, para a
comunidade em geral. Nao deixar a discussdao apenas no privado das paredes de prédios,
mas trazé-la para dentro da academia, da roda de conversa, das redes sociais e para dentro

das casas.

20



Referéncias

ABRASCO. Pobreza na primeira infancia afeta satde e inteligéncia de criangas e
adolescentes até a  vida  adulta, mostra  estudo. Disponivel  em:
https://www.abrasco.org.br/site/noticias/saude-da-populacao/pobreza-na-primeira-
infancia-afeta-saude-e-inteligencia-de-criancas-e-adolescentes-ate-a-vida-adulta-mostra-

estudo/65792/. Acesso em: 15 mai. 2022.

ARIES, Philippe. Histéria Social da Crianca ¢ da Familia. 1. TC- Livros Técnicos e
Cientificos Editora S.A. Travessa do Ouvidor, 11 Rio de Janeiro, RJ--CEP 20040, 1981.

BADINTER, Elisabeth. Uz Amor conquistado: o mito do amor materno. Tradugao
de Waltensir Dutra. — Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1985.

BARNA, Agustin. Circulaciéon de nifios: Entre actuaciones estatales e iniciativas

populares. Runa, v. 40, n. 2, 2019.

BAUMAN, Zygmunt. Comunidade: a busca por seguranca no mundo atual. Editora
Zahar, Rio de Janeiro, 2003.

CABRAL, Joao de Pina; LIMA, Anténia e Pedroso de. “Como fazer uma historia
de familia: um exercicio de contextualizacao social”. Etnogrifica, vol IX, n. 2, . p. 355-388

2005.

DEL PRIORE, Mary. Ao Sul do Corpo: condicao feminina, maternidade e mentalidades no
Brasil Colonia. Rio de Janeiro: José Olympio, EAdUnb, 1993.

DIAS, Maria Odila Silva. Mulberes sem Histiria. Departamento de Histéria da
FFLCH da Universidade de Sao Paulo, 1983.

ECKERT, Cornelia; ROCHA, A. L. C. da. “Etnografia: saberes e praticas”. In: Céli
Regina Jardim Pinto e César Augusto Barcellos Guazzelli. (Org.). Ciéncias Humanas:
pesquisa ¢ método. Porto Alegre: Editora da Universidade Série Graduacgao, 2008. p. 9-
24.

ELIAS, Notbett. A sociedade dos individuos. Rio de Janeiro: Jorge Zahar Editor, 1994.

ELIAS, Norbert; SCOTSON, John L. Os Estabelecidos ¢ os Outsiders: sociologia das
relacbes de poder a partir de uma pequena comunidade. Rio de Janeiro: Jorge Zahar
Editor, 2000.

FONSECA, Claudia. Caminhos da Ado¢io. Sao Paulo: Cortez, 1995

FONSECA, Claudia. Familia ¢ parentesco na antropologia brasileira contemporanea.
Universidade Federal do Rio Grande do Sul, 2010.

FONSECA, Claudia. O/bares Antropologicos sobre a Familia Contemporanea. Pesquisando
a Familia. Florian6polis, 2004.

FONSECA, Claudia. Ser mulher, mie e pobre. In: DEL PRIORI, Mary (org.);
BASSANEZI, Carla (coord. de texto). Histdria das mulheres no Brasil. 9. ed. — Sio Paulo:

21


https://www.abrasco.org.br/site/noticias/saude-da-populacao/pobreza-na-primeira-infancia-afeta-saude-e-inteligencia-de-criancas-e-adolescentes-ate-a-vida-adulta-mostra-estudo/65792/
https://www.abrasco.org.br/site/noticias/saude-da-populacao/pobreza-na-primeira-infancia-afeta-saude-e-inteligencia-de-criancas-e-adolescentes-ate-a-vida-adulta-mostra-estudo/65792/
https://www.abrasco.org.br/site/noticias/saude-da-populacao/pobreza-na-primeira-infancia-afeta-saude-e-inteligencia-de-criancas-e-adolescentes-ate-a-vida-adulta-mostra-estudo/65792/

Contexto, 2007. p. 511.

FONSECA, Claudia; CADARELLO, Andrea. Familia e Parentesco. In: MORAES,
Amaury César.  Colecio Explorando o Ensino — Vol. 15. Sociologia, ensino

médio/Coordenaciao. - Brasilia: Ministério da Educacio, Secretaria de Educacao Basica,
2010. p. 2009.

GOIS, Cezar. Wagner de. Lima. Psicologia comunitiria: Atividade e consciéncia.
Fortaleza: Publicacées Instituto Paulo Freire, 2005

MAGNANI, José Guilherme C. Antropologia e Estudos Urbanos: De onde
viemos, para onde vamos. Revista de Antropologia, USP, Sio Paulo (online), v. 59, n. 3, p.
174-203, 2012.

MARCHI, Rita de C. A Crianca como Ator Social - criticas, réplicas e desafios
teéricos e empiricos. Prixis Educativa, v. 12, n. 2, p. 617-637, 2017.

MARTINS, Rita de Cassia. Pesquisas com Criangas: instrumentos tedrico
metodolégicos na escuta dos pequenos. X Congresso de Educa¢ao — EDUCERE, 2011.

MOURA JR, J. F; LIMA, A. A. S; FERREIRA, F. G. S. Infancia em situagao de
pobreza: relatos de experiéncias interseccionais da extensao universitaria na Estrada
Velha- Acarape/CE. In: COSTA, G; Silva; E. R. O. (Otg). Experiéncias em ensino, pesquisa e
extensdo na Unilab: caminhos e perspectivas. 1*. ed. Fortaleza: Imprece, v. 3, p. 434- 448, 2018.

PORTAL DE NOTICIAS G1. Casas de taipa ainda sdo comuns no interior do CE, mesno
inadeguadas. Disponivel em: http://gl.globo.com/ceara/noticia/2014/08/casas-de-taipa-
ainda-sao-comuns-no-interior-do-ce-mesmo-inadequadas.html. Acesso em: 08 jan. 2022.

POLVORA, J. B. Quando Raca se Evidencia no Espaco: apontamentos desde uma
vila em Porto Alegre. luminuras, Porto Alegre, v. 15, n. 36, p.171-184, ago./dez. 2014.

SARRIERA, J. C.; MOURA JR, J. F.; XIMENES, V. M.; RODRIGUES, A. L.;
Sentido De Comunidade Como Promotor De Bem Estar Em Criancas Brasileiras. Revista

Interamericana de Psicologia/ Interamerican Journal of Psychology (JP), , v., 50, n. 1, p. 106-116,
2016.

WAGNER, Roy. A invencao da cultura. Sao Paulo: COSACNAIFY, 2010.

WHYTE, W. F. Treinando a Observacgao Participante. I GUIMARAES, Alba Z.
Desvendando Mascaras Sociais. Livraria Francisco Alves, S. A. Rio de Janeiro, 2* Edigao, 1980.
p. 77-80.

ZILLI, Luis Felipe. O “Mundo do Crime” e a “Lei da Favela: aspectos simbélicos
da violéncia de gangues na regiao metropolitana de Belo Horizonte. In: Etnografica - Revista
do Centro em Rede de Investigacao em Antropologia. Vol. 19, 2015. p. 74-105. Disponivel em:
https://journals.openedition.org/etnografica/4045. Acesso em: 3 nov. 2022,

22


http://g1.globo.com/ceara/noticia/2014/08/casas-de-taipa-ainda-sao-comuns-no-interior-do-ce-mesmo-inadequadas.html
http://g1.globo.com/ceara/noticia/2014/08/casas-de-taipa-ainda-sao-comuns-no-interior-do-ce-mesmo-inadequadas.html

Recebido em 5 de dezembro de 2021
Aceito em 14 de junho de 2022



DOI | 10.21680/2446-5674.2022v9n171D27674

A

DOSSIE

Equatorial

v.9n.17 | jul./dez. 2022
ISSN: 2446-5674

Dossié:“Parentescos contemporineos: possibilidades em campos interseccionados”

Para onde vao os bebés das mulheres presas?:
Uma analise do parentesco e da circulacido de criangas a

partir da etnografia na Unidade Materno Infantil (R])

Leticia Sales

RESUMO

A maioria das mulheres-maes-presas tende de perder os vinculos afetivos com sua familia de sangue e
companheiros ao estar em privagao de liberdade, e, por conta disto quase nao recebem visitas quando
estao reclusas com seus bebés. A partir da etnografia e trabalho de campo na Unidade Materno Infantil
(UMI) no Rio de Janeiro, este artigo versara sobre questes de vinculos afetivos, relagdes de parentesco,
familia e rupturas. Foi possivel compreender novas formas de parentesco construidas e estabelecidas na
institui¢ao além das que conferem lagos biogenéticos (mae-bebé), e também a possibilidade do parentesco
continuado, ou, do que estudiosos chamam de “circulagdao de criangas” apos a separagdao da diade mae-
bebé na unidade.

Palavras-chave: Antropologia do Parentesco; Maternidade-no-carcere; Circulagao-de-criangas.



Where do the babies of imprisoned women go?: An analysis of the
kinship and circulation of children from the ethnography in the
Maternal and Child Unit (R])

ABSTRACT

Most prisoner mothers tend to lose affective bonds with their blood family and companions when they
are in prison, and because of this they hardly receive visits when they are inmates with their babies. Based
on ethnography and fieldwork at the Mother and Child Unit (UMI) in Rio de Janeiro, this article will
address issues of affective bonds, kinship relations, family and ruptures. It was possible to understand
new forms of kinship built and established in the institution, in addition to those that confer biogenetic
ties (mother-baby), and also the possibility of continued kinship, or, what scholars call the "circulation of
children" after the separation of the mother dyad-baby in unit.

Keywords: Anthropology of Kinship; Maternity-in-jail; Circulation-of-children.

¢Adonde van los bebés de las mujeres encarceladas?: Un analisis del

parentesco y la circulacion de nifios a partir de la etnografia en la
Unidad Materno Infantil (R])

RESUMEN

La mayoria de las madres privadas de libertad tienden a perder los vinculos afectivos con sus familiares
consanguineos y compafieros cuando estan en prision, por eso no reciben visitas cuando estan privadas
de libertad con sus bebés. Basado en etnografia y trabajo de campo en la Unidad Materno Infantil (UMI)
de Rio de Janeiro, este articulo abordara cuestiones de vinculos afectivos, relaciones de parentesco, familia
y rupturas. Fue posible comprender nuevas formas de parentesco construidas y establecidas en la
institucién, ademas de las que confieren lazos biogenéticos (madre-bebé), y también la posibilidad de
patentesco continuado, o lo que los estudiosos llaman la "circulacién de los hijos" después la separacion
de la madre-bebé en unidad.

Palabras clave: Antropologia del Parentesco; Maternidad-en-la-carcel; Circulacion-de-nifios.



Introducgao

Ainda em 2015 quando em contato com a primeira inicia¢ao cientifica na graduagao
de Ciéncias Sociais, juntamente com os projetos de pesquisa de minha orientadora a época,
levantavamos questoes sobre adogao e a perda legal do poder familiar dos genitores sobre
seus filhos. Os projetos consistiam em entender os caminhos para a adog¢ao no Brasil, seus
vinculos e rupturas com as familias de origem e as familias substitutas, bem como, analisar
as questoes legais que regem as normativas para a adogao legal e segura no pafs. Para isso,
conversamos com Defensores Publicos, Advogados, Juizes, Psicologos, Assistentes
Sociais e com os atuantes de alguns Grupos de Apoio a Adocao, com intuito de perceber

COMO €S8SES Processos se davam.

Ao ter conhecimento legislativo que para ocorrer um processo de adogao legal e
seguro 0s genitores precisariam ser destituidos do poder legal sobre seus filhos,
adentramos a outro cenario de investigacao e interesse nos perguntando: “Para onde vao
os bebés das mulheres presas? 7. Até aquele momento a partir das pesquisas feitas por
noés, podiamos pressupor trés alternativas, e entdo, comegamos a percorrer estudos sobre

a maternidade no carcere.

Dessas trés alternativas que nos assolavam, a primeira delas é que os bebés ficassem
com suas maes presas em regime fechado, a segunda, é que ao nascer pudessem ficar com
a familia extensa (av0s, tios, madrinhas, primos, etc.), € a terceira, que fossem diretamente
a adogao. Entendiamos que as duas primeiras hipoteses conferiam a continuagiao de
vinculos familiares e afetivos através da convivéncia. Ja a terceira hipdtese implicaria na
ruptura desses vinculos e da destituicio do poder familiar da genitora, este que ¢

irrevogavel.

Com a oportunidade do trabalho de campo feito na Unidade Materno Infantil
(UMI), no Rio de Janeiro, em 2016, entendemos que ha esforcos profissionais e
institucionais para que somente as duas primeiras hipéteses conferissem os destinos dos
bebés no cenario da maternidade no carcere. Isto porque estar preso ou presa nao faz com
que genitores percam o poder legal sobre seus filhos. E, desde entdo, essa pesquisa da
iniciagdo cientifica desdobrou-se em esforcos que vém sendo despendidos desde a
graduacgao, buscando contemplar as variadas questées que o tema da maternidade no

carcere apresenta.

Dito posto, este artigo pretende discutir as relagdes do parentesco e da “circulagiao
de criancgas” a partir do cenario da maternidade no carcere no Rio de Janeiro, considerando

nao s6 a diade mae-bebé que passam pela instituicao (UMI), como também a relagao das
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presas entre si. Pretende-se mostrar como os vinculos afetivos e as relacoes de parentesco
e familia sio construidos dentro e fora da unidade sob a perspectiva que elas mesmas tém

sobre os momentos vivenciados na UMI e suas experiéncias de vida.

A etnografia foi construida desde a incursio em campo em 2016, a partir de
métodos qualitativos, do trabalho de campo com observagao direta e presente, conversas
informais com as mulheres-maes-presas e com o corpo administrativo da unidade
(diretora, vice-diretora, inspetoras/seguranca, assistente social e psicologa), considerado a
ida em campo duas vezes na semana durante trés meses (as segundas e quartas, de margo
a junho de 2016) e além de tudo, para este artigo foi resgatado o caderno de campo como
um diferencial, ja que foi revisitado anos depois e possibilitou trazer a tona dialogos antes
nao divulgados e analisados que culminam no viés ao que se propde: pensar o parentesco
e a circulacdo de criangas que sao estabelecidos e construidos a época. Resgatar o caderno
de campo depois de muitos anos somado ao acimulo de aprendizados adquiridos ao longo
da carreira académica através de referenciais tedricos, possibilitou a expansio do que
compreendia como relacdes de parentesco e de como pude enxergar nesse resgate ao
diario.

Por sua vez, a definicido de parentesco discutido por David Schneider (1992) nos
anos 060, reflete um tipo de “fazer” que se define como um conjunto de praticas que
instituem relacionamentos de varios tipos na negociagao da reproducao da vida, e fica
ainda mais evidente a importancia do parentesco — em sua elaboragao ampla e expansio
para além dos grupos de sangue — para o desenvolvimento das pessoas. HEssa definicao
contempla varios tipos de dependéncia humana, as quais podem incluir nascimento,

criagao, relacdes de dependéncia emocional e material, lacos geracionais, etc. (BUTLER,
2003).

Considerando tais referéncias, o objetivo niao é sobrecarregar teoricamente o
conceito de parentesco, mas percorrer os liames ao entorno da categoria, especialmente
porque nesse cenario, o parentesco aparece fluido e temporal nas diversas relagoes e
reproducdes da vida, sejam elas a da mulher-mae-presa, das mulheres presas entre si, e da
diade mae-bebé. O que o campo revelou e permite apresentar como contribui¢ao ao tema
abordado (especialmente ap6s voltar ao diario de campo), ¢ que o parentesco aparece além
daquele conferido pelos lacos sanguineos entre maes-bebés: ele (o parentesco) atravessa
as relacoes que as mulheres constroem entre si baseado nas suas vivéncias, experiéncias,
rotinas e redes de apoio na instituicdo. Além disso, esse parentesco também se apresenta

de forma continuada, quando as maes sao separadas dos bebés e os pequenos tendem a
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ticar resguardados pela guarda provisoria com familiares préximos, o que permitira

desdobramentos de analise da “circulacao de criancas”.

Finalizada essas questoes introdutoérias a fins de contextualizagao, compreendo que
para responder o titulo desse artigo “para onde vio os bebés das mulheres presas? ” E
necessario falar a priori sobre essas mulheres, suas familias, bem como suas relagoes com
seus parceiros, ou pais de seus filhos. E justifico, porque as diversas relacdes de parentesco
tratadas nesse texto perpassam por singularidades invisibilizadas, visto que nao ¢é de
comum debate que mulheres presas possam ficar com seus filhos e reafirmar lagos

parentais.

Além disso, justifico colocar a par sobre essas mulheres, porque as reflexes sobre
a mulher encarcerada ainda sio um tanto limitadas e superficiais, e muito da literatura
existente sobre a criminalidade feminina mais diz respeito a buscar dados pelas quais as
mulheres cometeram as delinquéncias, ao invés de ouvi-las sobre o que tém a dizer, suas

opinides sobre seus destinos sem sua familia e como a mesma se estrutura com a auséncia

dela.

Quem sdo essas mulheres-maes-presas?

Angela Davis traz a ideia de que os “desvios” femininos tem uma dimensao sexual
interseccionado com a criminalidade: a tendéncia de mandar as mulheres para a prisao por
mais tempo que os homens foi acelerada pelo movimento “eugenista” que buscava retirar
as mulheres geneticamente inferiores da circulacao social durante a maior parte possivel
de seus anos férteis, impossibilitando completamente qualquer direito sexual e reprodutivo

das mesmas, bem como a liberdade de seus corpos (DAVIS, 2018).

E obstante que o tema da maternidade no carcere somado aos direitos reprodutivos
¢ um assunto pouco abordado, especialmente em questoes de politicas publicas. Na ultima
pesquisa feita pelo INFOPEN Mulheres de 2017, no que se trata de espagos adequados
(grifo meu) para mulheres que permanecam em contato com seus filhos e possam oferecer
cuidados ao longo do periodo de amamentacio, totalizam-se 48 unidades femininas ou

mistas contam com bercario ou centro materno-infantil, compreendendo bebés com até

'O Departamento Penitenciatio Nacional divulgou em 2019 a terceira edicio do INFOPEN Mulheres

com dados relativos a populacao prisional feminina brasileira até junho de 2017. Disponivel em <
https://www.gov.br/depen/pt-br/servicos/sisdepen/mais-informacoes/relatorios-infopen/relatorios-
sinteticos/infopenmulheres-junho2017.pdf/view> Acesso em: 30 out. 2019.
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2 anos de idade. Ja os demais estabelecimentos penais que comportam as criangas junto
com as maes, como creches, totalizam em 10 em ambito nacional. Se comparado com o
relatorio da segunda edi¢ao, com dados de 20106, ¢ possivel identificar a auséncia ou
tragilidade dos dados a respeito da maternidade: cerca de 74% das mulheres presas naquela
época eram maes, contudo esse dado estava disponivel somente para 7% do total de
mulheres presas e nao havia informagdes sobre a idade dos filhos. O mais recente relatério
de 2017 niao menciona a porcentagem de mulheres com filhos, ainda que indique o

percentual da quantidade de filhos que mulheres e homens presos tém.

Como o proprio relatério menciona, nao ha uma obrigatoriedade de que as
penitenciarias preencham os formularios com os dados requeridos pelo DEPEN; e
embora estivesse havendo uma periodicidade da analise desses dados, podemos perceber
que o ultimo recolhimento foi feito em 2019, tornando os dados dos anos a seguir

nebulosos.

Nao bastasse a invisibilidade estatal e institucional, quando a mulher é presa, as
dificuldades se tornam maiores em virtude de seu abandono. Como apresenta Santa Rita
(2006), a mulher encarcerada perde seu papel de mulher, esposa, mae e filha, manifestando
a clara quebra dos vinculos familiares. Quando estive em campo as mulheres-maes-presas
contavam-me através de conversas informais que eram responsaveis pelo contexto de
agregacao familiar e manutencdo do espago doméstico. Ao serem presas eram
abandonadas pelos familiares e seus conjuges/companheitros, seja pelo encarceramento,
ou, por nao aceitarem uma mulher que vai presa. Esses lacos ficam ainda mais desatados
quando a presa engravida no carcere. Algumas mulheres que ja tinham sido presas antes,
me disseram que “dessa vez o abandono ¢é pior”. Por esse motivo essas mulheres sio vistas
como aquelas que “fogem a regra”, ou “desviantes”. Segundo Howard Becker, “desvio é

tudo o que varia excessivamente com relacio a média, ou qualquer coisa que se difere do

comum” (BECKER, 2008, p. 18).

Esse abandono e julgamento moral acontece primeiramente com as que siao
privadas de liberdade e estio gravidas, visto que as visitagdes sociais de familiares e
companheiros na Unidade Materno Infantil quase nao acontecem, dessa maneira ¢é facil
pressupor que a prisao nao foi aceita, assim como a gravidez e a chegada de um bebeé.
Outro ponto que deve ser considerado, ¢ que por ser a Unica institui¢do que abriga as
mulheres-maes-presas do estado do Rio de Janeiro, acaba dificultando a chegada daqueles

familiares e companheiros que até gostariam de fazer a visitacdo, mas por estar localizado
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longe de onde moram e por nao terem condi¢Ses financeiras de manter a visitacao/ estadia,

O encontro nao acontece.

Em compara¢ao com as demais mulheres presas (as que nio sio maes de bebés),
essas recebem mais visitas, contudo, ainda sim, um numero visivelmente inferior se
comparado com as visitagoes masculinas. Essas constatagoes foram feitas a partir da
oportunidade de ter ido as filas de visitagdes no presidio masculino. Enquanto estas sao
quilometricamente preenchidas por mulheres (esposas, companheiras, maes, tias, etc.), 0s
dias de visitas no presidio feminino quase nao apresentam visitantes, observagoes também

feitas a partir da ida as filas de visitas do presidio feminino Talavera Bruce.

Na condi¢ao de abandono que se encontram e numa tentativa de reconectar
qualquer tipo de vinculo afetivo que seja, as mulheres privadas de liberdade podem receber
visitas {ntimas, mas como nem sempre é fornecido preservativos ou quaisquer outros

métodos contraceptivos, elas podem engravidar.

Ainda que fosse um assunto “incomodo”, exatamente como “um desejo que nao
devesse ser manifestado”, em campo, as mulheres-maes-presas me diziam que era preciso
ter bom comportamento e escrever uma carta a administracao pedindo visitagao intima,
“porque a gente ¢ de Deus também né’. Segundo o relato de algumas presas, a aprovagao ou
negaciao do pedido demorava, e, quando chegava a resposta positiva para um possivel

agendamento, teriam que esperar mais um pouco para o encontro”

Segundo Fabiola Cordeiro (2017), na Penitenciaria Talavera Bruce ha duas formas
principais de conhecer um namorado ou futuro cénjuge na prisao, estas sao através de
telefonemas e cartas trocados com homens indicados por familiares ou amigos — sejam
presidiarios ou nao; e através de contatos pessoais com homens que vao a Penitenciaria
para visitar parentes ou prestar servicos (CORDEIRO, 2017, p. 06).

Em muitas das conversas que tive com as maes presas na UMI, antes da reclusao
tinham uma “vida agitada”. E aos poucos quando iam me contando, pude fazer analogia
a luz de “Mulheres, raga e classe” (DAVIS, 2016), ndo sé para falar de raca, como para
falar de género. Davis trata de mulheres escravas que geralmente sdo “elaboradas para

serem esposas’, ja que comparando com as mulheres brancas, elas se diferenciavam nas

* De acordo com Cordeiro (2017), as normas oficiais do privilégio ao “parlatério” para as internas sejam
supostamente concedidas as pessoas que possuiam vinculos conjugais anteriores a prisao, na pratica as
internas de bom comportamento podem com certa facilidade obter autorizacdo para a visita intima com
parceiros de sexo masculino que conheceram apos serem presas.
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aspiracoes domésticas exigidas pelo sistema escravocrata. Proporcionalmente a isso as
mulheres negras trabalham mais fora de casa do que as mulheres brancas, e esse espago
de trabalho se da a reprodugdao de um padrao estabelecido durante os primeiros anos da
escraviddo. Segundo a autora, o sistema escravista definia o povo negro como
propriedade, ja que as mulheres eram vistas como “unidades de trabalho lucrativas”, e,

além disso, vistas como maes protetoras, parceiras e donas de casa amaveis para seus

maridos (DAVIS, 2016).

Lélia Gonzales (1984) discute o racismo e sexismo na cultura brasileira ao atentar
sobre o papel da mulher negra nessas esferas. Afirma que ao caracterizar a funcio de
escrava no sistema produtivo através de prestacio de bens e servico, aborda uma
articulagdo com a prestagao de servigos sexuais. Portanto, a mulher negra se converte no
“instrumento inconsciente que, paulatinamente, minava a ordem estabelecida, quer na sua
dimensao econdmica, quer na sua dimensao familiar” (GONZALES, 1984 apud
SAFFIOTI 1976, p. 165). Quando faz a relagio da Mulata (exaltada no carnaval) e da
doméstica (a mucama permitida), reverencia esta ultima como a prestadora de bens e
servicos que carrega sua familia como um burro de carga, e por isso ela se torna o lado

oposto da exaltagao, porque esta no cotidiano, “é nesse cotidiano que podemos constatar

que somos vistas como domésticas” (GONZALES, 1984, p. 230).

Nao diferente das histérias que ouvi em campo, as mulheres negras escravas e as
mulheres domésticas e mucamas remetem as mulheres negras presas que eram em maior
quantidade, inclusive presas pelo mesmo motivo de acobertarem seus companheiros no
crime, “unidades de trabalho lucrativas”, s6 que no trafico de drogas®. Para explicar essa

passagem, Davis reafirma a condi¢ao das negras:

a postura dos senhores em relagao as escravas era regida pela conveniéncia:
quando era lucrativo explora-las como se fossem homens, eram vistas como
desprovidas de género, mas quando podiam ser exploradas, punidas e reprimidas
de modos cabiveis apenas as mulheres, elas eram reduzidas exclusivamente a sua
condi¢ao de féemeas. (DAVIS, 2016, p. 23).

Depois de conseguir uma relacio mais aberta com as presas e de fato “ter a
confianca” delas para que as mesmas me contassem suas historias, soube pela maioria

delas que o motivo de estarem presas era por algum envolvimento ou até mesmo

? O perfil de mulheres que encontrei na Unidade Materno Infantil era exatamente o perfil em massa das
mulheres presas: negras, pobres e periféricas, e o tipo de crime era majoritariamente relagio e

envolvimento com trafico de drogas e pequenos furtos INFOPEN Mulheres, 2017).



participagao ativa no trafico. No entanto, todas com um seguimento em comum: ajudar,
proteger e até mesmo fazer “o servico pesado” de seus companheiros. Elas nao tinham
pudor ou receio em contar que protegiam seus parceiros. Também havia aquelas que se
envolviam puramente a trabalho, e ainda sim “eram pegas” no lugar de seus chefes ou

“mandantes”’.

Quando eu perguntava o sentimento que assumia a vontade de fazer o “servi¢o
pesado” ou ajudar seus companheiros a terem o dinheiro do trafico, elas diziam que “era

por amor”.

Certa vez “]” contou*:

ah, eu amava ecle sabe. E a gente tirava um dinheiro que eu nao tinha. Um
dinheiro que até era facil. Eu ajudava meus pais, comprava minhas coisas. Uma
vez bateram 14 em casa procurando ele e eu nio disse. Mas depois fui pega na
casa que a gente trabalhava e eu ficava tipo de secretaria.

Quando perguntava se estavam arrependidas, elas diziam que sim, mas s6 por causa
do bebé que seguravam no colo. Contavam-me que seus companheiros (presos ou nao)
sequer as visitavam ou perguntavam noticias sobre os bebés. A relacio que existia entre
“homem e mulher” antes de estarem presas se rompia a partit do momento que elas
engravidam e sao encarceradas. Antes, elas eram as que articulariam a existéncia da familia,

depois, elas sao abandonadas. Em um dos relatos de “J”” ela conta:

depois que eu vim parar presa descobri que tava gravida dele. No comeco ele
amou, mandou roupinha, fraldas, disse que eu ia sair pra gente viver em familia.
Depois foi sumindo até eu nao saber mais noticias. Mas eu vou sair logo e vou
saber o que aconteceu e vou atras dele.

E possivel perceber que a relacio do papel socialmente construido como mie e
como pai estao colocados de formas diferentes (ndo sé nesse cenario). Marilyn Strathern
(1995) explica que “a maternidade estabelece-se tradicionalmente com a mae dando a luz,
enquanto paternidade o é pela prova de relagoes sexuais com a mae” (STRATHERN,

1995, p. 303). Mais uma vez, tem-se a no¢ao de que essas mulheres sio procuradas e tidas

* Para preservar a imagem das mulheres, usarei somente a primeira letra de seus nomes. A intengio em
nao colocar nomes ficticios é de ndo apaga-las de meus escritos e trabalhos, entendendo que ja sio
invisibilizadas suficientemente pelo Estado e pela sociedade.
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como “buchas™ e protetoras da relacio de crime com seus companheiros, ¢ nio as
articuladoras da familia que iria se formar (assim como era prometido pelos

companheiros).

Paralelamente as autoras Strathern, Davis e Gonzales ctruzam num caminho: “Uma
vez que as escravas eram classificadas como “reprodutoras”, e ndio como “maes”, suas
criangas poderiam ser vendidas e enviadas para longe, como bezerros separados das vacas”
(DAVIS, 2016). Esse trecho reafirma ndo sé o rito de passagem do “desligamento” na
Unidade Materno Infantil, como também o quanto essas mulheres sao abandonadas nao

s6 pelos companheiros como pelos familiares.

Certa vez “P” me contou que saiu de casa muito nova, com 15 anos. Ela nao se
dava bem com seus pais e foi morar com a familia do namorado. Apés algum tempo, o
namorado saiu de casa e ela continuou morando coma familia dele. Disse que se dava
muito bem com a sogra. Passados alguns anos, ela arrumou outro namorado e aquela que
seria sua sogra continuou a acolhendo em casa como filha. Até que, “P” se viu envolvida
no trafico com o novo namorado e foi presa, descobrindo sua gravidez no carcere. “P”
disse que ainda mantinha contato com a ex-sogra por cartas, mas esta nao conseguia visita-
la por morar em Campos dos Goytacazes (R]) cerca de 300 quilometros da Unidade
Materno Infantil na Zona Oeste do Rio de Janeiro. Quando perguntei a “P” se ela tentou
contato com sua familia de sangue, disse que nem pensou nisso, nao os vé desde um

encontro repentino aos seus 17 anos, e completou: “aqui agora 15 soginha, sou en e minha

filba.

As relagoes de parentesco da mulher que vai presa mudam de cenario fora e dentro
do presidio. De abandonadas ou “buchas”, observamos um pouco como ocorre de forma
geral os (des)afetos da mulher que vai presa com sua familia de sangue e pais de seus filhos
(que um dia foram companheiros). Ao passo que se afrouxa as relacdes afetivas e de
vinculo com a familia e companheiros - visto que socialmente e moralmente mulheres nao
sao aceitas no “mundo do crime”-; a perspectiva muda com seus filhos e as companheiras
de reclusio quando siao presas. Ao conviverem em um mMESMO €Spago, Mesmo que por
breve periodo de tempo, o dia-a-dia e as relagdes construidas na UMI permitem que se

sintam em uma “nova familia”, e essa outra parte de suas vidas veremos adiante.

*>Termo usado pelas “internas” para identificar que sao ajudantes e "comparsas" de seus companheiros.
% Este ¢ o nome do acontecimento legal sobre a separacio da mie e do bebé na Unidade Materno Infantil.
O rito acontece quando findo o periodo de permanéncia do bebé na instituigao, sendo geralmente aos

seis meses de idade e sera abordado adiante.



A UMI enquanto a “casa” que cria vinculos afetivos

Aos oito meses de gestacao, mulheres presas e gravidas do estado do Rio de Janeiro
sao transferidas para a Penitenciaria Talavera Bruce, em Bangu, para que, ao darem a luz,
possam ser realocadas na Unidade Materno Infantil, um local anexo dentro da
Penitenciaria. Este é o procedimento padrio de todo o estado, como me contou a vice-

diretora da unidade.

A UMI ¢ a unica instituicao do Estado do Rio de Janeiro que garante espago para
mulheres presas lactantes permane¢am com seus bebés. Confere um aspecto hibrido de
abrigo-casa. Para que pudéssemos (eu e minha orientadora da graduagao) fazer campo na
Unidade Materno Infantil, era necessario solicitar autotizacao a Escola de Gestao Penitencidria
-SEAP, a abertura de processo administrativo. Esse procedimento consistiu no envio do
projeto ¢ da autorizacio dada pelo Comité de Etica da Universidade da qual fazemos parte.
Apos a avaliagdo desses documentos, ingressamos na Unidade. Em seguida a esse

percurso, fizemos contato com a dire¢cao da UMI para iniciar a pesquisa de campo.

Sendo assim, em marco de 2016, comecei o trabalho de campo, por trés meses,
deslocando-me as segundas e quartas-feiras (dias escolhidos pelo corpo administrativo da
unidade) para Bangu (R]), especificamente na Vila Kenedy. Pegava uma “Kombi”
intitulada “presidio” para que me deixasse em frente ao grande portao da Penitenciaria
Talavera Bruce. No primeiro dia fui de carro com amigos, ap6s isso, o uso da Kombi foi
intuitivo, mas certifiquei de perguntar aquelas mulheres que aguardavam na fila para entrar
no carro se ele poderia me deixar “saltar” no Talavera Bruce. Este trajeto nao era rapido
ja que teria que pegar um Onibus por 50 minutos e depois a Kombi. Ainda que, poucos
minutos sendo transportada pela Kombi, ndo era um trajeto que fosse considerado
possivel de ser realizado a pé ou sozinha, sobretudo porque o entorno da localizacao da
Penitenciaria é considerado até mesmo pelos moradores como perigoso, hostil e violento,
por ser mais afastado do centro urbano do bairro, e por esse motivo, as mulheres da fila

da Kombi recomendaram seu uso.

Ao entrar na UMI, a primeira impressao ¢ que nao se parece em nada com um
presidio, fazendo reconhecer um hibridismo entre casa e prisao, pois em aspectos fisicos
tudo ¢é colorido e paisagista, cheio de arvores, flores, sem grades. No meio desse espago
tem um pedago coberto cheio de cadeiras e ventiladores, onde as internas ficam sentadas

durante o dia, conversando e cuidando de seus filhos, deixando-os pegarem um pouco de
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ar fresco. O fato de possuir bebés e carrinhos provoca confusdo nos espagos. Porém,
existem fatores que me fizeram lembrar trata-se de um sistema prisional. Vi as agentes
penitenciarias com roupas especiais fazendo o monitoramento, a todo canto que se olhe
na Unidade ha uma agente presente, os muros altos que cercam o local, as cameras no

topo das paredes, a “cancela de cameras” no patio.

O mesmo hibridismo de espagos fisicos me fez questionar o quanto a unidade se
confundia enquanto instituicdo que acolhe a diade mae-bebé, e também enquanto uma
“casa-abrigo” que permite a convivéncia de varias mulheres lactantes com seus bebés.
Nesse sentido, compreendo a menc¢ao desse espago também como o local de permanéncia
e vivéncia nos primeiros meses de vida dos bebés, e cabe entio analisar tal espaco
enquanto um local que permite vinculos, afetos, trocas, e até relagoes de parentesco. Uma
experiéncia de vida diferente do que elas ja tiveram antes com sua familia e seus

companheiros, como elas disseram e foi mencionado anteriormente.

Em outros momentos antecedentes, levantei inumeras leis e normativas juridicas
que nao s6 permitem a existéncia de unidades materno infantis, como preveem a garantia
desses espacos para acolher as mulheres gestantes e/ou lactantes que estdo em situacio de
privagao de liberdade. A Unidade Materno Infantil, em especifico, até aquele momento,
suportava 23 mulheres e seus bebé¢s, e funciona dentro dos parametros legais para que,
toda mulher privada de liberdade em gestagao pudesse estar com seu bebé, completos seis

meses de permanéncia, sejam separados, ou “desligados”, nome utilizado na unidade.

Ao conversar informalmente com o corpo administrativo que trabalhava na
institui¢ao’, entendi que seus discursos versavam sobre como a UMI era o local que dava
a possibilidade daquela mulher se “ressocializar enquanto mae” (como os profissionais
que 1a trabalhavam diziam), e mais que isso, onde podiam amamentar seu bebé. Nesse
sentido, a unidade se apresenta como um espago construido para criar entre mae e bebé
vinculos afetivos nos primeiros meses de vida da crianga. Mas ao retornar ao diario de
campo percebi que além de ser um espago que ¢ configurado pelo parentesco biogenético,

também oferecia outros lacos parentais.

Conversando com as maes, notei falas em consenso sobre como aquele lugar era
“infinitamente melhor que o “cadeiao” (referindo ao presidio de origem). No decorrer dos

dias fazendo trabalho de campo, fui nio sé ouvindo de todos ali presentes e

" Diretora, vice-diretora, inspetoras, agentes ptisionais, psicologa, assistente social, nutricionista,
enfermeira.
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compreendendo os motivos da UMI ser um bom espago, como também fui observando
as relagoes dos trabalhadores do corpo administrativo com as internas, a relagio das maes

entre si, e a relacio das maes com os bebés®.

Em tempos antecedentes, trabalhei em cima da nocdo de “instituigio total”
(GOFFMAN, 1961), mas percebi que se tratando da UMI em seu funcionamento e
finalidade, essa base “caiu por terra”. Isso porque a unidade nio apresenta um pandptico’
por exemplo, assim como também nao ficam reclusas e desconectadas do “mundo
exterior” durante todo o tempo de estadia na instituicao. Vez ou outra ha encontros com
tamiliares organizados pela unidade e SEAP, ou participam de palestras e atividades
oferecidas por grupos nao governamentais que fazem o trabalho de “ressocializagiao
enquanto maes”. Entdo comecei a pensar naquele lugar fisico como “uma grande casa”
que acolhia varias maes e seus bebés, para que pudessem estar com eles nos seus primeiros
meses, nutrindo nao sé a vida, mas também os vinculos. Nesse aspecto, decerto que a
visdo e analise mudaram um pouco de forma e sentido, o que me permite abordar

brevemente nesse artigo e explicarei mais adiante.

A nogao de “casa” aqui nao ¢é percebida como “unidade doméstica (house, home,
household) que de fato constroem a realidade social” (BOURDIEU, 1996, p. 124),
tampouco apresentam uma dicotomia entre “casa”, “familia” e “lar”, termos que a cultura
europeia fornece e que estio profundamente enraizados na histéria (PINA CABRAL,
1991).

No Brasil, na concepcao de Gilberto Freyre (1978), as casas grandes eram pontos
de apoio para a organiza¢ao nacional e coesdo social e baseavam-se num modelo patriarcal
> b > >
de familia. Esta, por vez, era a unidade produtiva, o capital, a for¢a social que se
desdobrava na politica, a ponto do autor expressar-se: “Sobre ela o rei de Portugal quase
que reina sem governar’ (FREYRE, 1978, p. 19).

Mas aqui, também nao cabe a relagdo de “casa” e “familia”, ja que o “ideal” da
familia moderna conjugal nido da conta das praticas familiares e de parentesco
contemporaneas” (SCHUCH, 2012, p. 8), especialmente das relagdes de parentesco que

venho chamando atencio nesse trabalho.

SE importante pontuar que o fato das mulheres considerarem a UMI como um “lugar bom”, ndo se
refere a um tipo ideal de instituicao. Era possivel perceber esfor¢os da diretora a época para uma boa
estadia/passagem das maes. Portanto, ndo é possivel afirmar que essa concepgao de ser um “lugar bom”
ainda caracterize a instituicao.

’ Um método de monitoramento que permite que de onde se esteja possa vigiar todos os outros, e todos
se veem ao mesmo tempo, vigilante e vigiados.
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O ponto que pretendo mencionar aqui e com certo ineditismo é, a UMI enquanto
“casa”, so ¢ conceituada assim pelas maes, por causa das relacdes de parentesco que nela
sao produzidos. Ha um espago que permite uniao por lacos de afeto, amor e respeito, para
ticar, descansar, estar, habitar. Nesse sentido, é valido destacar que mesmo entendendo o
hibridismo de casa-abrigo-prisao, nao me confundo e nem romantizo um espago prisional

com a nocao de casa/lar.

Em outros trabalhos, descrevo as rotinas institucionalizadas e a “maternidade
pedagogizada” que eram colocadas por horarios para acordar, para almogar, para ficar no
patio, para realizar atividades, para recolher ao interior do “bergario”; para dormir. Mas
desde que, no oficio da antropologia “tirei os olhares” da instituicao UMI e a gestio do
Estado em “cuidar” da diade mae-bebé¢ encarcerada, e “virei os olhares” para as maes e os
bebés, a concepcao do espago fisico da unidade mudou, a simbologia da ressignifica¢ao
espacial é um referencial marcante na construcao desse artigo, com objetivo de ressaltar
as relagcdes de parentesco amplificando o cotidiano, construgdes e afetos que aquelas

mulhetres me contavam e mostravam.

Suas rotinas enquanto maes de bebés era trocar fralda, amamentar, dar banho, lavar
as roupinhas, dividir as tarefas de limpeza dos espagos, “tomar banho de sol”, almogar,
brincar e interagir na sala de atividades, algumas preparavam as “papinhas” e sucos iniciais
para os bebés de seis meses. Nesses dias havia muita conversa entre si, risadas,
companheirismo, elas se chamavam de irmas, e quando iam falar com o bebé da colega,

autointitulava de “tia” (“vem cd com a tia”).

Mulheres que nao tinham rede de apoio familiar ou até mesmo apoio dos pais dos
bebés, mas tinham a rede de apoio que construfam ali. Por muitas vezes, me oferecia para
segurar um bebé para “livrar” uma mae para lavar roupinhas. Por outras, elas trocavam
tavores entre si: “d zrwa, fica aqui com o bebé pra en arrumar o bercdrio, posso arrumar sua cama e

passar as roupinbas”.

Na maioria dos dias e das conversas, pude perceber que para elas, estar ali era bom.
Certa vez querendo entender melhor porque diziam e pensavam que a UMI era boa,

perguntei para “A” o que ela queria dizer com “aqui ¢ bom”. Ela respondeu:

aqui eu conheci meu filho, posso cuidar dele de pertinho, dormimos tranquilos
e em paz. Ele ja ta grandinho (5 meses), posso dar ‘danoninho’ sem ninguém
falar na minha cabega, mas nao posso deixar elas verem (inspetoras). La fora era
doideira, nao sei como setia...
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Outra vez as ouvi conversando apreensivamente sobre a volta para o “cadeiao”, e

em momentos depois perguntei “O gue tem de diferente do “cadeiao”?”

“N” respondeu: - Pra mim o melhor ¢ o chuveiro de agua quente aquil
Algumas maes ao redor riram.

“A” disse em seguida: - A quentinha nao ¢ das melhores, mas ¢ grande. A parte
ruim é nao poder comprar nada, porque a gente amamenta né mana (olhou para
mim).

“L” emendou: - Ah eu acho que aqui é bom porque ta sendo o unico tempo pra
ficar com meu bebg¢, ele vai crescer e eu ndo vou ver. Aqui é tipo uma casa que
nao tenho, um lar que nio t6 vivendo e nao vou viver.

Esta ultima fala de “L” remete a um futuro incerto pois nao sabia se veria seu filho
enquanto reclusa; porque nao sabia quando teria sua liberdade. Ademais, quando saisse da
prisao nao sabia como seria reatar os lacos afetivos com seu filho. Todas as mulheres que

chegam na unidade ja sabem que aquele espago é um lugar de passagem.

Mesmo sendo esse um lugar de atravessamentos (e aqui me refiro nao sé ao “tipo
ideal” de presa em mae, mas também das subjetividades individuais e coletivas das
mulheres), todas essas passagens remetem ao dia-a-dia delas ali somados as suas rotinas e
relacbes construidas de apoio e companheirismo. Faz acreditar que a percepgao de “casa”
aparece por causa do vinculo que criam umas com as outras e até mesmo com o espaco
tisico. Saio meses dormindo e acordando no mesmo ambiente, fazendo refeicdes juntas
(maes e filhos), participando de atividades de artesanato, de aprendizado e educacio,
palestras, filmes, assim como o apoio emocional umas com as outras e também o carinho
que expressavam. Por nao terem quaisquer outras redes de apoio e majoritariamente nao
terem visitas de seus familiares e parentes, sentiam-se abandonadas e sozinhas, em
contrapartida por estarem passando pela mesma situacao elas se conectavam ainda mais
através do que era comum: de compartilharem o mesmo espagco (mesmo que de

passagem).

O que permite entenderem a UMI enquanto “casa”, sio também as nocdes de
parentesco que deram entre si (“irma”, “tia”) e que se apresentavam de forma muito
natural entre elas mesmas como observei. Nao s6 o parentesco conferido pelos lagos

biogenéticos, 0ssos e carne como com seus filhos, como também configuram parentesco
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umas das outras através da “casa”’, ou, o que ali, era conferido como “casa”, naquele

instante, para elas e seus bebés e por tudo aquilo que estavam vivendo.

Ao contar sobre as relacbes de parentesco afro-americanas através do efeito
duradouro da histéria da escravidao, Judith Butler (2003) menciona o termo “parentesco
como ferida” na vida afro americana” (p. 222). Esse termo me permite fazer alusao a partir
do sofrimento das mulheres-maes-presas que, nao por coincidéncia, eram em sua maioria
negras, pobres e periféricas. Pelo que contavam, possuiam seus passados e historias de
vida que se cruzavam em razdo da pobreza e da negritude. Para pontuar brevemente a
reflexdo sobre o “parentesco como ferida” que aparece nas dores e gere as relagoes
humanas, resgato Ana Luiza Flauzina (2008) ao refletir sobre o racismo como um sistema

de poder que controla essas relagdes humanas até mesmo no sistema penitenciario:

afastar o racismo da analise do sistema penal brasileiro significa fechar as portas
para o projeto de Estado que preside sua atuagao. Um projeto que trabalha
flagrantemente para o exterminio da populagao negra e que, valendo-se das
varias dimensoes do aparelho institucional, tem sua faceta mais explicitada nos
mecanismos do controle penal. (FLAUZINA, 2008, p. 41).

Valendo dessa reflexao, o “parentesco como ferida” acaba por identificar as marcas
da escravidao, do racismo, do exterminio da populagao negra intercalado ao sofrimento e
as vidas privadas de liberdade. Entdo retorno a analise anterior e chamo atenc¢ao para a
relacdo de parentesco. Além de aparecer para elas no dia-a-dia como “casa”, também
aparece em meio a suas historias de vida do passado, a dor da separacgao, da incerteza, do

medo, do mesmo futuro incerto como me contou “L.”,

Nesse sentido, pensar parentesco como chave de conexao entre as maes, os filhos,
o espaco ¢ o enfrentamento de maternar os primeiros meses de vida dos bebés em um
presidio para depois se separarem, permitiu compreender que nao sé os lagos biogenéticos
entre mae e filho os conectam como parentes e familia, mas também os lagos construidos
entre as maes presas: a no¢ao “vai além do que é “biolégico” e “social”; para pensar sobre
“espessamento” e “diluicao” do parentesco, sobre como ele é feito e dissolvido ao longo
do tempo, sobre gradagoes de parentesco e sobre diferentes substancias e metaforas por

meio das quais esses processos ocorrem” (CARSTEN;, 2014, p. 103).

Foi possivel perceber que os vinculos que elas mesmas construfam umas com as

outras para que se sentissem uma “‘grande familia”, era a forma que encontravam para
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amenizar a falta de apoio que nao recebiam de seus familiares de sangue e de seus
companheiros, para suportar o que viria adiante: o desligamento, “espessamento” e a

“diluicao” do parentesco como bem menciona Janet Carsten (2014).

O fato da separacao acontecer (e esse fato ja as assolava mais do que elas pudessem
dividir comigo), fazia com que buscassem acolhimento onde era possivel, permitindo a
constituicio do parentesco criado ali, ndo esvaziasse ao longo do tempo e no
desligamento. A ressignificacdo do espago para “casa”, permitia a divisio de tarefas,
maternagens, desabafos e sofrimentos. A construcao a partir dessas vivéncias transformou
as relacoes de convivio em relagoes parentais. Ainda que compreendessem aquele
momento como finito (com o desligamento), parecia que para elas, também importava
entender como iam atravessar esse momento em comunhao. Nessa linha de anilise, a
seguir apresento como o parentesco se apresenta de forma continuada a partir da
separacao da diade mae-bebé e como esse fato é compreendido como a perpetuagao da

familia pela institui¢do e pela gestao do estado sobre essas vidas.

A “circulacdo de criangas” e as continuidades do parentesco

Era come¢o de maio de 2016, quarta-feira que antecedia o dia das maes. A
administracao da UMI organizou o dia para que as maes e familiares das mulheres presas
pudessem recebé-los. Cheguei a UMI no horario de sempre, pela manha. Bolo,
refrigerante, docinhos estavam postos em cima de uma mesa forrada com uma toalha de
renda no patio. Bal6es coloridos dependurados. Cadeiras e mesas ordenados para alocar a
mulher presa e seus familiares. Fui entrando e vendo muitas delas felizes, arrumando seus
bebés, que ja estavam “de banho tomado”. Elas também estavam “mais arrumadas e
maquiadas”. Outras ndo demonstravam mesmo sentimento, visto que nao iam receber

visitas.

Depois do almogo, quando os visitantes ja tinham partido, perguntei a “N” quem
eram aqueles que vieram vé-la, pois notei que ela chamava a mulher ao seu lado na cadeira

b

de “comadre”. “N” me contou que aquela era sua amiga de infancia, madrinha de sua
bebé. “N” ja tinha outra filha de 3 anos que estava com a avo materna (sua mae), mas
como a neném ficaria com a comadre, entio “N” resolveu convida-la para passar juntas
esse dia. Naquele momento percebi que precisava saber mais sobre os tramites do

desligamento e como eram decididos os destinos dos bebés que ali estavam.

Assim que a mae presa e seu bebé entram na Unidade Materno Infantil, comeca o

processo de decisao sobre o destino da crianca. A administracao da unidade juntamente
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com os 6rgaos competentes de servigo social e psicologia, fazem um conjunto trabalho de
pesquisar os potenciais guardides da crianga, tentando novas formas de parentesco
(CARSTEN, 2014; YNGVESSON, 2007). Os sugeridos sio também indicados pelas
mulheres presas, que sao, em sua maioria, membros de suas familias, e, em poucos casos
os seus companheiros e pessoas com as quais estabelecem algum tipo de vinculo ao longo

de suas vidas.

De acordo com os estudiosos do tema, “circulacdo de criangas” ¢ um termo para
designar a transferéncia de uma crianca entre uma familia e outra, seja sob guarda
temporaria ou adoc¢ao. Ha muito tempo vem aparecendo na reflexdo antropolédgica: na
Inglaterra a abordagem classica enfatiza direitos e obrigacdes, na América, cultura e
personalidade, na Francga, a dadiva (FONSECA, 20006, p. 13).

No texto de referéncia “Da circulag¢ao de criangas a adogao internacional: questoes
de pertencimento e posse” (2006), a autora Claudia Fonseca faz mengao a Judith Modell,
estudiosa do conflito entre familias havaianas e o Servico de Protecio a Infancia
estadunidense, quando Modell, lembra que a noc¢iao de reprodug¢io nao remete
simplesmente ao fato de “ter uma crianga”, mas que ela inclui o sentido de “criar uma

geracao”. Entdo, Fonseca complementa:

a guarda (forastage) envolve um aspecto politico de reprodugao particularmente
sensivel ja que diz respeito a redistritui¢do das criangas e nao apenas da sua
produgao. A questao da desigualdade social torna-se fundamental quando
considera-se que, em muitos casos, o papel de “porteiro” (gatekeeper) — aquele
que determina as condi¢cGes morais e materiais desta “redistribuicao” nao é
desempenhado por membros do grupo, mas por agentes exteriores’.
(FONSECA, 20006, p. 15).

O “porteiro” (gatekeeper) que Fonseca e Modell sugerem no texto ja referenciado,
aqui, ¢ oficialmente a assistente social. Ainda que ouga e acolha a indicacdo de referéncia
que a mae presa espere que seja o possivel guardidao de seu bebé, a assistente social decide
de fato quem exercera esse papel, levando em consideracio o bem-estar da crianga. Essa
profissional analisa por meio de um saber pericial (FOUCAULT, 2001) se ha possibilidade
de acolhimento. Os “indicados” sio convidados a falar sobre a possibilidade de
acolhimento da crianca numa entrevista e, além disso, a assistente também aciona o
Conselho Tutelar quando necessario, para fazer um estudo de caso e averiguar as

possibilidades e condi¢cdes dessa guarda provisoria. Escolhido o possivel guardido, a
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assistente social organiza, quando possivel, um periodo de convivéncia entre o bebé e o

guardido, o que dura geralmente um dia.

Ficava me perguntando: ha casos onde a mie presa sugere um guardido e a
assistente social ndo acata a indica¢aor E logo menos, em campo, encontrei a resposta
positiva. Algumas vezes ha incompatibilidade de indicagdes, o que geralmente é posto em
xeque é que o bebé fique o mais proximo da mae, para que seja possivel dar continuidade
aos lagos afetivos em futuras visitagoes (caso a mae permanega presa) ou no encontro pos
liberdade, entdo, normalmente essa continuidade de parentesco se da pela familia extensa

ou amigos proximos da presa.

Em seu trabalho etnografico sobre as visitagOes de criancas as maes presas, Nubia
Guedes e Flavia Pires mostram um pouco sobre isso quando contam dos desafios e
esperancas do que chamou de “bom encontro”. Esse momento segundo a autora promove

tforca a aprisionada reforcando a maternidade suprimida pela prisao:

¢ indispensavel o reencontro, sem interrupgdes, para subsistir as abjecoes
elaboradas pelas praticas ocultas do sistema prisional, (...) fortalecer o elo mae e
filho na forga ressocializadora que vem da maternidade compartilhada entre
maes e avos (...) As criancas pesquisadas, em sua maioria, sio de familias
matrifocais, cujas avos maternas tém grande participac¢ao na vida das criangas,
constituindo a rede de apoio de suas filhas, as maes presidiarias. (GUEDES;
PIRES, 2021, p. 368).

Esse “bom encontro” para fortalecer lagos entre mae-filho-avo, assim como
menciona Fonseca (20006), aparecem em discursos onde “o sangue puxa”, veiculam a ideia
de que o lago entre um individuo e seus parentes consanguineos nao depende de um ato
voluntario, ele existe como algo dado, independente das contingéncias (FONSECA, 2016,
p. 21). Nesse sentido, as criangas que transitam entre familias, ganham novos parentes,
sem que haja ruptura permanente de lacos com a familia anterior, ou seja, seus genitores.
Essa circulacao permite nao s6 novas possibilidades de vinculos afetivos e seguranca do
seio familiar, como também possiveis visitacdes as maes encarceradas. Dessa forma para
explicar como seria possivel as visitagdes ou até mesmo a “circulacao de criangas” entre a
tamilia, lembro-me que no fim do més de maio, cheguei na unidade de manha, como de
costume, e de longe vi muitas maes chorando, a0 me aproximar elas imediatamente vieram
me contar que a data de seus desligamentos estaria decidida, faltava pouco menos que um
meés para a separa¢ao da diade mae-bebé. Aquele dia lembro-me de enfrentar com bastante

dificuldade. As maes nao paravam de chorar, e mesmo que conformadas de que ja sabiam
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que esse momento chegaria, elas ndo estavam preparadas para separarem de seus bebés

(algumas, ainda sem saber de fato com quem eles ficariam).

A medida que os dias passavam, era notério o comportamento dos bebés: mais
chorosos, apegados as maes, pedindo colo, alguns apresentando febre assintomatica. Era

como se eles ja sentissem a separagao.

No dia do desligamento precisei internalizar que seria uma ruptura também minha
com o campo, era meu ultimo dia. Talvez eu nunca mais visse nenhuma daquelas pessoas
com as quais criei vinculos, ouvi desabafos, sorri, aprendi e fui atravessada totalmente pela
dor do outro e por como aquele espago que a0 mesmo tempo pune, também protege.
Passava um filme na cabeca e a0 mesmo tempo a preocupagao de como seriam os destinos
daqueles bebés? Acho que assim as maes também estavam pensando. O “clima” era de
luto. Senti o “ar pesado”, a tristeza, o desespero, o tormento naqueles rostos das maes a
serem desligadas. O choro era presente em todos os momentos nas pessoas que estavam
ali, inclusive sobre as varias vezes que me peguei com a garganta seca € 20 mesmo tempo

engasgada segurando lagrimas.

S6 tui saber de fato como a guarda proviséria funcionava na audiéncia de separagao
que era feita numa salinha da diretora, dentro de outra grande sala alocada ao lado do patio

e bercarios.

Trata-se um 7éto de institnigago (BOURDIEU, 1989) por meio do qual a/o juiz/a
transfere a guarda da mae para outro guardido que ficara responsavel pelo infante no
decorrer do cumprimento da pena da mae presa. Além disso, ¢ um momento de instrugao
legal dada pelo Juiz aos novos responsaveis pela crianga sobre o tramite legal para a

continuidade do processo de guarda.

O magistrado explica a interna e ao guardido, que a guarda da crianca é provisoria,
e entdo perguntava se ambas as partes (mae e guardiao) estavam de acordo sobre a guarda
provisoria da crianga. O guardido haveria que, a partir de entdo procurar a Vara da Infancia
e da Juventude de sua regido para renovar essa guarda provisoria para guarda definitiva.
Caso quem ficasse responsavel pela crianca fosse um membro da “familia extensa” da

interna ou o “genitor” esse pedido de guarda deveria correr em uma Vara de familia.

Segundo Rosana Silva (2013), a guarda provisoria ganha este nome, pois atende a
duragio até que venha a ser substituida pelo poder familiar de uma sentenca concessiva,
de adogao por exemplo. Como nao foi o caso de nenhuma das internas e seus bebés, o

juiz pediu para que findo o periodo estipulado da guarda provisoria, pudessem fazer os
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tramites da guarda definitiva. A guarda definitiva, por sua vez, nio se refere a adogao; s6
se concede guarda definitiva de uma crianga a alguém que nio seja seu pal ou mae, mas

alguém que cuidara da crianga e sera responsavel por ela sem torna-la filho.

Este procedimento acontece, para que, se num futuro a mae da crianga (ou o pai)
sair da prisao, possa reaver a suspensao da guarda de seu filho, e tenha a guarda para si
novamente, ja que viviam a promessa do resgate dessa relagio por meio do encontro
tuturo com o filho “desligado”. Como Pierre Bourdieu (1996) assegura, “o prolongamento
logico nos inumeraveis atos de reafirmacao e de reforco que visam produzir, por uma

espécie de criacao continuada, garantem as afeicoes obrigatérias e as obrigagoes afetivas

do sentimento familiar” (BOURDIEU, 1996, p. 129).

Janet Carsten (2014) coloca a temporalidade como o que também pode prolongar

o as relagoes de parentesco:

aqui temporalidade se torna algo significativo, e ndo apenas algo em relacdo as
memorias do passado. Enquanto a maioria dos estudos de parentesco sao
necessariamente sincronicos — embora por vezes abrangendo diferentes tipos de
evidéncias sobre o passado —, os futuros do parentesco permanecem
incognosciveis. No estudo das reunides entre adultos adotados e seus pais
biolégicos que realizei no final de 1990, fiquei impressionada pela forma com
que canais aparentemente triviais de comunicac¢do, cartdes de Natal, por
exemplo, podem ter deixado pequenas aberturas para o potencial
restabelecimento ou fortalecimento de lacos no futuro. Analisados em si
mesmos, tais canais de comunicagao podem oferecer possibilidades geradoras
quando as relagdes pareciam incapazes de prosseguir no presente, demasiado
sobrecarregadas com o peso do passado. (CARSTEN, 2014, p. 100).

A autora nos chama atencdo que essa mesma temporalidade tem capacidade de
“construir e ampliar parentesco para além do aqui e agora e de trazer ou evocar
relacionamentos no passado, bem como aqueles no futuro, aqueles que se mudaram para
outros lugares e também aqueles que estdo por perto” (CARSTEN, 2014, p. 108). Essa
passagem remete o quanto os lagos de parentesco da diade mae-bebé estao colocados sob
a temporalidade que tem por objetivo reaproximar os lacos que acreditam passiveis de

perturbacao.

Com tudo, findas as cinco audiéncias naquele dia, as inspetoras pediram para maes
e bebés se despedirem e guardides levarem as criangas. Entdo, guardides safam com os
bebés no colo, chorando, e os portoes eram fechados. Do lado de dentro, ficaram as maes

sem seus bebés, também, chorando. Em breve teriam que separar das companheiras,
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2 ¢

amigas, “tias”, “irmas” que encontraram na UMI para entdo voltar ao presidio de origem.
Algumas maies me contaram que nao queriam visitas de seus filhos para nao realgar
lembrancas de uma prisdio nas memorias da primeira infancia. Outras, por mais que
quisessem, sabiam que esses encontros nao seriam possiveis pela distancia do presidio de
origem e a residéncia do guardido provisério de seu filho. Podemos perceber que nesses
casos, nao ha uma fiscalizacdo ou politica publica de financiamento para que essas
visitacbes possam ocorrer. O Estado gesta a vida da diade mae-bebé a partir do
nascimento até normalmente os seis primeiros meses de vida do beb¢, para conferir que a
amamentacao seja garantida, o que acontece depois, é impreciso dizer. A temporalidade
como sucessao €é o que confere que esse parentesco seja “prolongado”, garantindo que os
primeiros meses de vinculos mae-bebé sejam suportados para que, mais tarde, haja a
possibilidade continuidade do parentesco, ja que este, “se acumula ou dissolve ao longo

do tempo” (CARSTEN, 2014, p. 115).

Notas Conclusivas

Pensar nos filhos bebés das mulheres presas, de certa forma, é também pensar em
todo historico de parentesco e trajetoria dessas maes. A maioria delas perpassam por uma
instabilidade parental no decorrer de suas vidas. Ao mesmo tempo em que criam lagos
afetivos com seus companheiros e os rompe com suas familias “por estar no crime com
bandido” (fala de uma interlocutora), quando engravidam, novos lagos de parentesco
biogenéticos se instauram.

Em situagao de privagao de liberdade, as visitacdes de seus familiares sao minimas,
ja que um dia foram cortadas. Mas tendo um beb¢, ha esforcos (institucionais) de que o
parentesco se reestabeleca, através da continuidade dos vinculos pela guarda proviséria da
crianca.

O parentesco também aparece através dos lacos de relagoes de convivéncia e rede
de apoio na maternidade. Sem visitas as mulheres-maes-presas constroem vinculos umas
com as outras e se redescobrem “tias”, “manas”, “irma” naquele espago que para elas,
naquele momento, é conferido como “casa”.

Esse espaco também ¢ estabelecido institucionalmente para “ressocializar a mulher
enquanto mae”’, porque acreditam que a conexao de parentesco foi estabelecida pelos lagos
de sangue, assim como pelo afeto construido durante a passagem pela Unidade enquanto
“casa”, entdo os mesmos profissionais se esforcam por conectar a crianga, apos o

desligamento, as redes de parentesco e/ou de solidariedade da mulher-mae-presa de forma
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a garantir a perpetuacao do vinculo maternal por meio da substituicio da mae presa por
avos, tios(as), madrinhas, etc. A tentativa é de que haja um reencontro futuro, e que o
tempo, seja a condi¢do que esteja no meio deste momento.

A temporalidade como sucessao desses vinculos ha de ser considerada, visando que
ha uma passagem, transicao, sucessao e continua¢ao do parentesco, sem que haja ruptura

permanente de lagos com a mae bioldgica.

Referéncias

BECKER, Howard S. Outsiders: Estudos de sociologia do desvio. Rio de Janeiro:
Jorge Zahar, 2008.

BOURDIEU, Pierre. O poder simbélico. Sao Paulo: Difel, 1989.

BOURDIEU, Pierre. Apéndice: O espirito da familia. I» BOURDIEU, Pierre.
Razdes Priticas: Sobre a teoria da agao. Campinas: Papirus, p. 124-136, 1996.

BUTLER, Judith O parentesco ¢ sempre tido como heterossexual?. Cadernos pagn,
v. 21, p. 219-260, 2003.

CARSTEN, Janet. A matéria do parentesco. Revista de Antropologia da UFSCAR, v.
6 n. 2, p. 103-118, 2014.

CORDEIRO, Fabiola. Criminalidade, género e sexualidade em uma penitenciaria
para mulheres no Brasil. Trvium: Estudos Interdisciplinares, v. 9, n. 1, p. 1-15, 2017.

DAVIS, Angela. O legado da escravidiao: parametros para uma nova condi¢ao da
mulher. In: DAVIS, Angela. Mulheres, Raga ¢ Classe. Sio Paulo: Boitempo, 2016. p. 23-48.

DAVIS, Angela. Racismo, controle de natalidade e direitos reprodutivos. In:
DAVIS, Angela. Mulberes, Raga e Classe. Sio Paulo: Boitempo, 2016. p. 197-213.

DAVIS, Angela. Estarao as prisies obsoletas? Rio de Janeiro: Difel, 2018.

FLLAUZINA, Ana Luiza Pinheiro. Corpo negro caido no chio: o sistema penal e o
projeto genocida do Estado brasileiro. Contraponto Editora: Rio de Janeiro, 2008.

FONSECA, Claudia. Da circulagao de criancas a adogao internacional: questoes de
pertencimento e  posse.  Cadernos  pagn, v. 26, p. 11-43,  2000.
FOUCAULT, Michel. Os anormais. Rio de Janeiro: Martins Fontes, 2001.

FREYRE, Gilberto. Casa Grande ¢ Senzala: Formagao da Familia Brasileira sob
Regime da Economia Patriarcal. Rio de Janeiro: Jose Olympio, 1978.

GOFFMAN, Erving. As caracteristicas das Instituicbes Totais. In: GOFFMAN,
Erving. Manicomios, Prisies e Conventos. Editora Perspectiva, 1961. p. 11-108.

GUEDES, Nubia; PIRES, Flavia Ferreira. Castigar a mae é castigar a crianga:
etnografando um presidio feminino no dia de visita. Infancias do sul. In: CASTRO, Lucia

23



Rabello de. Experiéncias, pesquisas e teoria desde a Argentina e o Brasil. Salvador: EDUFBA,
2021. p. 363-383.

MINISTERIO DA JUSTICA E SEGURANCA PUBLICA. INFOPEN Mulheres
2017.  Departamento  Penitenciario  Nacional.  2019. Disponivel em <
https://www.gov.br/depen/pt-br/servicos/sisdepen/mais-informacoes/ relatorios-
infopen/relatorios-sinteticos/infopenmulheres-junho2017.pdf/view>. Acesso em: 30
out. 2022.

MODELL, Judith. Rights to the children: foster care and social reproduction in
Hawai'l. In: FRANKLIN, Sarah; RAGONE, Helena. Reproducing reproduction: Kinship, power,
and technological innovation. Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 1998, p.169.

PINA CABRAL, Joao. Os contextos da Antropologia. Lisboa: DIFEL, 1991.

SCHUCH, Patrice. Familia no plural: Consideracoes antropolégicas sobre familia e
parentesco (a luz dos seus confrontos de significados num 6rgao da justica juvenil).
Apresentacao oral 2012. Disponivel em:
<http://www.pim.saude.rs.gov.br/a PIM/noticias/987/PatriceSchuch.pdf> Acesso
em: 23 mat. 2017.

SCHNEIDER, David M. Conclusion. Iz SCHNEIDER, David M. A Critigue of the
Study of Kinship. The University of Michigan Press, 1992.

SILVA, Rosana. Guarda definitiva X Guarda proviséria X Adog¢ao: Importantes
diferenciagoes. Blogger Silvana do Monte Moreira, 2013. Disponivel em <
http://silvanammadv.blogspot.com/2013/08 /guarda-definitiva-x-guarda-provisoria-
x.html> Acesso em: 13 jan. 2019.

STRATHERN, Marilyn. Necessidade de pais, necessidade de maes. Revista Estudos
Feministas, v. 3, n. 2, p. 303-330, 1995.

YNGVESSON, Barbara. Parentesco reconfigurado no espago da adocao. Cadernos
pagu, v. 29, p. 111-138, 2007.

Recebido em 29 de dezembro de 2021.
Aceito em 25 de agosto de 2022.


https://www.gov.br/depen/pt-br/servicos/sisdepen/mais-informacoes/relatorios-infopen/relatorios-sinteticos/infopenmulheres-junho2017.pdf/view
https://www.gov.br/depen/pt-br/servicos/sisdepen/mais-informacoes/relatorios-infopen/relatorios-sinteticos/infopenmulheres-junho2017.pdf/view
http://www.pim.saude.rs.gov.br/a_PIM/noticias/987/PatriceSchuch.pdf
http://silvanammadv.blogspot.com/2013/08/guarda-definitiva-x-guarda-provisoria-x.html
http://silvanammadv.blogspot.com/2013/08/guarda-definitiva-x-guarda-provisoria-x.html

DOI | 10.21680/2446-5674.2022v9n171D28088

A

DOSSIE

Equatorial

v.9n.17 | jul./dez. 2022
ISSN: 2446-5674

2

Dossié:“Parentescos contemporineos: possibilidades em campos interseccionados’

“Se eu nao tivesse estudado, eu seria mais uma
Madalena”: o parentesco como atualizador da falsa

aboli¢ao brasileira

Vinicius Venancio

RESUMO

O presente trabalho tem por objetivo tragar uma reflexdo inicial sobre uma situagao muito comum, mas
pouco analisada com maior densidade na literatura das ciéncias sociais brasileiras: o caso de meninas-
mogas negras e pobres que tém a sua infancia e juventude roubada para trabalhar na casa de padrinhos e
madrinhas, estes frequentemente pertencentes as elites locais. Para isso, traco a histéria de vida de Val,
que aos nove anos fol morar com a sua madrinha e, a partir dela, reflito sobre como essa estratégia de
parentesco a partir do compadrio atua como uma atualiza¢io da dominagao racial no periodo pos-
abolicao brasileiro.

Palavras-chave: Antropologia do Parentesco; Compadrio; Trabalho doméstico; Falsa Aboli¢ao.



“If I hadn’t studied, I would be another Madalena”: kinship as an

updater of the false Brazilian abolition

ABSTRACT

The present work aims to outline an initial reflection on a very common situation, but not densely
analyzed by the literature of Brazilian social sciences: the case of black and poor girls who have their
childhood and youth stolen to work in their godparents' house, these often belonging to the local elites.
For this, I trace the life story of Val, who at the age of nine went to live with her godmother and, based
on her, I reflect on how this kinship strategy based on godparenthood acts as an update of racial
domination in the post-abolition Brazil.

Keywords: Anthropology of Kinship; Godparenthood; False Abolition; Domestic work.

“Si no hubiera estudiado, seria otra Madalena”: el parentesco como

actualizador de la falsa abolicion brasilefia

RESUMEN

El presente trabajo tiene como objetivo esbozar una reflexion inicial sobre una situacién muy comun,
pero no densamente analizado en la literatura de las ciencias sociales brasilefias: el caso de nifias negras y
pobres a las que les roban su infancia y juventud para trabajar en la casa de los padrinhos y madrinas,
estos muchas veces pertenecientes a las élites locales. Para ello, trazo la historia de vida de Val, a quien a
los nueve afos se fue a vivir con su madrina y, a partir de ella, reflexiono sobre cémo esta estrategia de
parentesco basada en el padrinazgo actia como una actualizacion de la dominacion racial en el perfodo
de pos-abolicién brasilefo.

Palabras clave: Antropologia del Parentesco; Padrinazgo; Falsa Abolicion; Trabajo doméstico.



Introducgao

Quando crianga, eu fui babd de filbinho de madame, vocé sabe que a crianga negra comega a
trabalbar muito cedo. Teve um diretor do Flamengo que queria que eu fosse pra casa dele ser
uma empregadinha, daquelas que viram cria da casa. Eu reagi muito contra isso e entao o
pessoal terminon me trazendo de volta pra casa (GONZALEZ, 2020, p. 19).

Em uma noite de domingo de dezembro de 2020, foi transmitida no programa
Fantastico, da Rede Globo, uma reportagem que denunciava o caso de Madalena
Gordiano, uma mulher negra de pele retinta de entdo 46 anos que desde os oito anos de
idade vivia em situagdo analoga a escravidao pela tradicional familia mineira Milagres
Rigueira. Madalena era privada de contato com pessoas que nao viviam na casa, do acesso
a saude adequada, do salario que deveria ser pago a ela, de direitos trabalhistas e da pensao
referente ao seu matrimonio com Marino Lopes, tio da esposa de Dalton César, que por
sua vez ¢ filho de Maria das Gragas Milagres Rigueira, a quem Madalena foi deixada por
sua mae bioldgica, que possuia muitos filhos e nio tinha condi¢cbes de cria-los, na
promessa de que Maria das Gragas adotasse formalmente a entio menina. No seio da
tradicional familia, Madalena foi “herdada” de mae para filho, como se ela fosse um bem
que é passado de uma pessoa a outra, sem direito a desejos, vida propria e a dignidade

humana.

A algumas centenas de quilometros dali, em uma cidade goiana no entorno do
Distrito Federal, Val assistia a reportagem-dentncia com lagrimas nos olhos. Ao ver a
histéria de Madalena ser narrada, percebeu que tinha um pouquinho da sua histéria na tela
daquela televisao. Ela imediatamente pegou seu celular, mandou uma mensagem para seu
filho mais novo e disse “se eu nao tivesse estudado, eu seria mais uma Madalena”. Talvez

aquele momento foi o gatilho para que ela repensasse toda a sua vida e seu lugar no mundo.

Como o/a leitor/a ja deve perceber, o presente relato etnografico tem por objetivo
apresentar a historia de vida de Val, uma mulher negra, décima filha que sobreviveu para
além do primeiro ano de vida de um casal camponés da zona rural de Formosa, cidade
goiana que atualmente conta com um pouco mais do que 120 mil habitantes. A partir da

vida de Val, que também conta a historia de tantas outras meninas negras brasileiras que
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tiveram suas infancias ocupadas por panelas, roupas para lavar e criangas para cuidar, viso
discorrer sobre como o racismo brasileiro se atualiza a partir dos lagos de parentesco, na

casa e no cotidiano dessas mulheres negras, interseccionando marcadores de género, raca,

classe e geracao (COLLINS; BILGE, 2021, GONZALEZ, 2020).

Longe de pretender trazer grandes respostas para essa questdo que a0 mesmo
tempo ¢ tao central na formacao de algo que poderemos chamar de parentesco brasileiro
e tao negligenciada nos tradicionais circuitos das ciéncias sociais nacional, trago aqui
olhares e propostas analiticas primeiras para uma questao que me persegue desde os meus
primeiros dias de vida. Para isso, discorro em um primeiro momento sobre a historia de
vida da minha interlocutora principal a partir de situagdes e trechos da sua trajetoria
contados a mim ao decorrer dos ultimos anos e, na sequéncia, trago algumas reflexdes que

me surgiram a partir das suas palavras.

A trajetdria de Val

Em 1979, quando Val tinha apenas 9 anos, seu pai faleceu em decorréncia de um
acidente no trato do gado de sua roga. Sua mae, Maria, mae de dez filhos que sobreviveram
a gestacao e aos dificeis primeiros meses de vida, sentiu-se sozinha com a partida do seu
companheiro de tantos anos e viu-se sem condi¢oes de criar com ela todas aquelas criangas
e adolescentes, uma vez que ela era uma mulher analfabeta e que, para além do trabalho
da roga, s6 via como alternativa o trabalho doméstico para outras familias. Assim, mudou-
se para a casa que ela e seu marido haviam construido no que entdo era a periferia de

Formosa, pois ali encontraria trabalho mais facilmente.

Com os filhos homens' crescidos e quase todos ja trabalhando, Dona Maria precisava
langar mao de alguma estratégia para fazer com que as suas filhas mais mogas
prosperassem, tendo em vista o cenario de sua mais velha ja ter engravidado sem se casar,
0 que para época era um problema sério. Para mudar o destino das duas mais novas, ela
optou por pedir as suas respectivas madrinhas para que elas pudessem ir morar com elas

em Brasilia, a jovem capital federal inaugurada no cora¢ao do Brasil.

Como de costume no mundo campesino brasileiro, as madrinhas das filhas mais

jovens de Dona Maria eram duas irmas, que por sua vez eram filhas de um renomado casal

' Como bem aponta Ana Clara Damasio (2021, p. 2), “as categotias filha-mulber € filbo-homem sio formas
locais de distinguir a prole que nasceu com uma vagina ou um pénis. A partir disso, elas sdo capazes de
gerar diferentes responsabilidades e expectativas sociais”.
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da elite politico-econdmica formosense. O pai de Dona Maria, Seu Antonio, havia
chegado em Formosa ha algumas boas décadas antes junto ao pai de suas comadres, Seu
Ribeiro. Contudo, o primeiro era pobre e o segundo tinha a heran¢a que importava: o
sobrenome Ribeiro — que por sinal era o mesmo de sua esposa, que era sua prima de

primeiro grau e herdeira de uma vastidao de terras no cerrado goiano.

Seu Ramiro, seus filhos e genros, como o pai de Val, trabalharam em diferentes
momentos de vida para Seu Ribeiro. Por isso, ambas as familias foram se entrelagando
por meio de redes de compadrio baseadas em relagoes dadivosas. De um lado, a familia
terratenente oferecia prote¢ao em tempos de escassez e empregos. Do outro lado, a familia
de Dona Maria oferecia a mao-de-obra, que enriqueceu ainda mais os Ribeiro. Assim, Val

toi dada para ser batizada por Fatima, filha tempora do poderoso casal.

Quando a escassez deu sinais com a morte do seu companheiro, Dona Maria pediu
que sua comadre levasse Val para morar com ela, seu marido e o casal de filhos em sua
casa na capital federal. Assim, com a possibilidade de estudar, Val teria chances de virar
gente, ou seja, prosperar na vida, ou ainda em bom antropologués: civilizar-se. Assim,
comegou a trajetoria que aqui relato daquela garota mirradinha que parecia ter menos do
que os 9 anos que ela possuia na época chegou a um apartamento localizado no Plano
Piloto, bairro nobre de Brasilia. Laura, a filha da sua madrinha, mostrou o seu quarto a
Val, que para a recém-chegada parecia ser o de uma princesa. Em contrapartida, Val foi
apresentada ao seu quarto, um quarto de empregada. Ao descer para a parte térrea do
prédio para conhecer os moradores da quadra da sua faixa etaria, Val foi assim apresentada
as criancas que ali estavam pelo filho mais velho da sua madrinha, Rodrigo: “olha so, essa

aqui ¢ a nossa nova empregada”.

Embora sua madrinha tenha repreendido o garoto, ela havia percebido qual seria o
sen Ingar ali. Quando se mudaram para o apartamento onde a familia viveria por mais
tempo, poucos anos depois da chegada de Val, ela foi, mais uma vez, alojada no famoso
DCE - dependéncia completa de empregada, como aponta Preta Rara (2020), a senzala
moderna, uma reminiscéncia dos tempos de casa grande que niao cessam. Esse cubiculo
ficava na area de servico da residéncia, com uma cama de solteiro que cabia
milimetricamente no espaco do quarto, um pequeno armario e sem qualquer janela que
possibilitasse a entrada de luz natural e a circulagao de ar. O quarto era tio pequeno que
era possivel abrir os bragos dentro dele e tocar as duas paredes. O banheiro ao seu lado,
que mais tarde teve a porta vinculada ao quarto, era tdo estreito quanto o lavabo do

apartamento, sendo o tnico dos banheiros com chuveiro que nao possufa um box.
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Naquele quarto, onde Val viveu por quase 10 anos da sua vida, ela passou inumeras
madrugadas estudando, ja que ela tinha que acordar cedo, deixar o almogo pré-pronto para
termina-lo quando chegasse da escola. E por gostar tanto de estudar, a impossibilidade de
ir para a escola era o castigo que lhe era aplicado ao realizar alguma acao que era
desaprovada por sua madrinha. Aos filhos do casal, isso sequer foi uma penalidade
cogitada. A Val, cabia a responsabilidade de realizar os servicos domésticos. Aos filhos
dos Ribeiros, o tempo de estudos e lazer, tendo como unico objetivo seguir com o legado
da familia, objetivo nao muito dificil de conquistar em um pais que parece viver até os dias
de hoje sob o regime das capitanias hereditarias e onde opera firme e forte um pacto
narcisico da branquitude (BENTO, 2002), que garante aos filhos das nossas brancas elites
os lugares que eles acham que ¢ deles por direito na estrutura social brasileira, apesar de

muita mediocridade.

A ela cabiam todas as culpas pelas coisas que estragavam na casa. A
responsabilizacio a ela era tamanha que, quando o patriarca da casa comprou um
videogame recém-lancado para os jovens da casa se divertirem, ela disse, com a sua famosa
resposta na ponta da lingua, que preferia nao aprender para nao receber a culpa quando o
eletronico estragasse — o que ela sabia que uma hora ou outra ocorreria. A esses episoédios
ela credita a sua total aversao a tecnologia hoje em dia, que lhe trouxe dificuldades quando
o inicio da pandemia da Covid-19 demandou alguma pratica no uso de computadores e

plataformas virtuais para dar aulas.

Quando Val chegou ao segundo grau, atual ensino médio, a familia Ribeiro entrou
em um dilema: as aulas das escolas publicas ocorriam em tempo integral, uma vez que 0s
jovens ja safam com cursos técnicos como o Magistério, o que faria com que Val se
ausentasse por muito tempo da casa, gerando um desfalque no servico doméstico ¢ a
demanda por uma empregada doméstica remunerada. Assim, a solu¢do encontrada foi
matricular a jovem em uma escola particular catdlica, que também oferecia o curso de
Magistério integrado ao segundo grau, o que seria menos dispendioso — e mais “seguro”

— do que contratar uma funcionaria para cuidar da casa.

Como era de se esperar, essa decisdo nao aconteceu sem abje¢oes. Perpétua, irma
mais velha do marido da sua madrinha, disse, consternada com a situagdo, que era um
absurdo que Val, a empregada da casa, estivesse estudando em uma escola particular
enquanto o primogenito e herdeiro do sobrenome da familia frequentava uma escola
publica (ap6s ser reprovado varias vezes seguidas no primeiro ano do segundo grau). Foi

preciso mostrar o boletim impecavel de Val para que Perpétua se calasse (sobre o assunto).
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Todavia, o caminho de Val nido foi o mesmo trilhado por sua irma Marta, com
quem ela possui a maior proximidade dentre as suas irmas. Apods o falecimento do seu pali,
Marta também foi morar com a sua madrinha em Brasilia, que nao coincidentemente era
irma da madrinha de Val. Por diversas razoes, Marta decidiu por regressar para Formosa
antes de terminar o segundo grau, o que limitou as suas chances de conseguir empregos
com maior remuneracao. Assim, Val foi (e ainda ¢) a tnica dos dez filhos de Dona Maria

que conseguiu concluir o ensino basico.

E com Marta com quem Val tem uma das memorias mais cruéis da sua juventude
entre os Ribeiro. Em uma das reunides desta familia, correu o rumor entre as criancas de
que os filhos de um dos irmaos da sua madrinha seriam adotados, o que aconteceu porque
a mae biologica de um deles estaria na casa onde todos estavam reunidos. Entao, a
criancada se reuniu e encheu aquele que havia sido adotado das mais diferentes perguntas.
Ao descobrirem, os adultos direcionaram a bronca unicamente a Val e 2 Marta, dizendo:
“eles sao adotados, mas serdo os nossos herdeiros. Enquanto isso vocés serao para sempre
simples empregadinhas”, reiterando o lugar que elas ocupavam no mundo pelo ponto de

vista dos Ribeiro.

Em sua narrativa, essa situagao parece ter sido uma grande motivadora para que Val
nao deixasse nunca de estudar. Apds se formar no Magistério, Val prestou o concurso
para ser professora da Secretaria de Educac¢ao do Distrito Federal e logo foi aprovada. Sua
aprovagao coincidiu com o seu casamento, que fez com que ela regressasse para Formosa.
Entretanto, sua relacio com os Ribeiro nao se desfez ai. Um dos seus filhos foi batizado
pelos filhos de sua madrinha e, em uma situagdo um tanto quanto inusitada para esse

padrao de sociabilidade, o inverso também ocorreu.

As relagoes entre eles continuaram se entrelagando a partir dos apadrinhamentos
mutuos de casamentos, especialmente entre Val e Laura, a filha da sua madrinha, e com
quem a rela¢do seguiu muito proxima ao decorrer dos anos. Ao narrar suas memorias, Val
vé com afeto a conexdo que ambas desenvolveram, tendo a primeira desenvolvido um
papel de protecao frente a segunda, especialmente em relacao as brigas que Laura e seu
irmao travavam na época em que Val morava com eles. Também, Val aponta que sempre
que precisou, Laura estava pronta para ajudar, como quando ela precisou custear as
mensalidades da sua faculdade, demandada pela Secretaria de Educagao como condi¢ao
para que continuasse como docente. O contrario também foi/é uma realidade, estando
Val sempre disposta a ajudar Laura. Ha quem diga que as duas sao mais irmas do que

Laura e Rodrigo, tamanha a proximidade que elas construiram.
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Ao decorrer das suas pouco mais do que 5 décadas de vida, Val teve dois filhos,
casou-se, separou-se, reaprendeu a ser amada por um novo companheiro, tornou-se uma
das professoras mais queridas (e competentes) da escola onde ela trabalhou por quase 3
décadas alfabetizando gerag¢oes de criangas e, apos quarenta anos de trabalho continuo,
conquistou a sua aposentadoria — um dia de emogao para todos. E é a educagiao — que foi
o motor para transformagdo da sua vida e que possibilitou que ela ndo estivesse até hoje
vivendo em condi¢des de trabalho doméstico analogo a escravidio, como aponta a
reflexdo feita por ela que intitula esse trabalho — que ela compreende como a mais
importante heranga que pode deixar para os seus filhos, uma vez que o diploma ¢ a tnica
coisa a qual ninguém tiraria deles. O diploma, ao fim e ao cabo, é visto como um valor
moral, uma vez que a educacao ¢é vista por Val como um meio de ascensio social, o que o

trabalho por si s6 nao garantiria.

Foi através da educacao que ela encontrou uma das maiores surpresas da sua vida.
Um dia, ao refletir sobre as transformagdes que a pandemia da Covid-19 impos as vidas
de todos, disse: “a vida é mesmo cheia dos inesperaveis. Quando eu ia imaginar que eu
teria um filho fazendo doutorado?”. O mais curioso de tudo é que apenas um dos muitos
descendentes dos Ribeiro também conseguiu tal feito. E, enquanto aquela que seria apenas
uma empregadinha conquistou um emprego estavel que lhe garantiu a aposentadoria e
algum descanso apods tantos anos de trabalho — muitos deles ndo remunerados —, parte
dos herdeiros seguem sendo unicamente o que esse titulo nos diz: pessoas que aguardam
a morte dos seus pais para, enfim, colocarem as maos na heranca — embora alguns deles

ja tenham acabado com parte substancial da heranca da familia ainda com seus pais vivos.

Nao quero, aqui, fazer uma ode a meritocracia e dizer que Val conquistou tudo que
teve as custas de muito trabalho duro. Val, a personagem central dessa narrativa, é a
exce¢do da excegdo a regra na realidade brasileira, que encontra na interseccao entre
género e raca uma maquina de moer gente e sonhos. Como ja apontado, ela ¢ a tnica dos
dez filhos de Dona Maria que conseguiu concluir o ensino basico e, mais do que isso, a
unica que concluiu o ensino superior em um periodo no qual ela safa cedo de casa para
trabalhar, chegava no final da tarde com um curto tempo para tomar um banho, alimentar-
se e rapidamente correr para a faculdade, vendo seus filhos com mais vagar aos finais de
semana. FPelizmente uma boa parcela dos seus sobrinhos, assim como seus filhos,

conseguiu cursar o ensino superior, mas esta ainda nao ¢ a realidade de todos.

Mesmo que Val tenha transformado a sua propria realidade social e a de seus filhos

através dos estudos, isso nao impede que até hoje Rodrigo, o filho da sua madrinha, sinta-
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se a vontade para falar com ela no imperativo, achando que a mesma esta 14 para servi-lo.

Toda essa situagao s6 reflete que a nogao do “como se fosse da familia” ou “ela é a minha
a preta”’, como Val ja ouviu da sua madrinha, esta fortemente encrustada nas relagoes

filha preta”, como Val iud madrinha, esta fortemente encrustad rel

ali tecidas. Mas, para melhor desenvolver esse raciocinio, passemos para o proximo topico.

Figura 1 — Tinta acrilica sobre pano de chdo com a frase “A gente até considera ela da familia” (Rio de Janeiro, 2022).
Imagem disponivel em: https://www.instagram.com/p/CdGQVjgl.bon/?hl=en. Fonte: Rafa Black.

O compadrio rural como reminiscéncia da escravidio

A literatura das ciéncias sociais aponta que as praticas de fostering — ou circulagao de
criangas — (LOBO, 2013) e de eufemizac¢ao da exploragao laboral doméstica precariamente
remunerada por meio da ideia do “como se fosse da familia” (COLLINS, 2007,
MOGUEROU e a/, 2018; SILVEIRA, 2011) nio sio questdes exclusivas do contexto
brasileiro. Contudo, no caso aqui descrito, € interessante direcionar o olhar para a forma
como esses dois fenémenos acabam por se entrecruzar em um momento muito especifico
da historia politico-social brasileira: o pés-aboligao. E de amplo conhecimento que as
sucessivas leis criadas ao decorrer do século XIX para cercear as praticas formais e legais
de escraviddao negro-africana nio garantiram, apos o fim desta, uma repara¢ao economica

nem possibilidades de integracdo social aos ex-escravizados e seus descendentes.

Muito pelo contrario, foi visto um intenso processo de discussio de praticas
eugénicas e promulgacao de leis higienistas que mitigaram ainda mais as possibilidades de

existéncia da populagao negra brasileira, entrando em curso uma nova faceta das praticas
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que Abdias do Nascimento (1978) denominou de genocidio do negro brasileiro. Em um
contexto necropolitico no qual essa populacao foi (e continua) largada a prépria sorte pelo
Estado brasileiro para padecer em situacao de precariedade, vimos, no contexto rural, uma
divisao social do trabalho com base no género ser reproduzida, na qual os homens
trabalhavam na agricultura e as mulheres no servico domésticos, ambos para as mesmas
tamilias terratenentes, que seguiram vendo as populagdes negras que para elas trabalhavam
pela légica escravocrata. Isso ocorre porque, como aponta Silvio de Almeida (2019), o
racismo ¢é a logica pela qual as relagoes na sociedade brasileira estio estruturadas e é a

partir da raca que o lugar das pessoas no mundo sera definido.

Nisso, era preferivel para algumas dessas pessoas a submissao a condigcoes de
trabalho analogas a escravidao do que viver a propria sorte em um mundo no qual o
racismo antinegro gera pouquissimas condi¢oes de vida para elas. Assim, no pds-abolicao,
vemos a intensifica¢do de uma pratica que moldaria a nova faceta da dominagao racial em
solo brasileiro: se antes brancos detinham o poder sobre os negros porque os ultimos eram
considerados objetos de pertenca dos primeiros, essa relacdo se atualiza e a hierarquia

entre ambos se mantém a partir dos lagos de compadrio.

No caso de Val, geracoes das duas familias se interligaram por meio do compadtio.
O compadrio era uma forma de as familias pobres garantirem prote¢ao de um grande
senhor de terras, assim como emprego, e por parte dos poderosos este atuava como um
arregimentador de gente. Levando em consideragdo que o econémico e o politico muitas
vezes se mesclavam, como era o caso do patriarca dos Ribeiro, ter muita gente a sua
disposi¢ao era também uma forma de garantir a fidelidade politica em tempos de

coronelismo.

Fazer do parentesco o elo que une esses dois grupos sociais tao distintos passa a
ser, entao, a tatica perfeita para suavizar, no ambito do discurso, a violéncia que perpassa
as relagoes que estio em jogo. E, logicamente, nao ¢ o parentesco por exceléncia. No
Brasil, essas familias herdeiras prezam pela “pureza racial” e sao altamente endogamicas.
Nao a toa o patriarca e a matriarca dos Ribeiro eram primos de primeiro grau. Como bem
postula Schneider (2016, p. 34-5, 40-1) em sua obra acerca do sistema de parentesco das
classes médias brancas estadunidenses, o modelo de parentesco euro-estadunidense (do
qual somos herdeiros) preza muito pelas relagdes sanguineas, decidindo quem sao os

parentes pela ordem do sangue e aqueles que sao por ordem da lei.

Aqui, em uma sociedade altamente catélica, temos também aqueles que sao

parentes por ordem divina (e rituall), ou seja, pelo batismo. Isso porque, dentro das formas
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de organizagao social, o parentesco é uma daquelas que “permite as pessoas viverem juntas
e cooperarem umas com as outras segundo certa ordem social” (RADCLIFFE-BROWN,
1982, p. 13), ndo sem tensdes, controle e pratica de dominagao pautadas em algum modelo
de hierarquia, neste caso a racial. E o que ha de mais potente para a dociliza¢ao dos corpos
em nossa sociedade do que as relacoes de parentesco? Aqui, a lacos de parentesco
construidos através de lagos rituais (o batismo), que geram lacos de compadrio, acabam
intensificando relagoes de obrigacio e dominagao baseadas na raga. E a sofisticacio da
atualizacao do racismo na sociedade brasileira e as formas como ele encontra de se

mascarar — o que nao faz dele menos violento.

Embora estes sejam vinculados eternamente pelos lagos de Deus, eles formam uma
relacdao de parentesco um tanto quanto mais fragil, visto que a relagao nao foi sacralizada
pelo sangue e nem pela legislacao, o que nio garante os direitos (e os deveres) que aqueles
parentes assim legitimados possuem pelos olhos da sociedade. Desta forma, permite-se
intensificar a hierarquia entre eles através da adjetivacao das relagdes. As afilhadas, como
Val, que vio morar com as suas madrinhas na promessa de que na cidade grande elas
poderiao estudar — promessa essa raramente cumprida — sao guase da familia. Podem até
ser consideradas como filhas de alguma forma, mas sao filhas pretas, ou seja, filhas, mas de

uma categoria muito inferior se comparado com os legitimos herdeiros.

Vale retomar que o parentesco ¢, sobretudo, uma relagdo dadivosa estabelecida
entre desiguais e que, neste caso, atua para legitimar as formas de dominagao racial a partir
das quais a estrutura do prédio que se chama sociedade brasileira teve sua base construida.
Por isso, se a sociabilidade das grandes e pequenas cidades brasileiras esta ancorada no
“voce sabe com quem vocé esta falando?”, que na analise de Roberto DaMatta (1986)
mostra a emergencia da hierarquia no cotidiano que o suposto homem cordial brasileiro
nao teria, proponho perceber como as relacées de parentesco fundadas nesses vinculos
dadivosos desiguais baseados no compadrio estdo condicionadas a um outro ato

elucubrativo , o do “vocé vai fazer tal coisa depois de tudo gue ele/ a fez; por voce?”.

Essas relagoes sao construidas pela eterna divida que afilhadas teriam com as suas
madrinhas e padrinhos, que lhe deram casa, comida e, quando muito, educagao. Por outro
lado, todo o trabalho doméstico nao-remunerado despendido por meninas € mogas como
Val sdo lidos, no seio dessa relacao de parentesco, pela via do amor e da gratidao por tudo
que elas “receberam” e a quem elas devem ser gratas por tudo que elas conquistaram. Isso

orque, sendo o parentesco construido a partir de uma terminologia que requer um
b

conjunto de agdes, comportamentos e atitudes especificas de um parente para o outro, a
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obediéncia e a gratidio passam a ser marca da postura que a afilhada deve assumir frente

a sua madrinha/padrinho.

No entanto, vale trazer a célebre frase dita por Silvia Federici ao pensar a exploragao
patriarcal em cima do trabalho doméstico desempenhado por mulheres “O que eles
chamam de amor, nés chamamos de trabalho nio pago”.> Todavia, todo esse trabalho,
que entendo aqui como um trabalho analogo a escraviddao, nio ¢é visto pela sociedade
brasileira que esta afundada até hoje na légica da demagogia, digo, democracia racial, como
trabalho. Dentro da nossa estrutura familiar, o trabalho realizado no ambito do grupo
doméstico e em prol do mesmo ¢é eufemizado como cuidado, amor, entre outras légicas
marcadas pelo sentimento, o que, na otica das imagens de controle elaboradas por Lélia
Gonzalez (2020), mantém a mulher negra como esse ser sem individualidade, mas

ocupando o eterno lugar de mae-preta dos filhos da casa grande.

Por essa razao, se o modelo de parentesco baseado no compadrio que aqui analiso
¢ fortemente fundado no biolégico para manter a hierarquizagdao entre os dois grupos,
terratenentes e pedes/empregadas, acho que pensar essa familia brasileira herdeira das
elites agrarias pela via da familia nuclear patriarcal, como propoe Schneider (2016), é tentar
encaixar cubo em cilindro. Enquanto nas familias observadas por Schneider ha uma
reproducio da dominagio masculina, na qual a mulher/esposa gere as atividades
domésticas, no cenario aqui analisado ¢ necessaria uma figura exoégena a essa realidade,
pois mesmo quando a matriarca das familias terratenentes é responsavel por gerir o
cotidiano do mundo do doméstico, é preciso a figura de uma (ou mais) mulher(es)
negra(s), que vai(vao) ser tratada(s) como se fosse(m) da familia, que fara(am) todo o trabalho

— e que dificilmente recebera(am) os créditos por ele.

Aqui, acredito que ¢ muito mais interessante pensar essas formas de construcao do
parentesco pela via dos grupos domésticos, proposta produzida por Meyer Fortes (1974)
que nos ajuda a pensar essas relagoes de forma processual, assim como o parentesco para
além daqueles que formam o nucleo da familia, incluindo escravizados e demais pessoas
que vivam na propriedade da familia. Pensar essa forma de parentesco originaria das
relacées de compadrio, que por sua vez estio fundadas nas reminiscéncias da escravidao
brasileira, faz com que percebamos que, ao fim e ao cabo, meninas e mog¢as como Val sio
vistas como propriedade dessas familias, que podem ser “levadas”, “emprestadas” ou

“herdadas” por parentes e amigos, como o proprio caso de Madalena, que abre este

2 Disponivel em: https://www.geledes.org.br/o-que-eles-chamam-de-amor-nos-chamamos-de-trabalho-
nao-pago-diz-silvia-federici/. Acesso em set. 2022.
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trabalho. Nao a toa o lugar de Val quando ocorriam as reunioes familiares dos Ribeiro era

(ou ainda é?) sempre na cozinha, sendo o seu trabalho “emprestado” para os anfitries.

Pensar essas relagcdes por via do grupo doméstico nos possibilita visualizar que nao
apenas meninas como Val, mas também suas maes, irmas, pais e irmaos tiveram suas vidas
marcadas por trabalharem de forma nao ou pouco remunerada para familias como a dos
Ribeiro em nome desses lagos de compadrio. Por essa razao, proponho que a ideia de corzo
se fosse da familia, lugar limiar que essas meninas, mogas e mulheres negras sempre ocupam
na estrutura familiar das elites brancas, nao reflete apenas um mero eufemismo. Essa
expressao atua justamente para tornar nebulosa a relacio que se estabelece a partir do
compadrio, que forma um parentesco mais fragil do que aquele desenvolvido pela

descendéncia e pela alianga, assim como para matizar as violéncias intrinsecas a ela.

A ideia do como se fosse da familia emerge também na obra de Patricia Hill Collins
(2007), que ao analisar a histéria de Mildred, empregada doméstica afro-estadunidense

apresentada na obra “Like One of the Family”, percebe que

o qualificador ‘como’ é essencial aqui, pois sinaliza o poder da Sra. C. [patroa de
Mildred] de definir o que significa familia e posicionar Mildred dentro de sua
concepgao de familia normal. Desde que Mildred conhega seu lugar na familia
como uma trabalhadora subordinada, ela pode ficar. (COLLINS, 2007, p. 29).

No caso aqui analisado, o como se fosse da familia é uma das ferramentas que
viabilizaram a atualizacdo do racismo brasileiro no pds-abolicao. Se antes disso as
mulheres escravizadas que trabalhavam nas casas grandes eram parte das familias brancas
por serem propriedade delas, agora as descendentes dessas mulheres tornam-se guase da
familia por meio dessa ambigua, assimétrica e hierarquica relagao de parentesco que é o
compadrio entre terratenentes e seus empregados. Isso porque, como aponta Carsten
(2014, p. 106, 115), o parentesco ¢ também marcado por violagGes de promessas e
intimidades, atos de violéncia fisica e simbolica, se dissolve e reconfigura a partir dos
desejos dos envolvidos. O parentesco ¢ interdependéncia e necessidade. E pensar na
importancia da temporalidade do parentesco proposta por Carsten ¢, ainda, entender
como as estruturas de dominacao também se atualizam a partir dele — no caso aqui

analisado, aquela que intersecciona género e raga.

Na atualizacio do racismo, as senzalas também siao atualizadas em cidades

modernas como Brasilia por meio dos quartinhos de empregada, os quartos de despejo,
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onde as indesejaveis sao escondidas dos olhos da familia de comercial de margarina. Que
muitas vezes, como foi o caso de Madalena, tira essas mulheres do convivio de suas
tamilias e a possibilidade de formar a prépria. Que controla a vida sexual delas, mas que
nao as protege de situagcoes de assédio dentre a parentela dos donos da casa. Mulheres
como Val sdo vistas como se fossem da familia nessa atualizacao do racismo brasileiro nio
porque o colonialismo portugués que imperou no Brasil foi mais brando que os demais.
Muito pelo contririol> Devido a escassez de mio-de-obra para realizar trabalhos tio
precarios, precisou lancar mao de ferramentas de dominacdo como essa para garantir a

sua continuidade no Brasil republicano.

No fim das contas, o mais curioso ¢ que se essas mesmas elites politico-econdmicas
brasileiras seguem legitimando as suas acOes “em nome da familia brasileira” e contra a
sua destruicao pelos “inimigos internos”, como apontam Lobo e Cardoso (2021), essas
mesmas elites nao se constrangem em tirar a infancia — que elas dizem tanto defender —
de meninas negras, que trabalharam de forma analoga a escravidao na cozinha das suas
casas. Eles parecem se esquecer que essa dita “familia brasileira”, composta por papai,
mamae e seus filhos, sé atinge o seu “sucesso” gracas ao trabalho nao-remunerado de
varias meninas negras ao redor do nosso pafs, que ao serem esquecidas na historiografia
nacional em seus quartinhos de empregada, sentem na pele os efeitos do “tempo do
cativeiro”, que parece distante, mas que ainda se reproduz nas relacGes aqui descritas
(BRANDAO, 1977). Da falsa aboli¢do, que parece nunca chegar para elas.

Todavia, felizmente os tempos estio mudando. Acredito que nods, pessoas negras
ingressantes nas universidades ao decorrer dos ultimos anos, especialmente a partir das
politicas de cotas para negros, firmamos um compromisso coletivo em dizer que “nada
sera como antes, hoje mesmo” (VENANCIO; LIMA E SILVA, 2021, p. 12). Decidimos
contar as historias por um outro ponto de vista, sem ser aquele que vé o mundo sentado
nas varadas das casas grandes. Por meio deste compromisso, jovens advogadas negras vém
denunciando as violagdes nos direitos de empregadas domésticas e a continuidade das
praticas escravocratas no desempenhar deste trabalho (ALVES, 2017; LOPES, 2020). E ¢é
a partir de movimentos como esses que a historia de Val pode ser contada aqui por seu
filho, Vinicius, que sera o primeiro doutor dentre os netos de Dona Maria, a despeito de

tudo aqui narrado. E assim, seguir o ensinamento de Concei¢ao Evaristo: nossa historia

’ Miguel de Almeida aponta cinco fatores que fazem do colonialismo portugués especifico — e nenhuma
delas diz respeito ao grau de violéncia. Entre elas aponto os fatos de que “houve um hiato entre a
experiéncia de colonizacio do Brasil e o projecto colonialista em Africa (...); [e] o colonialismo portugués
em Africa era subalterno, administrado a partir de um centro fraco, um pais semiperiférico” (2007, p. 37).
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nao foi escrita para ninar os da Casa Grande e sim para acorda-los de seus sonhos

injustos".
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Lobolar, casar e presentear: notas sobre o lobolo em

Mocambique
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RESUMO

Neste artigo busco apresentar o debate antropolégico sobre o /lobolo e, a partir da analise de dados
etnograficos sobre umas das cerimoénias que acompanhei em 2019, na provincia de Gaza, refletir sobre o
carater dinamico, plural e sincrético da cerimonia. Motivado por diferentes experiéncias conjugais, o lobolo
na regiao sul de Mogambique apresenta-se como uma cerimonia que afirma e valoriza espiritualidades,
afetos, aliancas e descendéncias. Sua realizagao aciona a mobilizagao e a presenca de parentes e de toda a
vizinhan¢a. Em Mocambique, apesar dos processos de colonizagiao e descolonizacao, o lbolo jamais
deixou de ser praticado. Sua permanéncia historica esta atrelada a um processo continuo de reinvencao.

Palavras-chave: Antropologia do parentesco; Etnologia africana; LLobolo; Mogambique.



Lobolar, marry and give gifts: notes on lobolo in Mozambique

ABSTRACT

In this article I seek to present the anthropological debate on /lbolo and, based on the analysis of
ethnographic data about one of the ceremonies that I followed in 2019, in the province of Gaza, to reflect
on the dynamic, plural and syncretic character of the ceremony. Motivated by different marital
experiences, /obolo in the southern region of Mozambique presents itself as a ceremony that affirms and
values spiritualities, affections, alliances and descendants. Its realization triggers the mobilization and
presence of relatives and the entire neighborhood. In Mozambique, despite the processes of colonization
and decolonization, /bolo has never ceased to be practiced. Its historical permanence is linked to a
continuous process of reinvention.

Keywords: Kinship Anthropology; African ethnology; Lobolo; Mozambique.

Lobolar, casarse y regalar: apuntes sobre Jobolo en Mozambique

RESUMEN

En este articulo busco presentar el debate antropoldgico sobre el lobolo y, a partir del analisis de datos
etnograficos sobre una de las ceremonias que seguf en 2019, en la provincia de Gaza, reflexionar sobre
el caracter dindmico, plural y sincrético de la ceremonia. abandonar concretamente la definicién de /lobolo
mientras se compra a mujeres. Motivado por distintas experiencias conyugales, el lobolo en la regién sur
de Mozambique se presenta como una ceremonia que afirma y valora espiritualidades, afectos, alianzas y
descendencia. Su realizacién desencadena la movilizaciéon y presencia de familiares y de todo el barrio.
En Mozambique, a pesar de los procesos de colonizaciéon y descolonizacion, el lobolo nunca ha dejado de
practicarse. Su permanencia historica esta ligada a un continuo proceso de reinvencion.

Palabras clave: Antropologia del parentesco; etnologia africana; L.obolo; Mozambique.



Introducgao

O homem que lobola

A mulher lobolada

Sob olhares das ancids
Sob olbares dos familiares
Entre parentes e presentes
Dadivas compartilbadas
Afetos materializados
Tradicoes reinventadas

Os versos que abrem este texto foram esbogados em 2019 para compor as legendas
das fotografias expostas no Ciclo de ensaios fotograficos do IRIS — Laboratério de
Imagem e Registro de Interacdes Sociais do Departamento de Antropologia da
Universidade de Brasilia (DAN/UnB). Elaborei o ensaio pouco tempo ap6s retornar de
Mog¢ambique, onde estive durante trés meses para realizar a pesquisa de campo no ambito
do mestrado. Embora ja tivesse lido muita coisa sobre o /bols, especialmente para
entender alguns debates que o apontam como uma forma de subordina¢io da mulher, foi
somente ap6s acompanhar algumas dessas cerimoénias de perto e compreender o debate
antropologico sobre o tema que foi possivel refletir melhor sobre a sua classica defini¢ao

como o "preco da noiva" (bride price).

Enquanto construfa o ensaio fotografico, me dei conta de que o que mais me
impressionou nas cerimonias de /obolo que acompanhei nas provincias de Gaza e de
Maputo foi a intensa oferta de presentes entre os parentes dos noivos, além da grande
importancia dada a cerimonia que, em alguns casos, pode ser seguida pelo casamento civil
ou religioso e por uma pomposa festa de casamento que acontece, respectivamente, nas
casas da familia da noiva e do noivo. A medida em que olhava para as fotos, retomava as
notas do meu caderno de campo e relembrava as memorias do que presenciei em
Mog¢ambique, percebi que a maneira mais adequada para apresentar o registro visual de
uma dessas cerimonias de /lobolo era destacar a dimensao dos presentes compartilhados e
do casamento (civil ou religioso) realizado no mesmo contexto da cerimonia. Foi a partir
da produgao do ensaio que compreendi que “lobolar”; “casar” e “presentear” sao eventos
indissociaveis. Neste artigo, portanto, busco apresentar o debate antropolégico sobre o
lobolo e, a partir da analise de dados etnograficos sobre umas das cerimonias que
acompanhei em 2019, na provincia de Gaza, refletir sobre o carater dinamico, plural e

sincrético da cerimoénia, conforme tem sido demonstrado por trabalhos contemporaneos,
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que destacam, dentre outras coisas, o carater espiritual dos presentes (TAIBO, 2012) e o
aspecto sincrético do wbolo (FERNANDES, 2020).

Figura 1 — Familiares e vizinhos entregam presentes durante a festa de casamento, no sabado, dia seguinte ap6s a cerimonia
de lobolo. Chongoene (Provincia de Gaza), 2019. Fonte: Acervo da autora.

Lobolo como "prego da noiva''?

Motivado por diferentes experiéncias conjugais, o /lbolo na regiao sul de
Mogambique apresenta-se como uma cerimonia que afirma e valoriza espiritualidades,
afetos, aliancas e descendéncias. Sua realiza¢do aciona a mobiliza¢do e a presenca de
parentes ¢ de toda a vizinhan¢a. Em alguns casos, pode ser seguido por uma cerimoénia
religiosa e por uma pomposa festa de casamento que acontece respectivamente nas casas
da familia da noiva e do noivo, durante trés dias, nos quais a oferta e a troca de presentes
tazem parte do inicio ao fim. Em Mocambique, apesar dos processos de colonizagio e
descolonizacao, o /obolo jamais deixou de ser praticado. Sua permanéncia historica esta
atrelada a um processo continuo de reinvencao ou de "invencao da tradicao" a 1a Eric

Hobsbawm e Terence Ranger (1997), que nos mostra a infinitude de seus sentidos.

Na literatura antropolégica, o lbolo ticou conhecido como “pre¢o da noiva”. No
entanto, diferentes abordagens contemporaneas tém questionado a leitura dessa pratica
baseada na nociao de “compra da mulher”, propondo novas chaves de analise e
considerando suas reinvengoes ao longo do tempo, a exemplo de Signe Arnfred (2001),
Paulo Granjo (2004), Brigitte Bagnol (2006), Ruben Miguel Taibo (2012), Aina Azevedo
(2015) e Rhuann Fernandes (2020). Tendo em vista a vastiddo de obras sobre o assunto,

procuro a seguir apresentar algumas das inimeras descri¢oes e definicdes do /bolo que
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podem ser encontradas na literatura antropologica, com o objetivo de compreender como

essa pratica tem sido ressignificada e analisada ao longo do tempo.

Em Usos ¢ Costumes dos Bantn (1974), publicado pela primeira vez em 1913, o
missionario e etnologo sul-africano Henri Junod descreveu iniimeras praticas relacionadas
a0s ritos de circuncisio, aos ritos de furar as orelhas, aos tabus sexuais e a0 casamento’.
Segundo Junod (1974), ap6s os rituais da puberdade um rapaz ja estaria apto para o
kugangisa, que consistiria no ato de escolher uma amante e desempenharia um papel
importante na vida dos jovens. Nesse contexto, o /bolo, ou lovols, como chamado por ele,
¢ apresentado como o ato da familia do noivo de pagar uma quantia - v#kosi - a familia da
noiva, ou seja, seria a compra pelo/em casamento, o bride price (preco da noiva). Nas

palavras dele:

Kulovolova significa comprar em casamento. Kulovola (derivativo factivo do verbo)
diz-se de um pai que reclama ao pretendente da filha uma certa quantia em
dinheiro. Lovola ou ndrovelo ou vukosi (riqueza) é a quantia paga: os bois, as
enxadas ou as libras esterlinas. Usaremos aqui estas palavras que sao empregadas
tanto em tsonga como em zulu e deveriam ser adaptadas como termos técnicos
em Etnografia. Emprego o verbo para designar a acao de pagar — e nao para
designar a propria quantia. JUNOD, 1974, p.115).

A quantia do /bolo poderia ser utilizada para o casamento de algum irmao da noiva
e quando o pagamento fosse integral, os filhos gerados no casamento pertenceriam a
linhagem paterna. Além disso, apos a cerimonia do /lobolo, a noiva passaria a viver na aldeia
de seu noivo, sob os olhos de seus sogros e o pagamento completo ou nao da vukosi é que
definiria quanto tempo a noiva deveria esperar para se mudar para a residéncia da familia
de seu noivo. Depois da mudanca, a mulher seria de responsabilidade da familia do
homem e nao mais da sua familia de origem. Nesse sentido, o pagamento do /bl

implicaria ndo sé na patrilinhagem, mas também na virilocalidade.

Henri Junod (1974) ja destacava que os costumes de casamento variavam entre os

clas, mas que, apesar disso, existiriam tres ritos bases. O primeiro deles seria o kubuta, que

" Os povos Bantu a que se refere a obra de Junod sdo os changanas, os rongas e os tsawas. Esses trés
povos ficaram conhecidos na literatura sobre a regido como Tsonga, termo consagrado pelo missionario
e antropologo Henri Junod (1974). Como consequéncia do processo historico de Mogambique e de um
maior alcance do Estado e de sua politica de administracao da diferenca na regiao Sul, embora as pessoas
no cotidiano fagcam referéncia a um pertencimento étnico, isso nao tem o mesmo apelo como na regiao
norte do pafs. Inclusive, em Maputo, quando esse tema vem a tona, fala-se muito em uma identidade
mogambicana e rejeita-se, por exemplo, um debate pautado em diferencas e identidades étnicas.
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diz respeito ao noivado, periodo em que a noiva faz algumas visitas a casa da familia do
pretendente. O segundo rito seria o proprio lbolo que, na perspectiva de Junod, seria a
entrega do preco de compra combinado entre as duas familias. E, por fim, o dltimo rito
era conhecido como &u/homa, que esta relacionado a cerimonia de partida da mulher para
a casa da familia do homem. Cabe destacar que Junod mesmo aquela época ja defendia
que o /lobolo correspondia a uma negociagao entre duas familias e nao entre dois individuos.
Isso ¢ muito importante para a compreensao das implicagoes da patrilinhagem e da
virilocalidade. Desse modo, em suma, o /&bolo na abordagem de Henri Junod é definido

como uma compensacao, um meio de estabelecer o equilibrio entre dois grupos.

Diferente de Junod (1974), Alfred Radcliffe-Brown (1974), anos mais tarde, discutiu
a questao do /lobolo a partir da premissa do irmao da mae. Inserido na abordagem estrutural-
tuncionalista e consolidado como um dos principais expoentes da teoria da descendéncia,
o antropologo entendia o sistema de parentesco como uma parte do mecanismo do
sistema social, caracterizada pela relagdo entre um sistema de terminologia e um sistema
de atitudes. Além disso, acreditava também que todo sistema de parentesco seria bilateral,

ou seja, tanto a descendéncia materna quanto a paterna seriam consideradas

(RADCLIFFE-BROWN, 1974).

Através dessa assertiva de que o sistema de parentesco seria bilateral, o antropdlogo
constrdi seu argumento sobre o caso do papel do irmao da mae, o qual seria uma espécie
de mie masculina. Com base nisso, o que Radcliffe-Brown tentou demonstrar é que
existiria um principio de equivaléncia de irmaos, fazendo com que o mesmo tratamento
de indulgéncia e carinho dado a mae fosse repetido com o tio materno. Dessa forma, tal
principio implicaria na existéncia de tipos definidos de comportamento entre tias e tios e
entre primos. Essa abordagem foi uma critica a estudiosos como Henri Junod, que

defendiam que o papel do irmao da mae seria legado de um contexto histérico matriarcal

(RADCLIFFE-BROWN, 1973).

A partir disso, o antropdlogo tenta demonstrar que nao seria possivel estudar as
instituicoes de uma sociedade de forma isolada, “sem considerar as demais instituicoes
com as quais elas coexistem e com as quais podem estar relacionadas” (RADCLIFFE-
BROWN, 1973, p. 29). Foi com base nessa premissa que Radcliffe-Brown pensou no
lobolo. Assim como Junod, ele também o entendia como uma compensagao a familia da
noiva, por sua perda quando ela fosse levada a outra familia em decorréncia do casamento.

Segundo o antropologo, o /lobolo teria como uma das suas principais fun¢oes definir a
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posicao social do filho de um casamento. Além disso, o lobolo definiria ndo s6 a vida social

dos filhos, mas também a vida religiosa, tendo em vista que:

o tipo especial de conduta com os parentes maternos (vivos ou mortos) ou para
com o grupo materno e seus deuses e reliquias exprime-se em costumes rituais
definidos, sendo a fungio ritual, no caso, como em outra parte, fixar e perpetuar
certos tipos de conduta, com as obrigacdes e sentimentos nele implicados.
(RADCLIFFE-BROWN, 1973, p. 44).

Quanto a situagao dos filhos de um casamento que aconteceu sem o pagamento do
lobolo, Radclitfe-Brown (1973) foi mais incisivo do que Junod (1974). Para ele, esses filhos
nao so seriam considerados pertencentes a familia da mae, como também estariam em
uma situagao irregular, porque afinal se tratava de contextos patrilineares. Em alguma
medida, o aspecto fundamental e talvez excepcional na abordagem radcliffe-browniana
esta relacionado as atribuicoes do tio materno no /obols. O irmao da mae poderia ajudar o
sobrinho a juntar a quantia para as negociacdes do /bbolo e pensando em uma situagao
inversa, poderia receber parte do /lbolo de uma sobrinha. Portanto, apesar da quantia do
lobolo pertencer ao pai da noiva, existia uma obrigacao moral de que fosse dada alguma
parte ao irmao da made, ou seja, ao pai-feminino. Dessa forma, Radcliffe-Brown
desenvolve um ponto que passou despercebido nas premissas de Henri Junod (1974) e

propoe que as teorias do /bolo considerem os costumes referentes ao irmao da mae.

Outro antropélogo britanico que também contribuiu para as discussoes classicas
sobtre o /obolo foi Max Gluckman, fundador da Escola de Antropologia de Manchester,
caracterizada pelo destaque em seus “estudos de caso”. Gluckman estudou os conflitos
sociais associados ao colonialismo a partir de uma abordagem estrutural-funcionalista e
cunhou a nogao de “situacdes sociais”, que inclusive é acionada pelo antropoélogo Paulo

Granjo (2004) em seu trabalho sobre o /obols, que também sera discutido neste artigo.

Gluckman (1974) se propde a fazer uma comparacido entre os sistemas de
casamento ¢ parentesco dos Zulu e dos Lozi, que sio dois povos da Africa Central
caracterizados por sua organizagao em grandes reinos. A primeira grande diferenca entre
esses grupos diz respeito a existéncia de uma linhagem corpoérea unilinear. Ao contrario
dos Zulu e da grande maioria dos grupos da Africa Central, os Lozi nio se organizam com
base em linhagens. Nesse sentido, entre os Lozi os filhos pertenceriam as duas familias,

enquanto no caso Zulu os filhos pertenceriam exclusivamente a linhagem do marido de
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sua mae, fazendo com que nio sé o genitor, mas todos os seus agnatos também tivessem

direitos sobre os filhos.

A partir disso, Gluckman vai afirmar que o pagamento do /bolo ou alembamento
entre os Zulu é o que permitiria a descendéncia patrilinear e afirma ainda que “os zulu
dizem que no passado s6 comegavam a pagar o gado depois de ter nascido um filho”
(GLUCKMAN, 1974, p. 250). Segundo o antropdlogo, nesse contexto Zulu, se nao
houver o alembamento, os filhos gerados sio tidos como ilegitimos. No direito Lozi, por
outro lado, o alembamento implicaria na transmissao dos direitos sobre a esposa e nao
garantiria a um homem o direito a todos os filhos de uma mulher. Com base nisso, para
Gluckman, a diferenca entre o sistema Zulu e o sistema lozi estaria associada a

legitimidade dos filhos porque:

Um Zulu deve legitimar os seus filhos ilegitimos com gado e também pagando
os danos de sedugdo ao pai e a mae da rapariga, bem como uma multa ao chefe,
e ndo pode nunca arrogar-se o direito aos seus filhos adulterinos. (...) Os Lozi
dizem que se deve pagar um animal no casamento a rapariga, pela fertilidade da
noiva, se ela ¢ virgem, e um outro animal para adquirir os direitos sexuais. Em
teoria, o alembamento nao da direito aos filhos da mulher que, se forem
adulterinos, podem pertencer ao adultero e nao ao marido. Contudo, o marido
tem na pratica um direito limitado sobre todos os seus filhos. (GLUCKMAN,
1974, p. 254).

Tendo em vista todas estas diferencas, o antropdlogo defende que utilizar o mesmo
termo, seja ele alembamento do casamento, prestacio do casamento ou preco da noiva
para se referir a instituicao de transferir bens nao seja algo justificado, afinal, os sistemas
de parentesco e casamento se diferenciariam por uma série de fatores, como ¢ caso do
Zulu e do Lozi. E para resolver essa questio, Gluckman sugere o termo utilizado por
Radcliffe-Brown, “pagamento do casamento”, ressaltando que poderia ser necessario
distinguir os tipos de pagamento que podem existir em cada sistema (GLUCKMAN,
1974).

Além dos trabalhos de Gluckman (1974) e Radcliffe-Brown (1974), outros
trabalhos da antropologia moderna sdo também relevantes para a discussao do lobolo, a
exemplo dos trabalhos publicados na importante obra African Systems of Kinship and Marriage
(1974). Diferente da perspectiva evolucionista que analisava o /obolo com o foco na questao
economica, como ¢ o caso da obra de Henri Junod (1974), por exemplo, todos esses

trabalhos de abordagem estrutural-funcionalista, ressalvadas algumas especificidades e
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diferencas, destacaram “a dimensao social como o fundamento para a compreensao das
légicas que norteiam o lbol” (TAIBO, 2012, p. 29) e nao mais fizeram uma leitura da
pratica enquanto uma compra em casamento. Apesar de serem centrais para o debate, com
o passar do tempo essas abordagens foram questionadas, abrindo espaco para novas
perspectivas que, dentre outras reflexdes, comegam a olhar também para o modo como o

lobolo vem sendo reinventado e ressignificado.

O antropologo Paulo Granjo (2004) faz uma descricdo etnografica de uma
cerimonia do /obolo, mas cabe destacar que nao foi uma cerimoénia ordinaria e sim o /lobolo
de seu grande amigo mogambicano Jaime. Como o proprio pesquisador ressalta, apesar
de existir um grande nimero de trabalhos sobre a tematica, nenhum até o momento em
que ele escrevia fez essa descricdo etnografica. Além disso, ele nos lembra que as
descricoes feitas por Henri Junod no século XIX pouco expressam a realidade
contemporanea sobre o /lbole (GRANJO, 2004, p. 1). Por seu carater inovador e
etnografico, o trabalho do antropdlogo tem sido uma das maiores referéncias sobre o

assunto no contexto atual de Mogambique.

Paulo Granjo (2004) procura entender o lobolo de seu amigo Jaime, etnografado por
ele em Maputo, a partir do que Max Gluckman (2009) chamou de “situagées sociais”,
afirmando que muitos acontecimentos, tensoes e contradi¢des perpassariam a cerimonia,
propondo que a sua realizagdo seja compreendida como uma negociacio de estatutos,
aliancas e descendéncia, na qual os protagonistas sao os antepassados. Inclusive, antes da
cerimonia do /lbolo se iniciar, acontece o kuphalha, que é descrito pelo autor como uma
cerimonia de invocagao e conversa com os antepassados da linhagem do noivo. No caso
de Jaime, os antepassados de sua linhagem residiriam em sua casa porque ele era o "filho
mais velho dos filhos mais velhos até onde ¢ mantida a memoéria genealogica” (GRANJO,

2004, p.2).

Além desse aspecto acerca da importancia dos espiritos dos antepassados, o
antropologo chama a atengdo para a influéncia da realizagdo do /bol nas relagoes
cotidianas. O /lobolo nio s6 interferiria nas relagdes sociais, definindo as pertencas
linhageiras e as posicoes de cada membro do grupo, mas também provocaria uma

mudanga no tratamento dos noivos a partir da realiza¢ao dessa cerimonia.

Lobolar ou ser lobolada nao ¢, no entanto, apenas uma matéria de descendéncia
ou relacdo com os espiritos, por muito reinterpretavel e passivel de manipulagdes
praticas que cada um destes aspectos se revele. (...) O homem que lobola torna-
se, antes de mais, um exemplo a seguir. A imita¢ao da sua atitude ¢ tio frequente



que a cerimoénia é popularmente apresentada como um fenomeno epidémico,
dizendo-se mesmo que a cada lobolo se seguirao outros trés, em cada um dos
restantes pontos cardeais do bairro. [..] Também as mulheres loboladas se
tornam um exemplo invejadas. [...] As principais consequéncias para a vida
quotidiana sdo, no entanto, a responsabilidade e o completo estatuto de adulta.

(GRANJO, 2004, p. 16).

Granjo (2004) rejeita a nogao de lobolo como “preco da noiva”, que foi dominante
na antropologia moderna, inclusive chamando a aten¢dao para as transformagoes atuais
pelas quais a pratica tem atravessado, tais como as novas motivagoes pelas quais o /obolo
tem sido realizado. O préprio lbolo de Jaime e de sua companheira Elza foi motivado nao
pelas obrigacées morais dessa tradi¢ao, mas se desdobrou devido a problemas conjugais
que ja ndo podiam mais ser resolvidos. O medo de estarem em débito com os ancestrais
e os dilemas de onze anos de uma vida doméstica compartilhada motivou o casal a

organizar a cerimonia.

Segundo Paulo Granjo (2004), atualmente também existe a possibilidade de fazer o
pagamento do /lbolo “a prestagoes”, principalmente no caso de familias desfavorecidas
economicamente. Além disso, o gado constitui a moeda de troca apenas em area rurais,
pois no contexto urbano, como ¢ o caso de Maputo, onde se passa a cerimonia do /bolo
da companheira de Jaime, esse costume ja mudou e substituiu o gado por dinheiro, roupas,
capulanas®, caixas de cerveja e refrigerante, etc. A pattir disso, o antropdélogo demonstra
como a monetariza¢ao do /lobolo dos Gltimos anos produziu uma mudanga importante em
seu significado social. A alianca entre as familias dos noivos que define o carater coletivo
do /lobolo pode, em alguns casos, ser estabelecida com base em um contrato pessoal,
tazendo com que a mobilizagao dos meios para o /lbolo nao seja mais encargo dos ancioes
da familia e esteja sob a responsabilidade do noivo e muitas vezes até mesmo de sua

companheira também (GRAN]JO, 2004, p. 9). Nesse sentido,

A cerimonia e a sua viabilizagao surgem, assim, como um projecto comum e em
comum concretizado. No entanto, mais do que essa constatagao que tanto nos
afasta das logicas da “compra” de mulher ou da mera aquisi¢ao de descendéncia,
convira sobretudo salientar que, no decurso do processo que conduziu a este
lobolo, preocupacbes modernas e decorrentes de vivéncias conjugais inovadoras

’As capulanas sio tecidos industrializados, conhecidos em Mogambique e fora do pafs como os
“tradicionais tecidos africanos” e famosos por sua variedade de cores e por suas estampas chamativas.
Sio tecidos utilizados para fazer roupas, cobrir mesas e camas, carregar bebés, dentre outras coisas. Para
compreender os diversos usos desse tecido em Mogambique ver o trabalho de Helena Assungao (2015;

2018).
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encontraram nas exegeses ‘tradicionais’ o idioma que as expressasse, da mesma
forma que encontraram na cerimonia matrimonial ‘tradicional’ o instrumento
para a superacao dos problemas sociais. (GRAN]JO, 2004, p.12).

No mesmo sentido, a antropéloga Brigitte Bagnol (2006) procura pensar o /obolo
considerando o contexto socio-politico de Mogambique, levando em consideracao as
transformacoes pelas quais essa pratica passou ao longo do tempo. O mais interessante é
que a autora afirma que, no comego dos anos 1990, logo apés o fim da guerra entre a
RENAMO e a FRELIMO?’, a sua primeira tentativa de estudar o /lobolo no sul de
Mogambique fazia parte de um estudo sobre prostituicdo e estava ancorada em uma
perspectiva de Direitos Humanos, que procurava interpretar essa pratica enquanto uma
forma de exploracao sexual da mulher e de casamento for¢ado/prematuro. No entanto,
ja no final dos anos 1990, a autora comegou a refletir sobre as limitagoes de analisar o
lobolo apenas com base nessa perspectiva e iniciou uma empreitada para investigar melhor
o conceito dessa instituicao social, acompanhando etnograficamente inumeras cerimonias

na regiao Sul de Mogambique.

Aos poucos, ela foi percebendo que o /lbolo ia muito além da relagio homem-
mulher, estando associado também a crengas religiosas, a relagdio com os espiritos
ancestrais (assim como discutido por Paulo Granjo) e, principalmente, a uma forma de
construcao de identidades, especialmente em um contexto marcado por tanta perseguicao

a essa pratica®. Dessa maneira, na medida em que Bagnol acompanhava as cerimoénias do

> FRELIMO (Frente de Libertagio de Mocambique) é o partido socialista que estd no poder desde a
independéncia do pais, em 1975, e RENAMO (Resisténcia Nacional Mogambicana) ¢ o principal partido
de oposi¢ao no pais, que lutou com a FRELIMO na guerra civil, que durou 16 anos e teve fim em 1992.

* No periodo de politica socialista em especial, que durou até os anos 1990, a perseguicio as praticas
tradicionais foi marcada, principalmente, pelos slogans “abaixo aos ritos de iniciagio”, “abaixo ao
lobolo”, “abaixo ao tribalismo”, “abaixo aos curandeiros” (PINHO, 2015). Conforme argumenta a
historiadora Jacimara Souza Santana (2009) em seu trabalho sobre a discussao do tema na revista Tepo,
“No primeiro governo apoés a independéncia, o lobolo foi um dos problemas sociais mais dificeis de
resolver. O debate proposto pela Tempo, em 1982, ao tornar publica a opinido de muitos a respeito do
assunto, mostrou que a popula¢ao tinha muita dificuldade de se relacionar com o discurso de negacao e
de combate promovido pelo governo. Se nas cartas enviadas houve grupos que manifestaram sintonia
com a ideia, declarando-se a favor do combate, houve muitos outros que, ao contrario, mostraram
assumir uma posicao sincrética entre o discurso socialista e as “praticas culturais”. Uma das queixas mais
repetidas nas cartas enviadas a revista dizia respeito ao elevado preco do lobolo, que, somado a outros
“presentes”, dificultava e até impedia a realizacio de muitos casamentos” (SANTANA, 2009, p. 90).
Atualmente, o lobolo, ao lado dos ritos de iniciagao, continua sendo objeto de intervencao por parte do
Estado Mogambicano e de ONGs que atuam na regiao, mas com o argumento pautado no problema dos
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lobolo, ela percebia que o estudo dessa pratica estava sendo extremamente importante para
seus interlocutores que, através da pesquisa, encontraram um meio para se libertar de
alguma forma da opressdao sofrida no perfodo pés-independéncia (BAGNOL, 2000, p.
29).

Bagnol afirma ainda que, para uma melhor compreensio acerca do /lobols, seria
preciso entender que a identidade dos individuos passa pelas diferengas de género, classe,
raca, etnia e idade, sendo essa pratica capaz de revelar a relacao entre essas multiplas faces
da identidade dos sujeitos (BAGNOL, 2006. p. 6). Portanto, o lobolo tem efeitos nao so6
sobre os estatutos, os direitos, 0 acesso a recursos, mas também sobre a construcao e
incorporacao de identidades. Com base nessa perspectiva, a antropologa demonstra que
pode sim existir algum tipo de violéncia na realiza¢ao das cerimonias do /obolo, mas que
nao ¢é exclusivamente uma violéncia de género. A violéncia existe também nas esferas
espiritual e geracional (BAGNOL, 2006, p. 33). Dessa forma, Bagnol (2006) tenta
compreender o lobolo como a maneira pela qual as mulheres constroem suas identidades e
afirmam sua agéncia na sociedade mogambicana contemporinea, o que ¢ demonstrado,
principalmente, pelo fato de suas interlocutoras, independente de classe, nivel educacional

ou de estar casando com um homem mog¢ambicano ou estrangeiro, fazerem questio de

realizar a cerimonia (BAGNOL, 20006, p. 19).

Assim como as leituras de Paulo Granjo (2004) e Brigitte Bagnol (2006), que dizem
respeito em alguma medida a reinvencao da pratica do /bolo, demonstrando novas
possibilidades de enxergar e analisar essa institui¢ao, o trabalho de Aina Azevedo (2015)
também contribui muito para a discussio desse tema nos estudos antropoldgicos
contemporineos, com base em sua pesquisa na Africa do Sul. A antropéloga busca
compreender o /obola praticado pelos zulus como “um ‘portal’ através do qual as pessoas
negociam as suas formas de pertencimento a uma casa/familia” (AZEVEDO, 2015, p.
21). Azevedo também questiona a definicio do /lbolo enquanto “preco da noiva”,
reiterando que essa é uma categoria controversa e afirma que o /lobola implica em uma
complexa transformacao ontologica e ndo em uma mera compensagao financeira pela

perda de um parente. Segundo a antropodloga,

Discutido na vida cotidiana com certa persisténcia, o /lbola transcende o
casamento e motiva diversas especulagbes, expectativas e desejos sobre a
mudanca de casa. O casamento tradicional zulu, chamado #mshado, é composto

casamentos prematuros e da evasdao escolar das meninas, bem como das violéncias praticadas no caso

dos ritos.
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por trés prestagoes matrimoniais principais: o /lobola, o umembheso e o umabo.

(AZEVEDO, 2015, p. 25).

No contexto zulu, o /lobola desencadeia uma série de movimentos, seja mudanga da
noiva para a casa e para a familia do noivo, o movimento das vacas para o pai da noiva e
a produgao de filhos com o sobrenome da familia do pai. Entretanto, a mudanca de
residéncia so se faz possivel com a movimentac¢ao dos animais. Isso é crucial para indicar
a mudanca aos ancestrais. Dessa forma, Azevedo (2015) chama aten¢ao para a importancia
do pertencimento a uma casa, que nesse contexto influencia nao sé os rituais de ordem

dos casamentos, mas também os funerais.

A antropdloga demonstra ainda que para um casal morar na mesma casa o /obolo
precisa acontecer. Azevedo expoe alguns exemplos que ilustram muito bem isso ao
apresentar diferentes situagoes de casais que tém uma relagao estavel, de longa data, muitas
vezes até mesmo com filhos, mas que por nao terem realizado o /bolo cada um mora com
seus respectivos familiares. Devido as dificuldades de realizar um casamento, cumprindo
todas as exigéncias dos seus ritos, o nimero de unioes ¢ cada vez menor na provincia de
KwaZulu-Natal.

Desse modo, no caso das mulheres que nao sao "fu/ly loboladas", ou seja, em que
nio se tem o pagamento total do /lobola, as criancas pertencem a familia da mie. E
importante salientar que a proposicao de Azevedo nao se aproxima daquelas de Radcliffe-
Brown e Max Gluckman, pelo contrario, a antropéloga afirma que essas criangas nao

seriam ilegitimas ou estariam em situagoes irregulares, afinal

Pontuar essas particularidades nao significa negar que o /obola esteja intimamente
relacionado a produgao de criangas [...]. Mas que essa prestagao, ou melhor, sua
falta, impede, sim, que um casal more na mesma casa, sem contudo impedir que
formas de descendéncia consideradas legitimas sejam tragadas sem a
prerrogativa do casamento. (AZEVEDO, 2015, p. 34).

Por isso, Azevedo propde a substituicao da expressao “preco da noiva” pelo “preco
da crianca”, tendo em vista que o /lobolo seria “uma forma de pensar o parentesco, ja que é
através dessa prestacaio matrimonial que as pessoas elaboram, desejam e negociam suas
tormas de pertencimento (AZEVEDO, 2015, p. 46). Assim como Paulo Granjo (2004) e
Brigitte Bagnol (2000), a antropéloga demonstra que de fato a nog¢ao de /obolo como “preco
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da noiva” e “compra de mulher”; dentre outras expressoes semelhantes, ja esta superada

na teoria antropologica (ou pelo menos deveria).

O Ilobolo de Anastancia

Acompanhei o /lobolo de Anastancia durante a minha estadia em Chongoene, um
pequeno distrito da Provincia de Gaza, localizada na regiao Sul de Mogambique. Cheguei
até a regido a convite da minha anfitria mama Felismina, quem me recebera no pafs durante
a realizacdo do meu trabalho de campo no ambito do mestrado. Utilizo o termo “mama’
quando me refiro a Felismina nao sé pela relacio de mae e filha que nos atravessou, mas
também pelo fato do termo ser utilizado como forma de tratamento que expressa respeito
e carinho. A viagem para Gaza estreitou os meus lagos com ela e chamou a minha aten¢ao

para a cerimonia do lobolo, dentre outros temas relacionados ao parentesco.

Saimos de Maputo, a capital do pais, para assistir o bolo de sua filha Anastancia.
Nos dias que antecederam a nossa viagem, conversamos sobre uma série de questoes
acerca das negociagoes familiares, os gastos e compras para o lobolo e a festa de casamento,
as nossas vestimentas e também sobre a minha presenc¢a naquele evento e todos os efeitos
que isso geraria, tendo em vista que recebi a responsabilidade de representar Carla, a irma
mais velha da noiva, que vivia na Africa do Sul e ndo poderia viajar para participar da
cerimonia. Antes da viagem, mama Felismina se dirigiu a mim dizendo que eu assumiria o
lugar dela, tendo responsabilidades importantes como a entrega de presentes durante a
cerimonia. Rimos da situagao, mas todos os momentos, antes e durante a viagem,

materializaram a minha existéncia enquanto Catla.

Durante trés dias seguidos de cerimonia (sexta-feira, saibado e domingo), parentes,
amigos e vizinhos estiveram reunidos para celebrar a unido de Anastancia e Jaime. Muitas
pessoas se deslocaram de municipios da provincia de Gaza, de Maputo e de outras regioes
do pais ¢ até mesmo da Africa do Sul para participar da festa. A cerimoénia de /obolo
aconteceu na sexta-feira na casa de Baptista, irmao da noiva. No dia seguinte, aconteceu a
cerimonia no civil, seguida por uma grande festa, que também aconteceu na casa de mano
Baptista. No domingo de manha foi o casamento religioso, em uma igreja catélica de
Chongoene e, mais tarde, foi o xiguiane, uma outra festa de casamento, organizada pela
familia do noivo, que aconteceu na casa de Jaime e Anastancia. Durante essa ultima
celebracio, os parentes de Anastancia fizeram a entrega dos presentes recebidos nos dias

anteriores.
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Na sexta-feira, por volta das 11 horas, os Mathavela (que eram os parentes de Jaime)
chegaram. Eles carregavam uma mala e uma garrafa de refrescos (refrigerantes), caminharam
para deixar todos esses presentes na tenda que tinha sido armada no quintal de mano
Baptista e depois foram para a entrada da casa, onde estivamos servindo uma pequena
refeicao. Quando os Mathavela terminaram de comer e se dirigiram a tenda, o /lobolo
comecou de fato. No entanto, fiquei perto de Suzana e Inércia, que se apresentaram como
primas da noiva, ajudando na cozinha e atendendo a Belinha, esposa de Baptista, quando
ela me chamava. Fazia algumas pausas para fotografar e filmar o que eles me pediam. Os

mais velhos gostavam principalmente de ver que estavam sendo gravados e fotografados.

Na maior parte do tempo, eu fiquei cozinhando com todas as mulheres da casa o
almogo que seria servido apds a cerimoénia. Anastancia passou a manha toda na casa onde
ja morava com Jaime e sé apareceu ao final das negocia¢es do lbolo. Eu estava atenta a
tudo que acontecia e curiosa para assistir a chegada dos parentes com todos os presentes
e acompanhar as negocia¢oes do inicio ao fim. As mulheres que cozinhavam comigo, no
entanto, estavam tranquilas e despreocupadas em participar de cada uma das etapas da
cerimonia. Entre uma tarefa e outra, eu me deslocava até a tenda, que foi montada para

os trés dias de festa, para acompanhar o que estava acontecendo.

Em determinado momento, pude observar uma parte importante do /bolo, que foi
descrita pelos que estavam presentes ali como um momento de negociacio com 0s
antepassados das familias do noivo e da noiva, o que chamou atencao para a dimensao
espiritual da cerimonia. Conforme é debatido por Rhuann Fernandes (2020), em dialogo
com os trabalhos de Bagnol (2008) e Taibo (2012), o /lebolo tem uma dimensao espiritual
que concretiza a relagdo de reciprocidade entre vivos e mortos, de modo que a prépria
realizagdo da cerimoOnia seja pensada nao sé para os vivos, mas também para os

antepassados (FERNANDES;, 2020, p. 183).

No /lobolo de Anastancia, os “representantes na negocia¢ao” (TAIBO, 2012) foram
os tios dos noivos. Nao me recordo o nome de cada um deles, mas Mama Felismina havia
me dito que o ideal seria que o pai da Anastancia assumisse esse lugar, caso estivesse vivo.
Diante de tal impossibilidade, foi escolhido um anciao da familia Muthemba, a quem todos
chamavam de “tio”, para conduzir as negocia¢oes. Se por um lado, esse tio ¢ quem foi
escolhido para fazer as negocia¢oes, Baptista, irmao da noiva, ¢ quem foi escolhido para
ocupar o lugar do falecido pai, tanto como anfitrido de toda a cerimoénia, que foi realizada

em sua casa, quanto por receber presentes importantes da lista do /bolo e a quantia em
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dinheiro. Inclusive, sua esposa, a cunhada da noiva, também constava na lista de presentes

e esteve ao lado de Baptista durante toda a cerimonia.

A escolha dos “representantes na negocia¢ao”, de quem sera presentado no lobolo e
da pessoa que deve receber o /lobolo varia muito de acordo com cada arranjo familiar e,
inclusive, com questdes espirituais. Inclusive, Taibo (2012), ao discutir as mudangas
inerentes ao ritual do /bolo, com base em dados etnograficos de cerimonias realizadas em
Maputo, regido sul de Mogambique, argumenta que em funcdo das variagdes que
caracterizam o ritual com relacido a diversos aspectos, como a lista dos presentes e a
escolha dos “representantes na negocia¢ao”, torna-se necessario falarmos em “/obolos”, no
plural. No que tange a dimensao espiritual, Taibo (2012) destaca a forte ligagao que o lobolo
instaura entre os vivos e os espiritos dos antepassados, argumentando que as obriga¢oes
e “cuidados espirituais” envolvem determinados bens, como por exemplo o rapé, que
devem ser comprados por algum parente especifico, de acordo com o que mandar cada
lista de presentes, sendo algo que reforca responsabilidades individuais e nido apenas
coletivas (TAIBO, 2012, p. 109).

Figura 2 — Ancidos das familias Muthema e Mathavela fazendo as negocia¢ées do lobolo de Anastancia. Chongoene
(Provincia de Gaza), 2019. Fonte: Acervo da autora.

No /lobolo de Anastancia, a consulta aos antepassados e a consequente mediagao
entre os representantes de cada uma das familias tinha como foco principal, segundo
mama Felismina, os trés filhos que Anastancia e Jaime tiveram durante a uniio que ja
completava mais de quinze anos. Essa negocia¢ao, em especial, aconteceu apoés a familia

Mathavela entregar todos os presentes, cumprindo uma espécie de encerramento da
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cerimonia. Como ¢é possivel observar na figura 02, Baptista e Belinha, sentados nas
cadeiras, estao vestindo os trajes e capulanas recebidos na cerimoénia. Os representantes
das duas familias ficaram sentados no chao, em uma esteira de palha, com os pés unidos,
como forma de respeito, que foi descrita para mim como uma pratica bem antiga e que ja
nao ¢ mais vista em outras localidades. Quando estava em Maputo, sempre me diziam que
em Gaza eu iria assistir o /obolo em sua forma genuina ou mais tradicional possivel, assim
como relatou Rhuann Fernandes (2020), que etnografou cerimonias em Maputo e em
Gaza também. Segundo Fernandes (2020), quando ele esteve num contexto rural, em

Gaza,

o traco central que apareceu foi o discurso de diferenciagao mobilizado pelos
individuos em torno da dicotomia rural e urbano. Afirmavam, constantemente,
que ali estavam presentes as “verdadeiras praticas tradicionais”. Essa disputa
discursiva pode estar associada a uma tendéncia de se agarrar ao tradicional
como se fosse um sistema inalterado, mas, a0 mesmo tempo, percebi que era
uma forma de se defender dos ataques realizados a tradi¢do que ainda encontra
ecos na cidade, onde as praticas tradicionais sao observadas como de pessoas
atrasadas e incivilizadas (...). Essas fronteiras existiriam para comprovar que,
naquela localidade, o conhecimento tradicional ¢, na verdade, mais eficaz.
(FERNANDES, 2020, p. 210).

Além de demonstrar a eficicia do conhecimento tradicional, esse discurso de
diferencia¢ao chama atencao para “o sincretismo religioso entre espiritualidades africanas
e o cristianismo” (FERNANDES, 2020, p. 217). Assim como nos /lobolos observados por
Fernandes (2020) e Taibo (2012), o /lobolo de Anastancia se misturou com o casamento
catélico, o casamento no civil, além de todas as praticas associadas a comunicagao com 08
antepassados e, conforme afirmou Fernandes (2020), “isso ndo levou a cultura a se
“perder”, mas muda a maneira de pensar o tradicional e o moderno como lugares da
legitimidade” (p. 217). E importante destacar que Fernandes aborda o sincretismo como

algo inerente a religido e distante de um ideal de pureza, sendo

uma estratégia de sobrevivéncia e de adaptacdo ao contexto colonial cristao, foi
uma “estratégia de sabedoria” para informar que nao havia passividade, na
realidade, era uma recusa dos simbolos impostos pelo cristianismo e uma forma
de afrontar o legado colonial (FERRETTI, 1995; 1998); (HONWANA, 2002).
Do mesmo modo, antes da penetragao do cristianismo e dos projetos
missionarios, era comum entre os povos africanos adotarem praticas culturais e
religiosas de outros povos com o0s quais tivesse contato, ora por meios pacificos,
ora por via de hostilidade. Em vista disso, acredito que o sincretismo seja uma



forma de negociagiao de identidades e hegemonias, podendo ser interpretado
como sintese entre duas ou mais religides que implicam em transformacdes,
desconstrucao e construg¢ao de algo. Nesse processo, novos significados sao
atribuidos pelos agentes que disputarao a religido e seus significados de modo
constante. (FERNANDES, 2020, p. 191).

Ap0s assistir o momento de negociagao com os antepassados e retornar para a area
onde estavamos cozinhando, Suzana, filha do irmao do falecido José Muthemba (pai de
Anastancia), comentou comigo que, "lbolo nao era nada". Todas que estavam ali
cozinhando comigo riram da situagdao e eu brinquei que nido poderia chegar no Brasil
talando que o /lobolo nao era nada. Suzana reagiu sorrindo e disse que nao era para eu falar
isso, porque na verdade o que ela estava tentando me explicar é que mana Anastancia ja
tinha sido /bolada, apesar de ela nao saber dizer exatamente hia quanto tempo isso
aconteceu pois ela era muito crianca na época. Segundo Suzana, o /lbolo que estava
acontecendo era s6 uma espécie de agradecimento pelos filhos que o casal tinha tido nos
ultimos vinte anos e que nao era o lobol em si, apesar de ser realizado como se fosse a

primeira vez.

De todo modo, apesar dessas especificidades, ficou muito evidente pra mim que a
relevancia do /lobolo esta associada a uma série de outros eventos, como o proptio
casamento no civil e a festa, na qual a troca de presentes chama atencdo de todos os
convidados. Além disso, ela me explicou que as pessoas sé fazem essa cerimoénia grande,
com trés dias de festa, ou seja, escolhem formalizar o casamento no civil e “refazer” o
lobolo, depois de ja estarem juntas ha muito tempo. Mama Felismina me explicou que isso
normalmente acontece porque as pessoas nao tém condi¢des materiais de fazer a festa
completa no inicio da relacio. No entanto, quando os filhos nascem antes de toda essa
celebracao, a familia do noivo precisa oferecer mais presentes ainda a familia da noiva. Por
outro lado, a oferta de presentes foi descrita como algo que deve ser continuo e jamais

interrompido ao longo do tempo, num eterno movimento de dar, receber e retribuir

(MAUSS, 1974 [1925]).

De certo modo, esse ciclo de troca de presentes ¢ muito bem representado ao longo
dos trés dias de festa e, durante o xiguiane, no terceiro dia, a dimensao da retribuicao se
faz presente. O xiguiane é organizado pela familia do noivo e é o momento no qual os
tamiliares da noiva entregam todos os presentes recebidos nos dias anteriores. No caso do
casamento de Anastancia e Jaime, o xiguiane aconteceu na casa onde os dois ja moravam

e tinha um ndmero limitado de convidados, fazendo com que a cerimoénia tivesses
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dimensoes significativamente menores a cerimoénia do /bolo na casa do irmio de
Anastancia. Os noivos vestiam os mesmos trajes do dia do casamento religioso e do civil
e aguardavam pela familia de Anastancia de pé, atras de uma longa mesa, onde estavam
sentados familiares de Jaime. Permaneci ao lado de mama Felismina durante toda a
cerimonia, acompanhando as conversas, que tinha como aspecto central a qualidade da
comida, da decoragdo e da recepgao dos familiares de Jaime. Estava em jogo durante todo
o dia do xiguiane se a recepcao da familia do noivo estava a altura da festa oferecida pela
tamilia da noiva, o que dava uma sensacao de que de fato o movimento de dar, receber e
retribuir, jamais se encerraria, € era essa a intenc¢ao no final das contas, aspecto que sem
duvidas merece mais investigacbes futuras, especialmente por permitir compreender

percepegoes locais sobre o significado do parentesco naquele contexto.

Nesse sentido, diante de tudo que foi exposto, o /lobolo de Anastancia demonstra o
carater dinamico, plural e sincrético da cerimonia. Considerando que apesar dos processos
de colonizacao e descolonizagao o /lobolo jamais deixou de ser praticado em Mogambique,
o lobolo de Anastancia, assim como a etnografia de outras cerimonias apresentadas em
trabalhos contemporaneos como o de Taibo (2012) e de Fernandes (2020), é uma forma
de materializar a permanéncia histérica dessa pratica cultural. Ter escutado de Suzana que
"o lobolo nao era nada" e, em seguida, também ouvir que a festa sé se realiza através do
investimento de uma rede de parentes e amigos, e que 0 casamento civil, assim como a
cerimonia na igreja, tem tanta centralidade durante todo o evento, me fez pensar mais uma

vez no processo continuo de reinvencao e na infinitude dos sentidos atrelados ao lobolo.

Figura 3 — Familia Muthemba chegando na casa de Anastancia e Jaime para a entrega de presentes durante o xiguiane,
terceiro dia da cerimonia do lobolo. Chongoene (Provincia de Gaza), 2019. Fonte: Acervo da autora.



Consideragdes finais

Ao longo do artigo apresentei o debate antropolégico sobre o /bolo, desde uma
perspectiva evolucionista, com foco na questdo econémica, passando pela abordagem
estrutural-funcionalista, até trabalhos contemporaneos, que destacam novas motivagoes e
dinamicas do ritual. A partir da analise de dados etnograficos sobre umas das cerimonias
que acompanhei em 2019, na provincia de Gaza, refleti sobre o carater dinamico, plural e

sincrético da cerimoOnia.

Os dados etnograficos analisados aqui reafirmam o que tem sido abordado nos
trabalhos contemporaneos de Granjo (2004), Bagnol (2006), Taibo (2012) e Fernandes
(2020), na medida em que demonstram aspectos de mudanca social, sincretismo e novas
dinamicas de unido conjugais, que associam o /bolo ao casamento religioso e civil e
desafiam o tempo de relacionamento, mostrando que nunca ¢ tarde para invocar os
antepassados e concretizar uma pratica tdo importante para o bem estar familiar e
individual, no que tange aos aspectos espirituais. Embora nao tenha sido possivel acessar
a lista de presentes do /vbolo e a pesquisa nao tenha apontado aspectos especificos sobre o
carater espiritual dos presentes, no /bolo de Anastancia foi possivel identificar a
centralidade dos filhos do casal como algo a ser discutido entre as duas familias e
comunicado e negociado com os antepassados durante a cerimoénia. Ter presenciado o
lobolo de Anastancia e descoberto que ele ja tinha sido realizada outrora, bem como me
dar conta de que o /lbolo na realidade inaugura um ciclo infinito de compartilhamento de
presentes, demonstra a necessidade de maiores investigagoes sobre o papel das repeti¢coes
da cerimonia ao longo do tempo, bem como sobre as caracteristicas desse ciclo de troca
de presentes que se inicia com a realizagao /lobolo e o que ele pode nos informar sobre os

sentidos e significados do parentesco nesse contexto.

Por fim, os dados etnograficos analisados ampliam a compreensao sobre o discurso
de diferenciacio que opera em Gaza, descrita como uma provincia onde o conhecimento
tradicional permanece mais forte em relagao a outras regides do pafs. Sem duvidas, esse
aspecto merece ser melhor investigado, com destaque para a compreensio de algumas

praticas que sao realizadas unicamente na provincia de Gaza nos dias de hoje.
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Relagoes de parentesco nas mulheres Karipuna: Entre

territorios, karuina, sonhos de pajé e desenhos

Ana Manoela Primo dos Santos Soares

RESUMO

Este artigo ¢ redigido por uma indigena antropdloga, que possui suas raizes no povo Karipuna do Amapa.
No texto, trago reflexdes sobre parentesco e relagoes intergeracionais entre mulheres de uma mesma
familia, originarias de um unico Territério: a aldeia Santa Isabel na Terra Indigena Uaga (Oiapoque/AP).
Estando eu mesma inserida nas relagdes de parentesco que proponho apresentar na pesquisa. Ha no
artigo, ainda, as rela¢Oes de parentesco desenvolvidas entre as mulheres e os karuana. Além das relagoes
desenvolvidas através dos sonhos, objetos e grafismos como substancias que podem produzir parentesco
no cotidiano. Ao longo deste meu relato, explicarei como estas relagdes surgem para mim e como elas se
conectam entre si NO NOsso-sistema.

Palavras-chave: Karipuna do Amapa; Parentesco; Indigenas Mulheres; Territorio; Etnologia Indigena.



Kinship relations among Karipuna women: Between Territories,

karuana, dreams of pajé and drawings

ABSTRACT

This article is written by an indigenous anthropologist, who has her roots in the people Karipuna of
Amapa. In the text I bring reflections on kinship and intergenerational relationships between women
from the same family, originating from a single Territory: the Santa Isabel village in the Uaga Indigenous
Land (Oiapoque/AP). Being myself inserted in the kinship relations that I propose to present in the
research. There is also in the article the kinship relations developed between the women and the karuana.
In addition to the relationships developed through dreams, objects and graphics as substances that can
produce kinship in everyday life. Throughout this report, I will explain how these relationships arise for
me and how they connect with each other in our-system.

Keywords: Karipuna of Amapa; Kinship; Indigenous Woman; Territory; Indigenous Ethnology.

Relaciones de parentesco en mujeres Karipuna: Entre Territorios,

karuana, suefios de pajé y dibujos

RESUMEN

Este articulo esta escrito por una antropéloga indigena, que tiene sus raices en el pueblo Karipuna de
Amapa. En el texto traigo reflexiones sobre el parentesco y las relaciones intergeneracionales entre
mujeres de una misma familia, originarias de un solo Territorio: la aldea Santa Isabel en la Tierra Indigena
Uaca (Oiapoque/AP). Siendo yo misma inserta en las relaciones de parentesco que me propongo
presentar en la investigacion. También esta en el articulo las relaciones de parentesco desarrolladas entre
las mujeres y los karuana. Ademas de las relaciones que se desarrollan a través de los suefios, los objetos
y graficos como sustancias que pueden producir parentesco en la vida cotidiana. A lo largo de este relato
mio, explicaré como surgen estas relaciones para mi y coémo se conectan entre si en nuestro-sistema.

Palabras clave: Karipuna de Amapa; Parentesco; Mujeres Indigenas; Territory; Etnologia Indigena;
Territotio.



Introducgao

Este artigo nasce de consideragdes existentes em minha Dissertagao de Mestrado
em Antropologia, uma pesquisa que realizei com indigenas mulheres' pertencentes ao
povo Karipuna do Amapa. Sou também uma mulher Karipuna, o que faz com que a escrita
desta pesquisa seja desenvolvida por alguém que escreve, fala e pensa dentro das logicas e
termos do sistema de seu proprio povo, os Karipuna. Estar falando, escrevendo e
pensando de dentro do povo ¢ algo que realizo a partir de nossas epistemologias Karipuna.
Porém, dialogando-as com Grada Kilomba (2019) e Oyeronke Oyewumi (2021). Com
Kilomba quando escreve que todos falamos de um tempo e lugar especificos e com
Oyewumi, quando explica que pesquisamos a partir de nossa identidade social, localizagao
espacial, temporal e literaturas académicas. Neste artigo falo, escrevo e penso a partir de

ser Karipuna, parenta e antropologa.

“Epistemologia”; tal como Kilomba (2019) explica, é uma palavra derivada de
outras duas em grego, a primeira delas episteme, significa conhecimento, enquanto a
segunda, /ggos, significa ciéncia. Os povos indigenas possuem suas proprias epistemologias,
sio povos que realizam as ciéncias do Territério (XAKRIABA, 2018). Nossa
epistemologia é o que chamamos de nosso-sistema®. Enquanto o parentesco, no texto o
compreenderei como categoria de mobilizacdo e estratégia politica para os povos

originarios. Penso parente em didlogo com Gersem Baniwa, quando este escreve:

O termo parente nao significa que todos os indigenas sejam iguais e nem
semelhantes. Significa apenas que compartilhamos de alguns interesses comuns,
como os direitos coletivos, a histéria de colonizagdo e a luta pela autonomia
sociocultural de nossos povos diante da sociedade global. (BANIWA, 2000, p.
30).

1 Utilizo o termo “indigena mulher” em vez de “mulher indigena”, pois, em diadlogos e convivéncias com
parentas que também sao discentes na Universidade Federal do Para (UFPA), percebi em seus discursos
o consenso de que a palavra indigena deveria vir antes da palavra mulher, pois, antes de sermos mulheres,
somos Karipuna, Guajajara, Baré, Tembé e tantos outros povos que estao na UFPA, em suas graduagdes
e pés-graduacdes, através da presenca das indigenas mulheres. Pois, como ja observei uma parenta relatar,
“nbs nascemos indigenas, ja ser mulher ¢ algo que ¢ construindo posteriormente”. Ou seja, na concepgao
desta parenta nascemos com a identidade de um povo e mais tarde vamos constituindo o nosso ser mulher.
Em acordo com o que dizem as parentas e em acordo com o que escreve a antropéloga nao indigena
Camille Castelo Branco Barata, o povo ao qual uma indigena mulher pertence ¢ um marcador mais
especifico em suas trajetorias e narrativas do que os marcadores de género (BARATA, 2018, p. 13).

2 Um conceito criado e utilizados pelas parentas e parentes de meu povo de origem, ele abrange e explica
0s nossos conjuntos de praticas, conhecimentos e crencas (TASSINARI, 2003).
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Existe na dissertacao (SOARES, 2021) reflexoes acerca do parentesco e das relagoes
intergeracionais entre as mulheres de uma mesma familia, originarias de um unico
Territério. Havendo também na pesquisa as relagoes de parentesco Karipuna desenvolvidas
entre as mulheres e os karuina’. Além das relacoes desenvolvidas através dos sonhos,
objetos e grafismos como substancias que podem produzem parentesco no cotidiano. Ao
longo do artigo explicarei estas relagdes, como elas surgem e como elas se conectam entre
si e no nosso-sistema. Estando eu mesma inserida nas relagoes de parentesco que proponho
apresentar. Trarei o conteudo da dissertacao, mas também o ampliarei neste momento de
escrita pos-defesa, onde surgem novos questionamentos, interpretagoes, dialogos e

conhecimentos sobre aquilo que ja foi escrito e divulgado.

Parentesco e aldeia

Esta primeira secao é dedicada a apresentar e compreender as reflexdes existentes
na dissertacao de mestrado em antropologia que realizei e que dizem respeito aos parentescos
e as relagoes intergeracionais existentes entre mim, minha mae e minhas tias maternas para
com o Territorio de uma aldeia Karipuna, chamada Santa Isabel, que esta nas margens rio
Curipi (105 km de extensao em linha reta) e que se localiza na Terra Indigena Uaga, no
municipio de Oiapoque no norte do estado do Amapa (600 km de distancia da capital do
estado, Macapa), bioma Amazoénico e regido de fronteira entre o Brasil e a Guiana
Francesa. Exceto eu, todas as parentas sio nascidas nesta aldeia.

O povo Karipuna é meu povo de origem por /Znhagem materna. As linhagens maternas
e paternas sao termos que utilizamos para nos referirmos as nossas ascendéncias pelo lado
da mae e do pai. Minha mae se chama Suzana e seus pais, meus avos maternos, também
eram Karipuna. Sua mie se chamava Delfina, expressava principalmente a identidade
Karipuna por ser filha de mae Karipuna e por ter sido criada em aldeias e nas tradi¢coes
deste povo. Porém, também tinha origem Palikur-Arukweyene, seu pai era deste povo e
ambos, minha av6 e meu bisavo materno, pertenciam ao cla Wakavuyene (cla do Esteio,
da Formiga Preta ou Formiguinha). Meu avé materno, se chamava Manoel, mas era
conhecido como cacique Coco, era filho de mae Karipuna e pai nio indigena. Junto a
Delfina fundaram a aldeia Santa Isabel e nomearam o Territorio com o nome de uma filha
recém-nascida: Isabel, primeira crianca a nascer na aldeia. Muitas pessoas que sao dos
povos de Oiapoque (Karipuna, Palikur-Arukweyen, Galibi Marworno e Galibi Kalina) ou

que realizam estudos na regiao, olham para Santa Isabel como formada originalmente e

3 Adiante explicarei quem sao os karudana e nomearei alguns deles.
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principalmente a partir da histéria de vida do Cacique Coco. As pessoas que a
compreendem desta forma nao estio erradas em sua interpretagdo, eu como neta e
antrop6loga, também a compreendo desta mesma maneira, mas de forma mais ampla.
necessario olhar para Santa Isabel e compreender que a aldeia também é formada
principalmente pela histéria de vida da primeira mulher moradora deste Territorio:
Delfina. Este foi um dos argumentos defendidos no trabalho de conclusio de mestrado e
que refor¢o neste artigo.

Para a realizacao da pesquisa conversei com Suzana (68 anos), Isabel (82 anos),
Estela (64 anos) e Vitoria (72 anos), as trés ultimas minhas tias maternas e irmas de minha
mae. Uma das relagdes centrais da pesquisa foi a de compreender as relacdes destas
mulheres com o Territorio da aldeia Santa Isabel, através do que estas parentas relatam-me
e do convivio entre nés. Pois, a partir do que conheco da vida destas antigas, de suas
oralidades e memorias, também passo a conhecer sobre a histéria da aldeia. Além de que,
por serem filhas dos fundadores, muitas das decisdes tomadas neste Territério foram
pensadas em funcdo da existéncia de minha mae e tias. Como, por exemplo, a primeira
escola de Santa Isabel, que foi fundada para que Isabel, a filha mais velha de Delfina e
Coco, pudesse estudar. Assim como o nome da aldeia, o nome da escola foi uma
homenagem para ela. A aldeia ¢ bastante evocada nos discursos destas aznzigas.

Desde a Graduacao em Ciéncias Sociais, realizo pesquisas em antropologia em
temas que possuem como protagonistas as indigenas mulheres Karipuna, nestas pesquisas
dialogava com as mulheres mais préximas de mim em parentesco. Porém, quando solicitava
a minha maie ou tias, que contassem algo sobre como percebiam a vida das mulheres
Karipuna nas aldeias ou quando perguntava sobre suas trajetorias e sobre as trajetorias de
meus avos, elas contavam-me estes assuntos sempre os relacionando a sua aldeia de
origem, colocando Santa Isabel como uma importante protagonista. Falar de Santa Isabel
¢ assunto frequente nas oralidades e memorias destas parentas.

Para os povos indigenas, suas historias estdo ligadas ao Territorio e tudo tem origem
nele. Logo, o que aqui escrevo tem como inicio e esta relacionada a aldeia Santa Isabel.
Ao longo desta se¢do, quem lé percebera que a historia do Territorio ¢ a histéria das
proprias pessoas e que a historia das pessoas ¢ a propria historia do Territorio. Mas por
que isto? Porque para nds povos indigenas nao ha separacao entre quem somos e a Terra,
ela é nosso proprio Corpo e nosso espirito, como evocaram centenas de parentas na 1
Marcha das Mulheres Indigenas, em Brasilia, durante agosto de 2019 (DOCUMENTO.. .,
2019). Contar sobre nos ¢é contar sobre a aldeia e contar sobre a aldeia é falar sobre quem

somos. Santa Isabel nio estd dissociada de quem estas parentas sio, sua mae e pai (meus
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avos) a fundaram, cresceram e aprenderam com este lugar. Os conhecimentos que possuo
enquanto mulher Karipuna, mesmo nao nascendo e residindo em Santa Isabel, vém desta
aldeia. Pois a oralidade e memoria de meus ancestrais sao passadas a mim pelas palavras
de minha mae e tias, que vivenciaram e ainda vivenciam este Territério. Uma vez, na
universidade, uma professora disse a mim que “os prédios possuem memoria e contam
histérias”. O Territério também possui memoria e conta historias.

Mas nao nascer ou crescer na aldeia nao foi algo que diluiu meu ser Karipuna ou os
lacos de parentesco. Resido em Belém, estado do Para. Cidade que no passado, minha mae
e tias moraram, para concluirem o ensino escolar e ingressarem no ensino superior. Safram
de sua aldeia com o auxilio do pai e da mae, para a capital paraense. Belém, ainda se
constitui como um local estratégico para os Karipuna e parentes de outros povos de
Oiapoque, que ingressam através das politicas de agoes afirmativas na Universidade
Federal do Para (UFPA) e que por causa disso se mudam para esta cidade. Mas parentes
mais proximos a mim e minha mae também se deslocam para Belém para realizarem
consultas, exames e tratamentos de satude. Além de que na infancia, uma de minhas tias e
muitos de meus primos residiam na capital do Para. Isso faz com que eu tenha crescido
tfora da aldeia e da convivéncia nela, mas niao fora de meu povo. Pois, convivia aqui, com
0s parentes que iam e vinham, enquanto eu e minha mae permanecfamos na cidade.

Minha mae é a pessoa que mais me ensina os conhecimentos de nosso-sistema. A
partir disto, desenvolvi na dissertagao o conceito de Pessoa-Aldeia, ao afirmar que ela era
um Territério indigena, uma aldeia para mim, afirmando também que “quem tem mae tem
Territorio”. Uma inversao que realizei na frase do Documento Final da I Marcha das
Mulheres Indigenas (2019), que diz “Quem tem Territério tem mae”. Pois é minha mae
quem me gesta, gera, cuida, alimenta, planta sementes de conhecimentos, para que elas
cresgam e se tornem arvores e florestas de conhecimentos Karipuna. Ao tecer meu Corpo,
Suzana constitui-me enquanto mulher Karipuna e constrdi parentesco comigo. Caminho
desde o utero junto a minha mae. Compreendo que as mulheres mais velhas, as quais nos
Karipuna, nomeamos de antigas, constroem os Corpos das criancas e jovens que nas
geragoes seguintes se tornaram as antigas e antigos das aldeias. Minha mae me nutre e cria
com as histérias de nosso povo e dos povos vizinhos em Oiapoque. Mas me nutre também
com um protagonismo indigena que transpoe as fronteiras de Santa Isabel.

O conceito de Pessoa-Aldeia com o qual visualizo a minha mae, é inspirado no
conceito de Corpos-Territorios, que aprendi entrando em contato com a literatura da
educadora Célia Xakriaba (2018), indigena do povo Xakriaba. Em sua dissertagao, ela

define Corpos-Territérios como: Lugares que guardam a oralidade e a memoria de um
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povo. O Territorio pode ser Corpo e o Corpo pode ser Territorio. Pois, ambos sio um
s6. Suzana ¢ a representacdao de Santa Isabel para mim. Myrian Veloso Krexu, parenta do
povo Guarani Mbyi4, escreve que “O indigena guarda no Corpo a sua historia” (2020, s/p).
Suzana guarda em sua fala, memoria e agoes a aldeia Santa Isabel. A Pessoa-Aldeia ou os
Corpos-Territorios, neste artigo, nao sao mais que a afirmacao de que nés e a Terra somos
uma s6. Terra com “I”” maiusculo, pois a vemos como pessoa, por isso também escrevo
Territério, Corpo, Corpos-Territérios e Pessoa-Aldeia em maiusculo, para demarcar que
os compreendo como pessoa nesta escrita. O Corpo-Territério de Suzana, ou a Pessoa-
Aldeia quem ela ¢, forma quem sou. O Corpo de Suzana compreende os Territérios
visiveis e invisiveis, conforme explicarei na se¢ao a seguir, ao tratar de seu parentesco com
os karnana. A figura de minha mae converte-se em Territorio. Pois aquilo que aprendo
com meu povo vem principalmente dela.

Retomando, a discussao de que nos e a Terra somos Corpo e espirito e de que as
nossas trajetorias nao estao dissociadas do Territorio. Quando penso com meu povo,
penso também na aldeia, no rio Curipi, no rio Uaga e em outros locais do Territorio. A
relagdio que mantemos com o Territério é de parentesco, especificamente o entendemos
como mulher e como mae. Reinaldo Fleuri (2017), filésofo e educador, se refere aos
Territérios indigenas como “Mae Terra” e “Pachamama”, como um Territério que nos
nutre, tal como uma mae que nutre a suas/seus filhas/os. Os povos originarios cuidam e
protegem esta mae. Ainda de acordo com Fleurt, isto é uma relacao de reciprocidade e de
dadiva que a Terra mantém com os povos originarios e vice-versa. Ainda com relagao aos
seres humanos e a Terra, ou aos Territorios, Ailton Krenak (2019) diz que a “humanidade”
foi se alienando da Terra a partir do pensamento de que a Terra ¢ uma coisa e que 0s
humanos sao outra, trazendo a discussao de que os povos indigenas nao pertencem a esta
humanidade que se vé separada do Territério. A Terra é lugar de cosmopercepgoes
(OYEWUMI, 2021) e Territérios em disputa.

O “Manifesto das primeiras brasileiras —As originarias da Terra: A mae do Brasil
¢ indigena”, publicado durante o lancamento da Articulacio Nacional de Mulheres
Indigenas Guerreiras da Ancestralidade (ANMIGA), em mar¢o de 2021, ¢ documento que
afirma que nossos Corpos sio Corpos-Territorios, que nos indigenas mulheres somos a
propria Terra. Neste Manifesto a Terra ¢ mulher e representa os valores e memorias
matriarcais das parentas. As indigenas mulheres da ANMIGA afirmam: “a Terra é irma, é
filha, € tia, é mae, é avo, é utero” (MANIFESTO..., 2021, s/p). Mas também afirmam que
as mulheres sio Territorio ao dizerem que somos “mulheres biomas”. Célia Xakriaba

2018, p. 26-42) explica que a “relacao que temos com o Territorio nao é uma relacao da
% plica q q
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Terra como matéria, mas uma relagao ancestral do Territério como Corpo e espirito”.
Para ela, o “Territério nao é apenas o lugar de morada do Corpo, mas também o lugar
sagrado de morada da alma”. Na literatura de Marisol De la Cadena (2018), antropdloga
nao indigena, aparece o antropoceno, uma era geoldgica e atual em que a humanidade se
torna uma forca capaz de destruicao planetaria. Em nosso-sistema, nés nao pertencemos a
esta humanidade, tal como coloca Krenak (2019), mas para esta humanidade a Terra nao
assume o papel de mae e a Terra, ao se proteger da humanidade que a destrdi, se vinga
como forma de autopreservagao.

Francineia Fontes (2020), antropologa Baniwa, fala que as maes, avos e tias sao as
primeiras a ajudarem na educagao da crianga e que somente depois o pai comega a ajudar,
enquanto minha mae narra-me que na aldeia os primeiros ensinamentos das criangas sao
com a mae. Em meu caso, ser Karipuna ¢ algo que somente posso aprender com minha
familia materna, pois a familia de meu pai é ndo indigena. Quando minha mae e minhas
tias contam-me sobre o Territorio e outros ensinamentos, elas estao constituindo-me
como indigena Karipuna, como parenta deste povo.

Em conjunto com as parentas, ha também um ato que constitui meu parentesco € este
¢ a escrita. Ao escrever com base no que as parentas me narram tomo ciéncia e fago o
registro de muitos acontecimentos e histérias de meu povo, assim, me constituindo como
Karipuna também através da escrita da dissertacio (SOARES, 2021) e deste artigo. O ato
de escrever, para mim, é subjetivacdo Karipuna e processo de tornar-se parente, pessoa €
pertencente a um coletivo. O que quero dizer é que o processo de escrita com as parentas,
¢ um processo de descoberta. Pois, a partit do escrever, fui apropriando-me de
conhecimentos e me ressignificando como mulher Karipuna. Além de que nesta pesquisa,
as vozes das antigas e parentas é que sao os canones de uma antropologia indigena, em que
nao somos os objetos de pesquisa, mas as referéncias tedricas e as protagonistas
(FRANCHETTO; BONILLA, 2015).

Trago, a seguir, paragrafos construidos a partir de conversas com minha tia Isabel,
que também estdo presentes na dissertacio (SOARES, 2021) e que explicam a trajetoria
da aldeia a partir de sua propria trajetoria e percepgoes: Isabel conta que o primeiro
morador de Santa Isabel foi Coco. Depois de algum tempo seu pai trouxe Delfina para
morar consigo na aldeia. Os dois foram a primeira familia a residir no lugar. Depois do
casal fundador, a segunda familia foi a de Floréncio (irmao de Céco), que se casou com
uma prima, chamada Davina. Coco queria que Floréncio morasse em Santa Isabel, ndo
somente por ser seu irmao, mas também por té-lo criado como filho. Vovo o ajudou a

construir a casa, que assim como a primeira residéncia de Coco, também foi um barraco

8



de palha. A terceira familia a se mudar para Santa Isabel foi a de um Karipuna chamado
Henrique dos Santos. De acordo com minhas tias e mae, as pessoas passaram a pedir a
Co6co um pedago de terra na aldeia para construirem suas casas, pelo fato de que por ele
ter chegado primeiro ao Territério, se entendia que ele era a lideranga daquele lugar. Assim
meu avo foi permitindo que outras pessoas se mudassem para Santa Isabel, mas sempre
com a condi¢ao de que ele indicasse onde a casa do novo morador deveria ser construida.

Tia Isabel também traz a informagao de que Coco, em sua segunda casa na aldeia,
um sobrado de madeira, abriu um empreendimento: uma pequena mercearia em que
vendia sal, café e outras mercadorias que minha tia classificou como produtos de primeira
necessidade. Para comprar o que iria vender no pequeno comércio, o pai saia de canoa as
5h da aldeia para chegar ao Oiapoque as 21h, completando que na época as pessoas
viajavam em uma canoa a remo ao longo do Curupi para o Oiapoque.

Porém, Isabel logo mudou de assunto e passou a tratar de como surgiu a primeira
escola da aldeia, a segunda existente em nosso povo. Sobre o surgimento da educagao
indigena escolar na aldeia de meus avoés, Isabel comenta que isto ocorreu por conta de sua
existéncia, pois, Coco fundou a escola por nao haver um lugar onde sua filha pudesse
estudar. Quando estava na idade de oito anos, o pai construiu uma escola ao lado da
residéncia em que moravam, que na época ja era o casarao com o comércio. Solicitou ao
Servigo de Protecio aos Indios (SPI) uma professora, para que pudesse ensinar Isabel,
assim como as outras criangas € jovens que moravam na aldeia. A professora enviada pelo
orgao foi Veronica Leal, que anteriormente havia lecionado na Escola Mixta da Aldeia
Espirito Santo, a unica professora entre os Karipuna até entio. Durante o tempo em que
Veronica morou em Santa Isabel ficou residindo na casa de Delfina e Coco. Isabel afirma
que no principio foi o pal quem custeou a estrutura da escola, as carteiras e as refeicoes
das/os alunas/os. Porém, muitas criancas comecaram a se matricular e nisto Coco
percebeu que era necessario pedir ajuda do governo para formalizar a escola e criar um
grupo indigena escolar. Porém, quando solicitou este auxilio Isabel nao estava mais na
aldeia, ja havia viajado para Belém com Verdnica, que a matriculou no internato do
Colégio Santa Rosa, uma institui¢do de ensino catolica que até hoje se localiza na Travessa
Padre Eutiquio, no Bairro Batista Campos, regido central de Belém. Isabel diz: “assim
comegou Santa Isabel, uma histéria muito linda, tudo feito pelo seu avo, que criou a aldeia
e trouxe a primeira escola para ela” (Isabel, entrevista, julho de 2020, Macapa).

Perguntei o que ela lembrava da aldeia da época da infancia. Ela respondeu que sua
infancia foi o periodo mais feliz de sua vida e que o modo como as pessoas viviam na

aldeia foi um dos acontecimentos mais bonitos que ja presenciou. Nisto relembrou seu
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segundo irmao, Luis, trés anos mais novo e que ja faleceu. Contou também que quem
produzia a farinha em sua familia eram as mulheres, especialmente a mae Delfina e suas
avos Vitoria e Suzana, que também haviam ido morar em Santa Isabel. A farinha
produzida por elas era comercializada por Coéco em Oiapoque, para abastecer a cidade.
Seu pai sempre incentivava os outros parentes a produzirem farinha e plantagoes de frutas,
este era um assunto do qual sempre falava aos finais de semana, quando a casa do cacique
se enchia ainda mais de visitantes.

Depois de muito falar em Coco, questionei a Isabel sobre Delfina. Minha tia
respondeu que ela apoiava todas as decisées que o marido tomava com relagao a aldeia e
ao povo, que sua responsabilidade era cuidar do casario onde moravam e das pessoas que
la residiam. Afirmou que enfrentava as dificuldades. Quando Co6co nao podia pescar, era
ela quem pescava. Completando com a informagao de que na época da fundacao da aldeia,
Coco por vezes tinha de se ausentar e Delfina passava noites dormindo sozinha e gravida
no vasto Territorio de Santa Isabel, ato que somente uma mulher de muita coragem
poderia realizar, pois a aldeia é cheia de karuana.

A conversa nio esta transcrita, mas foi organizada em formato de texto e segue a
logica e a sequéncia dos assuntos que foram evocados. Por ser uma conversa, em muitos
momentos, 0s assuntos sao interrompidos e se tornam outros, na dissertacio (SOARES,
2021) é possivel perceber que memorias se repetem. Mas, como escreve Ecléa Bosi (1994,
p. 1-3), “os erros ou lapsos das memorias sao menos graves. O interesse estd no que foi
lembrado, no que foi escolhido para perpetuar-se, pois a memoria ¢ um infinito do qual
s6 registramos um fragmento”. Nas se¢oes a seguir estardao o conteudo de outros dialogos
que tive na dissertacio com as parentas. A intengao que tive para com eles foi a de colocar
sobre a forma escrita as principais memorias que elas tém de suas proprias trajetorias e
relagoes com a aldeia. Agora passo a tratar das relagoes de parentesco que mantemos com

os karuana, em especial com os karudna hoho.

Tecendo parentesco com os karuana, entre estes os hoho

Os karuina sao, de acordo com os parentes de meu povo e dos povos Palikur, Galibi
Marworno e Galibi Kalina: pessoas que vivem no Owfro Mundo, onde sao gente como nos,
e que apenas os pajés conseguem ver e se comunicar com eles. Vém do mar, dos rios, dos

lagos, das matas, do espaco e sdo espiritos de aves, cobras, peixes, arvores e estrelas
(ANDRADE, 2009). Ainda em acordo com a escrita dos parentes, os hobo sao definidos
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como karuana das florestas. Embora as oralidades das parentas e a bibliografia de Antonella
Tassinari (2003) também os definam como moradores das cavernas.

O nosso-sistema divide o mundo entre o mwundo dos humanos € o mundo dos karniana. O
mundo dos humanos* é o visivel € o mundo dos karuana o invisivel, ambos os mundos dialogam e
influenciam um ao outro. Dentro do mundo dos karnina existem subdivisdes, pois os
encantados vivem em varias dimensoes, como explicado no paragrafo anterior. Eles sao
muitos. Por exemplo, Warnkama é a estrela D’alva; Aramari é uma Cobra Grande que nio
permitia que nos habitassemos ao longo do rio Curipi; Laposinié é uma outra Cobra
Grande que faz parte da constelacdo das pléiades e Kuahi é um cardume de peixes que
dominava os rios.

Quem me ensinou sobre os hoho foram tia Estela e minha mae, Suzana. Em nosso-
sistema 0s hoho sao um tipo de karuana de baixa estatura, que possuem o corpo middo
coberto de cabelos e que andam sempre em pares e de maos dadas. Os hoho sempre estio
em casal a brincar, ndo se separam, podendo os pares serem compostos por uma hoho
fémea e um hoho macho, ou por duas hoho fémeas, ou por dois hobo machos. Os casais de
hoho de géneros opostos sao considerados os mais fortes para as pajelangas. Os gémeos
sao a versao humana destes karuana, que encantaram ou o pal ou a mae das criancas, para
assim poderem vir a0 mundo na forma de seres humanos. Todo casal de obo sempre esta
acompanhado de um cachorro, que também ¢é um karuina e que se chama xen hobo. O xen
hoho também nasce sob a forma humana, sendo ela ou ele a primeira irma ou irmao que
nasce logo ap6s aos gémeos. Os hoho no mundo dos karuana eram donos do xen hoho, era seu
bicho de estimacao. O xen hoho com saudades dos donos se torna irma ou irmao dos hoho
nesta nova vida. De acordo com Suzana, o xen hobo é uma espécie de guarda dos hobo, ela
diz que estes karuana compoem uma lnhagern. Minha mae é gémea, portanto, é hobo. Apos
o nascimento dela e de seu irmao Vicente, seu par, como minha mae mesma define, meus
avos tiveram uma filha cagula, Estela. Esta é considerada o xen hoho dos gémeos. De acordo
com o cacique e pajé Jakson® de Santa Isabel, o itmao ou a irma que é xen hobo é pajé mais
torte que os hoho. Por minha mae, ser uma hoho e minha tia e tio, xen hoho e hoho, isto torna-
me filha e parenta de karuana. 1.ogo, karuana também podem ser pessoas e termos relagoes
de parentesco com eles.

Cecilia Mccallum (1999 p.17), antropdloga nao indigena, em artigo com o povo

Kaxinawa, explica que “se os homens mexem muito com sangue (que é¢ dominio feminino)

4 Meu povo chama este mundo de “wundo dos homens”, porém, fago alteracao neste conceito. Pois falar
em “mundo dos homens” traria um carater androcéntrico a pesquisa e esta nao ¢ minha intencdo ao tecer
este estudo com mulheres.

5 Comunicagdo pessoal com o pajé Jackson em janeiro de 2020.
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e as mulheres com o mundo espiritual (que é dominio masculino), se um dominio invade
ao outro, o homem pode se tornar yupa (sem sorte na caga) e a mulher perde a capacidade
de fazer bebés

humanos, podendo parir g¢émeos”. Em meu povo o sangue menstrual (djispoze/ lalin)
¢ dominio exclusivamente feminino, enquanto os aspectos espirituais sao de dominio
tanto dos homens quanto das mulheres com o dom para a pajelanga. Se os homens tém
contato com o djispoze, eles se tornam “panema’”, azarados para a caga e a pesca. Porém,
de acordo com Suzana, a vinda de bebés gémeos ¢ atribuida nao a /alin, mas ao
acontecimento de um homem Karipuna ter sido encantando por karuana hoho em suas
andangas pelas matas. Antonella Tassinari (2003) afirma que aprendeu com nosso povo
que os gémeos sao gerados a partir do contato das mulheres menstruadas com os hoko,
informacao que também recebi de minha tia Estela. Além de que, a pesquisadora explica
que uma importante morada destes karuana é¢ um elevado na ilha do Karipura (Territério
na Terra Indigena Uaca, onde nasceram meus avés maternos), chamado Buracao, que
forma uma grande gruta com passagens subterraneas. A partir dos conhecimentos de
minha tia, de minha mae e dos escritos de Tassinari (2003), compreendo que os gémeos
podem nascer tanto do contato com dispozge, quanto a partir do encantamento do pai das
futuras criancas.

Meus avos tiveram filhos gémeos porque meu avo foi encantado por hobe. Ao
encantarem o cacique Coco, estes hoho deixaram o mundo dos karuana e se tornaram gemeos
humanos. Como dito, os gémeos nas aldeias sao considerados pessoas especiais com o
dom para a pajelanca. Suzana desenvolveu este dom voltado para o ato de sonhar. Minha
mie afirma ser uma Aoko, que vé e sente através dos sonhos (LOPEZ GARCES; SAN'TOS
KARIPUNA, 2021). Seu irmao, Vicente, também desenvolveu o dom para a pajelanca,
mas voltado para o ato de sonhar e cantar para chamar outros garudna.

A hobo que me cria, minha mae, chama minha atencdo para a informagdo de que a
pajé Karipuna mais antiga que conheceu se chamava Cecilia, que realizava grandes e

importantes #ré°. Suzana acrescenta que foi em um ¢ realizado por esta senhora, que

6 De acordo com o parente do povo Palikur-Aruakweyene e antropélogo Adonias Guiome Ioio,
especialista na festa do #uré, o turé é uma festa realizada pelos povos Karipuna, Galibi Marworno e Palikur.
Para o parente, “o turé possui especificidades proprias ao ser realizado por cada povo e esta ligado as
tradi¢oes, identidades, Territorios, calendarios, cosmologias e demais elementos da natureza e de outros
mundos” (1010, 2021, s/p). O turé, em acordo com sua oralidade, possui organizacio propria: periodos,
dias, musicas, cantos, tritmos, coreografias, instrumentos musicais (flautas), bebidas, regras,
agradecimentos, respeitos, éticas, mastros, maraca, bancos, enfeites, pinturas, grafismos corporais
(marcas), carimbos faciais, adornos corporais, movimentos corporais e caxixi. Participando varias pessoas
de sua realizagdo. No #ré o pajé convida os karuana para participarem da festa, nele ha a comunicagao
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uma pajé mulher informou para sua mae, minha avé Delfina, que o bem mais precioso
que a filha possuia era uma cobra Sucuriju, um karuana que habitava em seu olho. Na
época minha mae era uma bebé de colo e antes deste 7#7¢, outros pajés ja haviam informado
minha avo6 sobre a presenca da cobra. Até mesmo Isabel, minha tia mais velha e quem
nomeia a aldeia, percebia a presenca da cobra na irma bebé, enquanto ajudava a mae a
cuidar dos gémeos. As relagdes de Suzana com o /nvisive/ caminham por toda a sua
trajetoria: por suas viagens pelo mundo dos karnina através dos sonhos e pelas demais
vivéncias no mundo visive/ como uma mulher bobo com uma Sucuriju em seus olhos
castanhos. Construindo assim relacdes de parentesco e pajelanca com os karudna.

Mas as relages de Suzana com os karuina também passam pela sua relacio com a
cultura material e com os desenhos. Com a cultura material, quando a mae a ensinou a
tazer cuias para o ##ré e a desenhar os grafismos, assim como em sua passagem pela
Fundacio Nacional do Indio (Funai) e pela sua atual permanéncia no Museu Paraense
Emilio Goeldi, instituicdes em que realizou trabalhos voltados para a documentagio e
cuidados da cultura material de diversos povos indigenas. As relacdes com os desenhos
ocorreram durante a pandemia de covid-19 entre os anos de 2020 e 2021, quando
compartilhei com ela meus lapis de cor e canetas hidrograficas, ocasiao em que minha mae
com saudades da aldeia, de suas pesquisas e trabalhos com conservacio em Territério
museal, passou a desenhar colares, brincos, maracas e aros emplumados. Também
passando a desenhar os karudna: alguns como os vé, outros conforme os imagina, em
acordo com as histérias que ouvia da sua mae Delfina. Suas relacdes com os desenhos
fortaleceram nosso parentesco e relagio de mae e filha Karipuna, conforme explicarei na

secdo a seguir.

entre os seres visiveis € 0s seres invisiveis que sao moradores dos diferentes mundos. Sendo o furé também uma
homenagem a lua, mas especificamente a lua cheia (c.f. 1010, 2021). De acordo com Suzana Primo dos
Santos Karipuna “o ##r¢ é um ritual com muitas normas e regras, realizado pelos pajés nos periodos de
outubro e novembro, quando celebram as derrubadas e os plantios das rogas, esta ligado ao ciclo agricola.
O turé também ¢ realizado como forma de pagamento pela cura de uma pessoa que estava doente. O
espaco do /laku, onde ¢ realizado o ritual do ¢, ¢ em forma de roda, com mastros ao meio, bancos de
quase dois metros, representando jacarés, cobras sucuriju e peixes espardates, todos pintados com
grafismo de kwabi, pintas de cobra-grande e outros. Durante este cerimonial nao podemos atravessar os
bancos, a mulher menstruada tem que pedir autorizagio do pajé para poder entrar no /aku, depois de
defumada pelo pajé ela pode entrar no espaco sagrado. Todos os convidados nao podem comer peixe
durante trés dias antes da realizacao, tudo ¢ devidamente organizado com muito respeito, porque estamos

lidando com &arudna de outro mundo, que vem tanto do mundo do alo (céu) quanto do mundo de baixo (dgua)”
(LOPEZ GARCES, KARIPUNA, 2021, p.108-109).
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Sonhos e desenhos que tecem parentesco

Em Ideias para adiar o fim do mundo, Ailton Krenak diz que o sonho “é uma orientacao
para as escolhas do nosso dia a dia, que nele os povos indigenas buscam cantos, curas e
inspira¢ao, que somente podem ser obtidas através deles, pois, ¢ somente através dos
sonhos que estas possibilidades estao abertas”. Krenak também fala que o mundo dos
sonhos, para nés indigenas, “ndo é um mundo paralelo, mas um mundo que possui
conexao com o que estamos vivendo agora, porém, com uma poténcia distinta”
(KRENAK, 2019, p.51-67). Completando em seu livro seguinte, A4 vida nao ¢ 7iti/ Krenak
afirma que: [...] que o sonho ¢ uma pratica que pode ser entendida como regime cultural
em que, de manha cedo, as pessoas contam os sonhos que tiveram. Nao como uma
atividade publica, mas de carater intimo [...] O que sugere também que o sonho ¢ uma

veiculacido de afetos [...]. Mas também de como o sonho afeta o mundo sensivel.

[...] o sonho ¢ uma pratica que pode ser entendida como regime cultural em
que, de manha cedo, as pessoas contam os sonhos que tiveram. Niao como uma
atividade publica, mas de carater intimo [...]. O que sugere também que o sonho
¢ uma veiculacdo de afetos [...]. Mas também de como o sonho afeta o mundo
sensivel. (KRENAK, 2020, p. 37-38).

Relacionando estes escritos de Krenak (2019; 2020) com o dom de sonhar de
Suzana, e, portanto, com o nosso-sistema, pode-se dizer que quando noés Karipuna nos
deitamos para dormir e sonhamos, estamos em contato direto com o mwundo dos karuana.
Porém os pajés possuem um dom especial para interpretar estes sonhos. Além de que os
sonhos dos pajés sio mais elaborados do que os de outras parentas e parentes que nao
possuem o dom para a pajelanga. Sobre os sonhos, Davi Kopenawa, xama Yanomami
(KOPENAWA; ALBERT, 2015), explica que na cidade os nao indigenas dormem sem
sonhos, pois seus pensamentos sao confusos e obscuros, por ouvirem apenas os ruidos
dos carros, dos radios, dos televisores e maquinas. Kopenawa completa afirmando que o
sonho é uma escola e que ¢ nele que se aprende as coisas de verdade. Mesmo na cidade
minha mae nao deixou que as fumacas dos brancos poluissem seus pensamentos e sonhos.
Ela afirma enxergar o mundo invisivel na aldeia e na cidade, quando acordada e quando
dorme.

Aprendi com Suzana que os sonhos devem ser contados aquelas e aqueles com
quem desenvolvemos relagoes de parentesco e afeto, pelo horario da manha ao acordar.

Além de que o ato de contar ou ocultar o conteido dos sonhos afeta o wundo visivel (mundos
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humanos) e o mundo invisivel (mundo dos karuana). Suzana confia-me seus sonhos de pajé hoho
pelas manhas e ensina-me que devo realizar o mesmo.

Desde a infancia, lembro-me de acordar pela manha e de Suzana dizer-me que
narraria e interpretaria um sonho. Quando era crianga e adolescente, nao gostava que ela
me contasse sobre os sonhos, pois tinha medo de dormir e comegar a ter estas mesmas
visGes que me pareciam tao incomuns, embora também tivesse sonhos diferentes daqueles
que os brancos sonhavam. Depois de adulta compreendi a necessidade de minha mae
contar-me o que sonhava. Compreendi também que estes eram sonhos de pajé. Minha
mae os relatava, pois a pratica de contar os sonhos para os parentes com quem se vive é um
ritual que possuimos e este também era um momento de compartilhar comigo os
conhecimentos que adquiria neles. Uma mae Karipuna ensina sobre os conhecimentos do
povo as suas filhas e filhos, era isto o que ela fazia comigo, ensinava-me sobre os
conhecimentos que os pajés adquirem quando sonham e sobre a importancia deste ato.
Porém, Suzana relata que nem tudo o que sonha pode contar, pois alguns conteudos dos
sonhos sao conhecimentos perigosos para outros que nao siao pajés ou que sao Nao
indigenas.

A relacao que Suzana tece com o mundo invisivel, que abrange os sonhos, as
pajelancas e os karudna, ao trazer-me conhecimentos sobre eles, ¢ algo que constitui e
tfortalece a nossa relacao de parentesco como maie e filha. Ao defender a dissertaciao de
mestrado (SOARES, 2021), uma das professoras da banca me chamou a atencao para o
tato dos sonhos e dos desenhos agirem como substancias do parentesco entre minha mae e
eu. Apos explicar sobre os sonhos, volto-me agora para os desenhos de minha mae e sobre
como eles sdo algo que nos une ao mundo invisivel, mas que também me une a memoria de
minha avo, Dona Delfina.

Tais desenhos foram realizados durante o periodo da pandemia, mais
especificamente entre mar¢co de 2020 e julho de 2021. Os desenhos, em sua grande
maioria, se dividem em dois grupos: o primeiro grupo se trata de representagoes de pegas
das culturas materiais de diversos povos indigenas do Brasil, principalmente de Oiapoque;
ja o segundo grupo ¢é composto por desenhos que representam sonhos de pajé e os
karuana, principalmente as Cobras Grandes. Suzana conta que alguns dos desenhos de
karnana sao como ela os vé, outros sdo como ela os imagina a partir das historias que
minha avo lhe contava quando menina.

Para continuar a se sentir fortalecida em sua relacao com a aldeia e com seu trabalho
em museologia, durante o periodo da pandemia, em que nao poderia se deslocar para a

.z

aldeia Santa Isabel ou para seu local de trabalho, que ¢ a reserva Técnica Curt Nimuendaju
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no Museu Paraense Emilio Goeldi, minha mae passou a realizar os desenhos. A produgao
e a existéncia destas imagens estreitou nossas relagoes de mae e filha durante um periodo
que Davi Kopenawa denominaria como encoberto pela fumacga das epidemias dos brancos
(ALBERT; KOPENAWA, 2015), ou, na minha releitura, encoberto pela fumaca da
pandemia. Enquanto desenhava, Suzana explicava-me sobre as pecas, os materiais que
eram feitas e pedia opinido sobre as cores e os materiais que utilizava para realizar os
desenhos.

Ao longo da pandemia, participei de um projeto para o qual levei alguns dos
desenhos de minha mae, o pesquisador que fazia a curadoria do projeto disse que os
desenhos representavam a resisténcia e a intimidade em nossa relagao. Resisténcia, pois, a
realizacao destas obras foi uma forma de se conectar com o Territério e com a nossa
espiritualidade. Suzana teceu memorias através de imagens e realizar isto é ato de
resisténcia. Intimidade, pois a existéncia dos desenhos foi desenvolvida em uma relagao
entre mae e filha, em que o processo criativo transpos as fronteiras Territoriais do visivel e
do invisivel. Os desenhos de Suzana sio Desenhos-Territorios, eles formam quem nés duas
somos enquanto mulheres Karipuna, e revestem-se de significados estéticos e de ordem
cosmologica (RIBEIRO, 2000; VAN VELTHEM, 2000). Nos formam, pois enquanto ela
os desenhava rememorava as histérias Karipuna e eu aprendia novas histérias sobre meu
povo de origem.

Muitos dos desenhos e historias que Suzana me transmite, ela aprendeu com a mae.

Sobre isto, conta:

Eu comecei cedo. Na aldeia o trabalho da crianca é relacionado com a mae,
através da cozinha, as pequenas coisas que vai fazendo, como indo para roga
também... vocé tem um paneirinho de acordo com seu tamanho, onde vocé vai
carregando a mandioca, a farinha, aprendendo as coisas, isso é uma forma de
diversdo.... a crianga esta se preparando para trabalhar dentro da proépria
comunidade... E no meu caso foi assim, com a cuia foi assim, com seis, sete
anos, a mamae pegava os frutos da cuia verde, partia, eu ajudava a tirar aquela
massa de dentro da cuia para poder fazer... af ela dizia “tu vais comegar a fazer
os desenhos, desenho da cobra, o kuahi” ai foi assim... ela comecava a fazer ¢
eu aproveitava enquanto a cuia ta bem verde naquele momento e comegava a
fazer os desenhos através de incisGes na propria cuia e ela pintava todinha. ..
esse foi 0 meu primeiro contato com a cultura material, fui entendendo, eu nao
sabia o que era cultura, mas eu estava entendendo o que os antigos faziam antes.
A mae tenta preparar os filhos para a prépria comunidade. (Suzana, entrevista,
Belém, 06/09/2020).
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Suzana cuida das pecas e seres espirituais. Cuida de acervos visiveis e invisiveis. Para
minha mae os objetos nio sao simples objetos, sdo pessoas. Nas suas palavras, diz “eles
sao seres, artefatos magicos e povos”. Suzana conta que quando esta na reserva técnica
Curt Nimuendaji com milhares de pe¢as de varios povos parentes, é para ela como estar
em um grande Territério indigena ou em uma grande aldeia. Tratar com uma peca dos
Canela é como estar com este povo, tratar com uma dos Munduruku é como estar com
eles. Suzana nao diz “estou tratando de uma pega dos Krenak”, ela afirma “estou com os
Krenak”. Minha mae cuida das pe¢as como uma mae cuida das filhas e filhos. Ela cuida e
cura nao somente com as técnicas de conserva¢ao que aprendeu com as/os nao indigenas,
mas principalmente com as técnicas de conserva¢ao da aldeia e com os cuidados de uma
pajé hoho. Desta forma Suzana constitui lacos de parentesco, xamanismo e afeto com a
Colecao Etnografica e os seres que a habitam. Ainda sobre a Reserva, Suzana afirma que

estar neste Territorio com tantos povos indigenas € algo que a fortalece.

Consideragdes Finais

Escrevi como Karipuna e antropologa, em meu proprio parentesco e em minha
propria familia. Deste modo, através das oralidades, memorias, conhecimentos e relagoes
com as parentas, fui tecendo o texto e colocando sobre a forma escrita suas trajetorias
relacionadas a historia da aldeia Santa Isabel, e, a partir disto, também fui pensando a
minha proépria trajetéria e relagao com o Territorio da aldeia, com elas e com o meu povo
de origem. Como vou me constituindo, me tecendo como mulher Karipuna a partir das
convivéncias com estas parentas, principalmente com minha mae Suzana, que é a pessoa
com quem mais convivo e quem mais compartilha comigo os conhecimentos do tempo
das antigas e dos antigos. Ela aparece para mim como um Corpo-Territério e como uma
Pessoa-Aldeia que me remete a Santa Isabel. Mas também me constitui como parenta
através das palavras escritas, pois o processo de pesquisa, para mim, também foi um
processo de aprendizagem, abrangendo-se nisto as relagdes entre irmas, tias e sobrinha, e
entre mae e filha no povo Karipuna.

As memorias individuais, advindas de minha mie e minhas tias compéem uma
memobria coletiva sobre a formacdo da aldeia Santa Isabel. Elas, ao contarem sobre si,
contam sobre a aldeia e sobre suas irmas, como se suas trajetorias fossem inseparaveis
umas das outras e deste Territorio. De fato, sdo inseparavel, assim como minha trajetoria

¢ inseparavel das suas trajetorias e da trajetoria de Santa Isabel.
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Busquei também pensar as nossas relagoes de parentesco nao somente com o visivel,
mas também com o znisivel, pois nao ¢é légico para mim pensar um sem pensar o outro,
nossos parentescos sao visivels e invisiveis. Tecem-se com os karuana e com os sonhos de
pajé. Demonstrando como isto pode ocorrer no povo Karipuna e como os desenhos que
minha avé ensinava minha mae a fazer nas cuias e as historias que ela contava, chegam até
mim, mesmo que agora desenhadas em papel.

Como Denise Cardoso (2006 p.73) escreve, “o passado contribui na compreensio
do que esta ocorrendo no presente”. Minha percepcao para com o passado de minha avo
e avo, para com as infancias de minha mae e tias, mas também com as percepgoes para
com o mundo invisivel, sao algo que me leva a compreender o presente no qual me insiro
enquanto indigena mulher e antropéloga. Além de levarem-me a compreender como as

nossas memorias, a comunidade e o parentesco se organizam no nosso-sistena.
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Dossié “Parentescos contemporineos: possibilidades em campos intetseccionados”

Parentesco, conversao e pessoa esportiva: esbogo de um

programa etnografico de estudos das esportividades

Carlos Eduardo Costa

Luiz Henrique de Toledo

RESUMO

Esse texto pretende abordar paisagens descontinuas através de distintas praticas esportivas. As relagoes
entre os dominios do parentesco e da formagao da pessoa esportiva serao tomadas a partir dos processos
de conversio em cada uma das modalidades aqui analisadas, o futebol masculino profissional e a luta
corporal alto-xinguana kindene. Para tanto, o chamado “modelo das relagdes” sera o ponto de partida,
por descortinar o universo relacional entre os dominios do jogar e do torcer, mediados pela sensibilidade
do olhar. Se a pessoa esportiva, para o caso do futebol, pode ser elaborada através de uma rede de
sociabilidade ancorada no parentesco e na oralidade que modula o torcer, a luta alto-xinguana mobiliza
outras redes em torno do lutar (jogar), estreitando relagoes de aliangas e rivalidades entre os chefes
patrocinadores e os homenageados de cada ocasiao. A proposta ¢, via o parentesco, debater as extensodes
dos significados atribuidos as praticas esportivas.

Palavras-chave: Antropologia das praticas esportivas; conversdao; pessoa esportiva; futebol; luta alto-
xinguana



Kinship, conversion and sportive person: sketch of an ethnographic

program of sportiveness studies

ABSTRACT

This article intends to approach discontinuous landscapes through different sportives practices. The
relationships between the domains of kinship and the formation of the sportives person will be taken
from the conversion processes in each of the modalities analyzed here, professional men's football and
upper Xingu body wrestling, kindene. Therefore, the so-called “model of relationship” will be the starting
point for unveiling the relational universe between the domains of playing and rooting for, mediated by
the sensitivity of the gaze. If the sportive person, in the case of football, can be developed through a
network of sociability anchored in kinship and orality that modulates rooting for, the Upper Xingu
wrestling mobilizes other networks around fighting (playing), strengthening relationships between
alliances and rivalries between the sponsoring chiefs and those honored on each occasion. The proposal
is, via kinship, to debate the extensions of the meanings attributed to sportives practices.

Keywords: Anthropology of sportive practices; conversion; sportive person; football; Upper Xingu
wrestling

Parentesco, conversion y personalidad deportiva: esbozo de un

programa etnografico de estudios de las esportividades

RESUMEN

Este texto pretende acercarnos a paisajes discontinuos a través de diferentes practicas deportivas. Las
relaciones entre los dominios de parentesco y la formacion del deportista se tomaran de los procesos de
conversion en cada una de las modalidades aqui analizadas, fatbol profesional masculino y la lucha
corporal Xinguan, kindene. Por tanto, el llamado “modelo de las relaciones” sera el punto de partida para
develar el universo relacional entre los dominios del juego y la asistencia, mediado por la sensibilidad de
la mirada. Si la persona deportista, en el caso del futbol, puede desarrollarse a través de una red de
sociabilidad anclada en el parentesco y la oralidad que modula la alegria, la lucha del Alto Xingt moviliza
otras redes en torno a la lucha (juego), fortaleciendo las relaciones entre alianzas y rivalidades entre los
patrocinadores. jefes y los homenajeados en cada ocasion. La propuesta es, via parentesco, debatir las
extensiones de los significados atribuidos a las practicas deportivas.

Palabras clave: Antropologia de las practicas deportivas; conversion; persona deportista; futbol; lucha
corporal Xinguan



Antecedentes

Este texto faz parte de um programa em desenvolvimento que tem por objetivo
estabelecer extensoes, continuidades e descontinuidades, proximidades e diferencas entre
contextos etnograficos distintos em torno do que sera definido por “praticas esportivas”.
Essa definicao, referendada em outras publicagdes (TOLEDO, 2001; COSTA;
TOLEDO, 2009), pretende nao uma oposi¢ao, superacao ou algo que o valha em relagao
ao termo esporte. Antes, a proposta ¢, partindo de um modelo denominado “modelo das
relacbes”, que procura deslocar a hierarquia epistemoldgica engendrada entre jogar e
torcer, tomar as associacoes entre esses dois dominios pela centralidade da categoria
sensivel do olhar. Deste modo, o modelo passa a ser sintetizado pela dialética entre olbar

Jogado e jogar olhado'.

Trataremos a expansdo etnografica desse modelo, elaborado inicialmente para dar
conta do torcer relacionado ao futebol masculino de espeticulo, ao toma-lo
comparativamente ao universo da luta corporal e da posi¢ao situacional dos torcedores no
universo ritual alto-xinguano. O Alto Xingu é um complexo regional formado por
diferentes povos e linguas que mantém um intricado sistema de trocas matrimoniais,
comerciais e cerimoniais, promovendo regimes de aliangas e oposi¢oes situacionais. O
ritual pos-tunerario egifsii, mais conhecido pelo termo aportuguesado Quarup, ¢é o principal
evento, sendo que a luta corporal que o encerra, £indene ou huka-huka, ¢ 0 momento mais
aguardado. A formacao dos times de lutas e seus adversarios, ancorada nas relagdes de
parentesco entre os falecidos homenageados e os chefes, sera nosso tema etnografico.
Devido a proposta mais ampla em torno deste dossié, tais tematicas serdo tratadas a partir
do “idioma da corporalidade” (VIVEIROS DE CASTRO, 1979; SEEGER; DAMATTA,;
VIVEIROS DE CASTRO, 1979) e das caracteristicas proprias em torno da formagao da
pessoa e como essas associagoes situacionais modelam os regimes de identidade e
alteridade, do aparentamento entre homenageados, chefes patrocinadores, times de luta e

torcedores.

Deste modo, ao lidar com paisagens descontinuas, por onde se evidenciam

tenémenos que, de algum modo, apelam a esportificacao, parte desse programa alcangara

! Tanto jogar quanto assistir (torcer) passam pelo ctivo do olhar como forma perceptiva que ajuiza
desempenhos, fixa técnicas corporais (para quem joga e para quem torce) ¢ estabelece a dialética

necessaria que institui o nucleo duro do modelo das relagées pelo prolongamento dessas duas expressoes
dialéticas, jogar olhado e olhar jogade (TOLEDO, 2019).
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a tematica do parentesco’. Demandariao da nossa atengao dois aspectos nos casos aqui
descritos: os manejos da oralidade como acesso tanto as memorias pessoals quanto as
formas de transmissao de conhecimento, e as relacGes entre corpo e subjetividade,

imbricadas na produgao da pessoa, no caso, denominada aqui de “pessoa esportiva”.

Partimos da definicdio de que pessoa esportiva participa de continuos e
performaticos processos de conversao, que de varios pontos de vista podem estar associados
aos dominios esportificados da socialidade. Isso acarreta numa consequéncia
metodologica importante, a de que jogos, brincadeiras, passatempos e rituais
esportificados nao se colocam, segundo nossos propodsitos, na posicao de manifestacoes
epifenomeénicas diante de outras esferas de socialidade. Pessoa esportiva pode ser toda
aquela que, jogando ou propagando um fenémeno esportivo (torcendo, administrando,
reverberando na midia), esta imersa em relagdes mobilizadas por distintas instancias.
Nesse caso, o parentesco configura-se como mais um dominio que evidencia a fabricagao

de pessoas esportivas.

Trataremos, primeiro, de um fenomeno ubiquo, o engajamento de individuos no
sistema agonistico ou competitivo de um esporte tio hegemonico como o futebol
profissional masculino. Af, discutitemos conversao a luz de outra importante nogao, a de
pertencimento clubistico (DAMO, 2002), expressao corrente que, na literatura académica
brasileira, consagrou a estabilizagdo desse processo de conversio, partindo do fato de que

torcer ja seria um dade inerente ao préprio sistema.

E, segundo, descreveremos formas esportificadas de engajamento presentes num
ritual funerario xinguano, que emula importante ethos competitivo e definidor de praticas
espraiadas numa complexa socialidade regional, a luta &zndene. Essa luta é centralizada na
tabricacao zelosa de corpos convertidos em lutadores, mas também de lutadores

convertidos em torcidas contextuais.

Nosso proposito ultimo sera aclarar aspectos presentes contextualmente nos
processos de conversdo, via tematica do parentesco, num debate sobre as formas que ela

assume nessas diferentes praticas ludicas®. Aqui, acolhidas nio como modalidades

> Um grupo de pesquisadores do LELuS (Laboratério de Estudos das Praticas Lidicas e Sociabilidade),
Universidade Federal de Sao Carlos, iniciou uma nova agenda e elabora¢ao do projeto Conversao e
pertencimento clubistico: relacionalidades no universo das praticas do torcer. Projeto cadastrado, desde setembro de
2021, no diretério de grupos de pesquisa do CNPq e Lattes.

> O termo ludico é tdo ubiquo quanto ambiguo. Consagrado pelo historiador Johan Huizinga (2020

[1939]), se presta a acolher fendmenos muito diversos, mas também a qualificar interagoes e relagdes de
praticamente todo espectro da vida social, prestando-se a fun¢ao de uma particula significante comparada
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“esportivas” em si mesmas, pois, nesse sentido, tornariam a empreitada analitica menos
aproximada, mas tomadas por analogas a partir dos impactos que geram na producio de

parentescos e relacionalidades®.

Conversao e o modelo das relagdes

Conversdo ¢ uma nog¢ao que se conjuga ao repertério de um modelo conceitual e
investigativo aqui mobilizado, o “modelo das relagoes” (TOLEDO, 2019; COSTA;
TOLEDO, no prelo), que parte da prevaléncia de uma dialética entre dois operadores
simbdlicos, jogare torcer, presente em toda cultura esportiva ou nos dominios esportificados
da socialidade. Partindo do pressuposto de que a “Antropologia usa relagoes para explorar
relacbes” (STRATHERN, 2012, p. 11), tal modelo centra-se tanto nas “capacidades das
relagdes” quanto nas coisas como relacées (STRATHERN, 2006, p. 263). Dai,
assumirmos que conversao (ou reconversao) é pessoa performada, seja um sujeito (individual

ou coletivo) que joga, seja um sujeito que olha (torce).

A dialética entre jogar e olhar responde a uma tentativa de problematizar uma dada
posicao epistemoldgica de saida, que embasou e embasa o distanciamento entre essas
qualidades sensiveis no acercamento dos fenéomenos esportivos, verificada tanto no
tutebol quanto na kzndene, que também visibiliza distingbes esportificadas entre lutadores
e espectadores. Mas tais distanciamentos comumente sao repisados e instrumentalizados
como se revelassem duas especializacdes funcionais essencializadas e separadas no

desenvolvimento dessas praticas esportivas e/ou lutas rituais esportificadas.

Obviamente que nao negamos tais especializagdes, que respondem a uma

morfologia funcional, afinal, quem joga ou luta se coloca numa posi¢ao sociologica

ao jogo. Tanto Huizinga quanto algumas sociologias, notadamente a praticada por Norbert Elias,
definirdo em termos epistemologicos a no¢ao de jogo, em seus elementos ladicos, como principio
fundante de culturas, num caso, ou de sociedades, noutro. Ja seguindo um programa da antropologia
classica, podemos aproximar o termo lidico ao tratamento das relagoes definidas por jocosas, no ambito
do parentesco. Tais rela¢es ja apontavam para os aspectos ludicos, agonisticos e performaticos que
requalificavam algumas relacGes nos contextos das alteridades. Desse modo, relagdes entre MoBr, ZSo e
ZDa, trocas agonisticas, tais como o potlatch, bem como o travestismo ritual presente na producao dos
géneros entre os yatmul, integrariam esse conjunto dispar de fenomenos interconectados pela atmosfera
da ludicidade, ou de performances hiperbolizadas e proximas as das interacdes tomadas como jogos
performaticos orientados pelo parentesco.

* A noc¢do mais fluida de relacionalidade, proposta por Janet Carsten, rompe com alguns dos formalismos
dos estudos mais canonicos do parentesco, que nos interessa na medida em que amplia os significados
de parentesco definido como um lugar de “reflexdo sobre relacionamentos” (MACHADO; MARQUES;
CARSTEN, 2014).
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diferenciada de quem torce e olha “de fora”. Nao obstante, nosso intuito maior ¢ tomar
esses sujeitos sociolégicos “sélidos” (jogadores/torcedores) na perspectiva dialética da
conversdo justamente para problematizar os processos de inven¢ao que atendem as ilusdes
da convencao (WAGNER, 2010, p. 85), ou que demandam por variadas formas de

controle simbdlico que investem nessa separacao.

Vale uma mencao ao termo utilizado acima, ilusao, no sentido extrapolado a partir
de Roy Wagner. Ilusio, nesse caso, diz respeito as agdes de sujeitos simbolizadores
(individuais, coletivos; jogadores ou olhadores) na producio de contrastes contextuais. F
nesse sentido que jogar e o/har sao instancias retroalimentaveis e conversiveis nesses jogos
metaforicos, pois adquirem relativa autonomia entre si, mas mantendo espelhamentos
reciprocos. Assim, “se a fonte da motivagio [que ampara as agdes simbolicas da
perspectiva do jogar ou do olhar] é uma ilusdo, seu efeito motivante nao ¢” (WAGNER,

2010, p. 88).

Isto é, trata-se, em ultima analise, de correr atris nao somente das causas
motivadoras e convencionalizadas apreendidas criticamente por perspectivas sociolégicas,
qual sejam, aquelas que buscam identificar os chamados interesses dos agentes presentes
no campo esportivo (BOURDIEU, 1983), mas sobretudo alcangar os efeitos motivantes
que se dispersam em performances diferenciantes, que interpelam as convengdes

esportivas e/ou rituais.

Conversio e esportificagdo

O aparente enfraquecimento ou dispersio do dominio do parentesco nas
sociedades euro-americanas se revela no amplo processo sécio-histérico marcado pelos
valores ascendentes do individualismo. Tal processo também alcangou os modos de
truicao nos esportes e pode nos dizer algo sobre a ja aludida nog¢ao de pertencimento
clubistico no ambito do futebol. Pertencimento que se coloca a partir de muitos
intervenientes determinados pelo pervasivo sistema de recrutamento torcedor, seja em
cidades, seja inclusive em paisagens amerindias, cuja presenca do futebol se faz notar como
pratica do jogar ou olhar (torcer)’. Ja a centralidade com que o parentesco dinamiza a

producao tanto de lutadores quanto de torcedores na luta £indene indica que o parentesco

> Como se percebe em pioneiros trabalhos em variadas regides que abordam o futebol a partir de um
conjunto mais amplo de relagoes proprias a cada contexto: Vianna (2008), Walker (2012), Angél Delgado

(2013), Costa (2021a).
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¢, nesse caso, mais evidente como instancia articuladora das praticas na luta (COSTA,

2021b).

Essa assimetria parece antever algumas dissonancias comparativas, ja que
trataremos de torcedores (e nao de jogadores) na relagdao entre conversdo e parentesco no
tutebol e, no outro caso, partiremos dos lutadores (ndo dos torcedores) para alcangar

indices de uma mesma relagao entre conversao e parentesco na luta &indene.

A primeira vista, essas escolhas de partida (do forver, no caso futebolistico, e do
Jjogar/lutar, na kindene) poderiam tornar a comparacio problemadtica se mantivéssemos
atados as perspectivas morfologicas que tratam esses conjuntos como posicoes discretas
de atores distintos: jogadores/lutadores, de um lado, torcedores, de outro. No entanto,
jogadores e torcedores sao tomados por metaforas reversiveis, ou melhor, operadores
(individuais ou coletivos) de instanciagoes simbolicas metaforizadas umas nas outras. Ou
seja, dependentes das qualidades sensiveis e relacionais entre jogar e olhar que sio menos
tixadas em “papéis sociais”, uma vez que o modelo das relagdes assume que todo jogar é
também manifestacio de um jogar olhado, assim como todo olhar estabelece na a¢io um
olhar jogado. Mais uma vez, corroborando com esse modelo, vale uma definicao acuidada
do termo relagio a partir das consideragoes de Marilyn Strathern: “A relagdo como modelo
de fendomenos complexos, portanto, tem o poder de conjugar ordens ou niveis

dessemelhantes de conhecimento, sem deixar de conservar a sua diferenca”
(STRATHERN, 2015, p. 279).

Portanto, centrar a analise nao apenas nas metaforizacdes em torno do jogar, mas
também voltar-se para o exercicio simbolizador do o/bar — que produz o espraiamento
metaférico da pratica tanto quanto o jogar —, ¢ redefinir em termos etnograficos,
respeitando a autonomia reciproca entre jogar e olhar, um processo que sociologicamente
foi contemplado numa unica expressao de grande impacto sociologico, esportificacio
(ELIAS, 1992). E preciso marcar essa diferenciacio de perspectiva, ainda que, mais uma
vez, corramos novamente o risco de apenas caricaturar um importante modelo sociologico

do qual pretendemos relativamente nos afastar.

Norbert Elias (1992) identificara as transformagoes dos passatempos medievais em
esportes por intermédio do esparramo do ethos competitivo burgués, que imprimiu as
tormas de competitividade a todas as esferas da vida, da politica a dimensao econémica,
nao negligenciando a sociabilidade (cotidiana ou ritualizada), lugar das experimentagoes
ladicas. Tal indice avassalador de racionalidade, na producao e controle das emocdes,

entrelacado cada vez mais aos fatores pecuniarios, fizeram dos passatempos e jogos
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tradicionais o que se entende por esportes, isto ¢, atividades regradas em compasso com

o desenvolvimento daquilo que ele amplificou como processo civilizatorio.

Se houve, e isso ¢é sociologicamente consensual, um amplo processo de
esportificagao no transcurso da paisagem europeia para a modernidade, espalhado nas
formas subjetivas e objetivas de relagoes sociais, cujo alto custo simbélico redundou em
cadeias interdependentes que teceram aquilo que o autor reconheceu como ascensao da
sociedade dos individuos, ou euroamericanas, na expressao stratherniana, havemos de ser
mais cautelosos frente ao carater universalizante com que a literatura usa e abusa dessa

nocao.

Esportificagdo nao pode ser tomada como processo autonomo (apenas
coletivizante) em que toda forma lidica e/ou ritual necessatiamente um dia acabara se
esportificando, ganhando as dimensoes de uma espetacularizagio e, portanto, recalcando
ainda mais a dicotomia entre jogar e olhar. Essa é uma interpretacdo que evitaremos na
abordagem tanto da &indene, caso mais evidente, por se tratar de um ritual amerindio que
ainda se mantém conjuntivo por varios motivos, quanto no fenémeno futebolistico focado
no torcer, caso menos evidente, por se tratar de parte da prépria cultura da esportificacao,
que preza pela disjuncdo competitiva entre ganhadores e perdedores, jogadores e

torcedores.

Cultura da esportificagdo, pensada dentro do modelo elisiano, consiste em toda
cultura coletivizante, em que as regras se auto abstraem como principios, representacoes,
valores e ideologias de uma convengao simbolica celebrada nas sociologias das sociedades
ocidentais. Ja tomar a esportificagdo do ponto de vista da conversio, que atenta para as
relacOes reciprocas entre jogar e olhar, é fazer recuar o ponto de vista macrossociologico
para assumir o processo de fabricacao contextual da pessoa esportiva, que nos sugere
perscrutar as imagens menos universalistas imbricadas em variadas formas contextuais e

diferenciantes de socialidade.

E dentro desse emaranhado de pressupostos e repertério conceitual oferecidos até
o momento que mobilizamos o tema do parentesco. Nessa dire¢iao, parentesco nio se
abstrai apenas como um conjunto sistematico de regras prescritivas, mas como o lugar de
acoes performaticas, orais e corporais, implicadas em movimentos reflexivos e de
conhecimentos sobre relacionalidades, para retomar Janet Carsten (2004), interpelando os

principios mais coletivizantes da esportificacao ou da socialidade.

Nessa direcao, o que o tema do parentesco pode nos elucidar a respeito da apoteose

da suposta nogao (indivisivel) de individuo no dominio esportivo? A pessoa esportiva, na
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sua versao de pessoa torcedora, responderia apenas aos designios dessa indivisibilidade do
sujeito na escolha, adesao e pertencimento clubistico? O que o parentesco pode nos
oferecer se pensado como artifice da producio da singularidade (ndo exatamente
individualidade) do lutador na &indene, sujeito atado as relacdes de uma cosmopolitica
entranhada de parentalidade? Como o aparentamento converte um antigo aliado em
adversario no evento seguinte, ou ainda, impede a realizagdio dos combates a partir das
relacbes de afinidade? Como parentes sao convertidos e desconvertidos em torcedores
contextuais nessa dinamica competitiva? Sdo algumas das questdes etnograficas

examinadas nas proximas sessoes.

A pessoa esportiva: torcer no contexto futebolistico

Torcer, ndo raramente, ¢ definido por seu papel ou estilizacio funcional de
divertimento, lazer, brincadeira, consumo. Ainda nesse dominio de senso comum, o
individuo que se reconhece torcedor também ¢é tomado por cidadao, pai de familia, irmao,
cunhado, trabalhador etc. Em ambos, a atividade ladica do zorcer recolhe-se a condicao de
um epifendémeno ou mera instancia compensatoria, cujos sintomas emocionais

sublimariam outras propriedades relacionais mais densas e fundamentais da vida.

A essa imagem muito consolidada no dominio das convengoes ordinarias agregam-
se algumas fun¢Oes mais subjetivas, balizando interpretacdes psicologizantes. E, desse
angulo, impoe-se a ideia de que forcer para seria mais uma condi¢ao atada a nog¢ao de
indivisibilidade da pessoa, fruto de uma ordem concebida como intima, pessoal, como se
pudéssemos identificar um ego esportivo. E, embora torcer nao chegue a ser tomado como
traco de uma condic¢do inata da personalidade, a escolha, que define esse ente cultivado
pela nossa cultura psicoldgica coletivizante, busca defini-lo dentro de limites estritos de
um gosto pessoal, bloqueando outras tantas qualidades adquiridas e em constante relacao

e transformacao.

Nessa direcdo, vale ressaltar os efeitos motivantes de um principio inato que
operam continuadamente no recalque e na performance dessa perspectiva individualizada
e naturalizadas do torcer, observadas em frases tio comuns como “eu tor¢o para o time
X desde a barriga da minha mae”, ou “eu ja nasci Y”, ou ainda “meu DNA ¢ W”. Esse
principio s6 se realiza plenamente na dialética com outro determinismo expresso em
térmulas sociologicas metaforicas igualmente convencionalizantes, que também sao muito
mobilizadas na fala torcedora, tais como aparece em expressoes como “sou da nagao Y7,

ou “somos todos um bando de loucos”.
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Mas, afinal, zorcer seria uma categoria subsididria na morfologia socioldgica
esportiva, um trago ou apenas verniz cultivado pela personalidade ou, o que defendemos,
um principio simbdlico reversivel ou significante flutuante (LEVI-STRAUSS, 2003) em

permanente dialética com o jogar, assumindo variadas formas de conversao?

A hipétese do modelo das relagoes toma a condicao do o/har (metaforizado em
torcer, torcedores e torcidas) como doadora universal para todo o sistema esportivo.
Ninguém nasce jogador (profissional ou amador), dirigente de clube de futebol ou
jornalista esportivo e, claro, sequer torcedor. Mas ha que se levar em consideragao o modo
pelo qual as relagoes de esportificacao se adensam nos ciclos de vida de um individuo,
convertendo e desconvertendo essas formas de adesio. E a condicio torcedora,
provavelmente, aquela que aparece como sendo a primeira tomada de experiéncia publica
da pessoa esportiva, ou a primeira demanda metaforica imposta coletivamente a pessoa
transfigurada numa ordem emocional e subjetiva, herdada muitas vezes de circulos
familiares e relacionalidades proximas. Vale lembrar também que a condigdo torcedora,
sempre latente, é aquela que comumente encerra os ciclos da esfera do jogar, onde
profissionais voltam a ser “torcedores” ao se tornarem ex-jogadores, ex-cronistas, ex-
dirigentes, ex-arbitros, se permitindo a outras conversoes mais voltadas para a perspectiva do

olhar do ponto de vista do torcer.

Método genealdgico e mapas de calor esportivo

Inspirado numa tradicao que vem desde estudos etnoldgicos, podemos adaptar uma
pergunta: como se fabrica a pessoa torcedora? Por que um mero gosto esportivo pode ser
elevado a condicio de equidade na constituicao da pessoa? Essas sio indagagoes
especulativas levantadas aqui e que apontarao para a rearticulacao de métodos, a comegar

pelo iconico método genealdgico oferecido por Willian Rivers, desde os estudos classicos

(RIVERS, 1991 [1910]).

Dentro dessa nova agenda, que apenas se inaugura, propomos problematizar aquilo
que estamos definindo por conversao torcedora, matriz da economia emocional esportiva,

que passa a ser sustentada pelas escolhas, formas de adesao e pertencimentos clubisticos.

E aqui que podemos oferecer alguma densidade temporal pela via da memoria e da
histéria de vida como potenciais subsidios no estudo das memorias afetivas esportivas e
tracar itinerarios em torno de experiéncias cumulativas que permitem estabelecer mapas

cognitivos das emogoes esportivas em termos relacionais. Daf essa proposta recorrer a

0
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O estatuto de pertenca de saberes esportivos via narrativas orais, corporais e
performances relacionais tem como um de seus epicentros a sociabilidade familiar, /deus
onde se promovem e se experimentam escalas de alian¢a e descendéncias esportivas na

transmissao das preferéncias clubisticas em geracoes sucessivas.

A 1sso que estamos chamando de conversao implica a fabricacao do corpo torcedor
desde as relagoes de parentesco, parentela e circulos proximos de amizade. Tais fatores
podem mobilizar toda uma tradi¢ao vincada na ideia de “familias torcedoras” como sendo
grupos corporados e/ou consubstanciais de resetva emocional, por onde escoam

preferéncias e disputas no acolhimento de clubes de futebol. Temos que:

empiricamente, a conversdo de nao torcedor a torcedor pode se dar de muitas
maneiras desde a mais tenra idade, mas que dependera sempre e em ultima
instancia de orientagdes, chancela ou motivagdes que precipitam a partir da
pessoa neofita, cujos indicativos se expressam sobretudo na verbalizacao que
leva a extensao da condi¢ao torcedora se aprofundar (ou nao) em experiéncias
relacionais expandidas, quer dizer, nao basta somente alguém ou alguma situagao
“de fora” (o parentesco como maquina nominadora de times) definir um time
para outrem, pois o que estabelece a completude do processo de conversio ocorre
também como processo comumente percebido pela subjetivagio ou adesao
afetiva.(TOLEDO, 2020, p. 72).

Essa nova agenda de pesquisas, relacionada as formas de torcer, pressupoe que a
adesao dos individuos ao sistema clubistico nao flui naturalmente da personalidade, ou
que niao se acomoda apenas ao circulo de influenciadores (por exemplo, de pais para
tilhos). A conversao é processo marcado por disputas dentro de uma economia das emocgoes
inaugurada ao redor dos potenciais nedfitos torcedores. Em boa medida, os mais novos
(filhos, sobrinhos, netos, afilhados, filhos de amigos) sao disputados e convertidos

performaticamente.

As narrativas visando a producdao das essencializagoes identitarias e escolhas
pessoais de pertencimento sao experenciadas desde os circulos proximos de sociabilidade
em relacOes reificadas que levam em conta as modelagens corporais e disposicoes afetivas
que permeiam os processos de conversao. A proposta € verificar tais dinamicas prenhes de
performatividades discursivas e corporais capturadas em cartografias pessoais, que podem

ser inferidas na producao de mapas geneal6gicos.

Torcedores, motivados por inimeras intercorréncias na sociabilidade, estabelecem

calculos que entram em suas historias de vida, e torcer passa a depender nao somente de
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uma vontade e engajamento pessoal, mas a integrar uma economia intersubjetiva presidida
por emoc¢oes cambiantes, mesmo que se estabeleca que torcer se preserve como identidade

(clubistica, regional, nacional).

A produgiao de mapas genealdgicos pode apontar para valores e valéncias de toda
ordem, por exemplo, a forma como torcedores se engajam em varios projetos coletivos
na produgao de estilos e esteredtipos norteados por condutas esportivas associadas as
variadas demandas politicas, ideoldgicas, generificadas, de raca ou de classe. Capturar
marcadores sociais e suas interseccionalidades, debatidas nesse ambito da sociabilidade
tamiliar estendida, onde o parentesco ainda se coloca como forte marcador de produgao
da pessoa, ¢ constituir fotogramas que permitem situar o individuo em contextos e
temporalidades que se abrem as possibilidades comparativas, indicando processos

simbolicos densos em curso.

Armando genealogias

Tomemos alguns parametros de senso comum para estabelecer os indices de
producao dessas genealogias, ou como rebatizaremos, mapas de calor das emocies esportivas.
Chamaremos de torcedor “quente” aquele que explana de modo vicario e recorrente seus
interesses por determinado(s) clube(s), sujeito capaz de acompanhar jogos e se reconhecer
como pertencendo a uma comunidade mais abstrata, embora, nao necessariamente, se
reconheca militante de associativismos torcedores (como aqueles engajados em Torcidas
Organizadas, por exemplo). Aproveitando o gancho, ja podemos definir o torcedor

militante como “fervendo’®.

Seguindo essas metaforas, denominaremos de torcedor “morno” aquele que pode
ser capaz de nomear circunstancialmente um time de preferéncia, mas nao se mobiliza em
torno dele sendo ocasionalmente. “Frio” sera aquele que nao leva em conta somente a
preferéncia clubistica para calculos da pessoa esportiva. O torcedor frio, ainda que
acompanhe futebol, seja praticando (jogando) amadoristicamente, seja nas experiéncias de
sociabilidade, ndo cultiva sua conversdo a ponto de torna-la elemento pivotante nas relagoes

que o situam na socialidade.

Essas categorias sao deveras abrangentes e ainda em elaboracido, mas sé podem

ganhar substancia analitica 2 medida em que vao sendo adensadas por histérias de vida e

% Evitamos termos presentes em outras taxonomias, de senso comum ou sociolégicas (GIULIANOTTI,
2002), tais como, por exemplo, “fanatico”, porque sabidamente carrega toda sorte de estere6tipos

politicos e ou vieses de juizo de valor.



reconstituidas na forma de relacoes genealdgicas e de relacionalidades. Genealogias, por
sua vez, estabelecem relagdes formais e informais entre individuos e grupos, e aqui

simplificaremos ao extremo seu uso, daf denomina-las de mapas de calor.

Alguns signos graficos, como nas genealogias dos estudos de parentesco, tomam a
forma generificada (bastante problematica, diga-se) para estabelecer essas relagoes. Entio,
triangulo refere-se a um individuo do sexo masculino; circulo para feminino e, aqui no
caso, o quadrado para ego, de onde se parte para a leitura do mapa, quer dizer, pelo sujeito-
torcedor referencial, que passa a ser o guardiao de uma memoria sobre si e demais

membros de sua familia extensa em relagoes de distanciamento e proximidades clubisticas.

Essas formas geométricas ganhardao cores, obedecendo a metafora calérica, entao
signos em vermelho referem-se aos individuos torcedores quentes. Esse gradiente vai se
alterando: amarelo para morno, chegando ao azul, para representar o torcedor frio. Roxo
sera reservado para os torcedores militantes, embora o exemplo que segue mais abaixo

nao traga esse tipo especifico de torcedor.

Voltando a ego (quadrado) e tomando as classificagoes a partir de suas percepgoes,
assumimos que essas fazem parte de suas escolhas subjetivas e as atribuicoes das
intensidades caloricas sdo de sua percepgao relacional, ou seja, ninguém necessariamente
¢ um torcedor quente ou frio para si proprio, dai que o ponto de vista ou o olhar é também
um juizo ou percepcao que também vem de fora. Torcedores jogam (o/har jogads) com
essas percepgoes todo o tempo. Por exemplo, um ego qualquer pode atribuir quentura
(vermelho) a um primo onde outros s6 veem naquele uma manifestagio morna (amarelo).
Portanto, se faz valer, mais uma vez, os efeitos motivantes que agem sobre a pessoa, €
menos as motivagoes supostamente ultimas que definem os graus caléricos de

pertencimento.

Portanto, essas cores dependem também de performances e condutas diadicas, de
como ego encara determinadas disposi¢oes no fomento das relacdes de comversao banhadas
por controversas e temporalidades especificas (relagdes geracionais), de proximidades e
ou distanciamentos. E sabido que formas de torcer também dependem da performance
dos clubes, se esses estao em alta ou em baixa nas competicoes, enfim, as formas de adesao
e o nivel de adesdo clubistica da parte de ego alternam-se contextualmente, fazendo com
que esses mapas caldricos também ganhem historicidades, memorias e texturas
contextuais nos processos de comversao. Um torcedor quente pode esfriar suas relacoes
esportificadas em determinadas circunstancias de sua vida. Pode até mesmo ocorrer

processos de reconversdo, mudar de time ou se associar a mais de um (TOLEDO, 2020).
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A seguir um exemplo piloto para efeitos de amostragem ou pesquisa exploratoria
sobre alguns dos usos possiveis desses mapas de calor. Segue, no caso, um mapa
autorreferenciado a partir de fragmentos de histéria de vida de um dos autores desse

artigo.

Mapa de calor esportivo:

avos
Ao — @

™™ LTehikd-& & &
® A A * i O  ego (), irmaos, cunhados

filho e sobrinhos

O diagrama reproduz o parentesco euroamericano e recupera quatro geragoes. Tal
como ja indicado, as cores representam, do ponto de vista de ego, o grau de adesao de
cada individuo ao clubismo. Encontramos duas familias em contraste. Contavam os pais
de ego que nos anos 60, quando ainda nao estavam casados, seu romance se viu dentro de
uma disputa entre as familias por narrativas politicas, que colocavam adeptos e eleitores
em lados opostos (“ademaristas” e “janistas”). Sem solu¢ao de continuidade, o wapa de
calor de adesao clubistica acima mostra que no plano esportivo tal dualismo se replicava.
O pai, assim como os irmaos masculinos, embora ocasionalmente autorreferenciados

como sao-paulinos na memoria de ego, eram todos torcedores frios.

Entao, nota-se que ego herda o gosto e paixao futebolistica tendencialmente pelo
lado materno, onde cultivou e acumulou mais disputas do que consensos, protagonista de

controversas e jocosidades familiares entre torcedores de times contrarios.

Ambos os avés maternos, representados pela cor vermelha, eram corinthianos, a
exemplo dos irmaos de sua mae. A familia da avé materna, seus irmaos e indmeros
sobrinhos (que nao estio representados no diagrama, assim como primos maternos e

paternos de ego) formavam tendencialmente uma “familia corinthiana”. No entanto, a
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exemplo de boa parte da familia paterna, ego se converte a sao-paulino, acompanhando
uma tendéncia na sociabilidade masculina com primos masculinos paternos proéximos.
Embora do lado paterno a heranca da familia sio-paulina seja tendencialmente fria,
sobretudo na geracao ascendente de ego, o cultivo da emocao futebolistica foi herdado do
dominio materno, o que o autorreferencia como um torcedor guente. Sao paulino por
descendéncia patrilateral, o gosto pelo futebol niao deixa de abrigar alguma “emocao
corinthiana” proveniente do lado materno na formacao da sua pessoa esportiva. Muitas
outras implicagoes podem ser beneficiadas na leitura desses mapas, o que nao cabe expor
aqui.

Em suma, no exame das formas de engajamento torcedor optamos pela nogao de
conversdo a pertencimento clubistico, por entender que essa ultima remete ao sistema
classificatorio torcedor relativamente estabilizado e, digamos, um tanto subsumido ao
Jogar, afinal esse pertencer passa a ser indexado pelo andncio consciente da cultura
convencional clubistica, que, generalizando, recalca os fatores essencializados da pessoa
esportiva estabelecida em relagdes univocas que vinculam torcedores a clubes. A nogao de
conversao, da perspectiva do olhar, reage e leva em conta inimeros processos relacionais,
ou um “pertencimento torcedor” (ANDRADE; TOLEDO; SOUZA JUNIOR, 2021),
que mesmo reificado na prevaléncia de uma escolha “definitiva”, ou estabilizada como
pertencimento, oferece a0 mesmo processo a percepcao dos efeitos motivantes que
reavaliam constantemente essas escolhas ditas ultimas. Dizer que ninguém muda de time,
como sentencia o senso comum, nao significa que esse Processo Nao passe por

modulagoes relacionais.

O que esses mapas de calor genealogicos permitem inferir é justamente a conversao
como relacao processual na formacao da pessoa esportiva ante seu pertencimento
clubistico. Processo em que muitos desses elementos de socialidade, no exercicio da
oralidade e “sociabilidade”, acabam encobertos ou latentes no resultado sociolégico

performatico final de formacao da pessoa esportiva.

Investigar a memoria genealdgica de torcedores nos conduz as praticas gerativas
que concebem e desconcebem torcedores uns em relagio aos outros e em relagao ao
proprio sistema do pertencimento clubistico. Tais dinamicas de conversoes e reconversoes
também ocorrem via parentesco com a formagao de lutadores e torcidas no contexto de

um ritual amerindio, que abriga a luta &indene, tal como passaremos a examinar a seguir.
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Extensoes etnograficas: a luta corporal nos rituais alto-xinguanos

O Alto Xingu é uma das regioes etnograficas que se encontram nos limites do
Territorio Indigena do Xingu, area demarcada no comego da década de 1960 (LEA, 1997,
MENEZES BASTOS, 1989) e podendo ser dividida em Alto, Médio e Baixo, com
populacoes e modos de vida bastante diversos entre si, que se estende do Mato Grosso
até proximo da divisa com o Para. Alguma literatura apresenta a abertura do territério e
os principais aspectos que constitufram os modos relacionais entre os povos, suas
caracteristicas e interacoes (COELHO, 1993; FRANCHETTO; HECKENBERGER,
2001).

Para focar no Alto Xingu, trata-se de um complexo regional que engloba as relagoes
entre pelo menos nove povos, falantes de idiomas de trés troncos linguisticos: Kalapalo,
Kuikuro, Matipu e Nahukua (karib), Yawalapiti, Mehinaku, Wauja (aruak), Kamayura,
Aweti (tupi). Esses povos vivem as margens dos trés principais formadores do rio Xingu:
Culuene, Curisevo e Ronuro. Vivem basicamente da pesca, a dieta a base de caga nao faz
parte dos habitos alimentares, a ndo ser em ocasides especificas; da mandioca brava,
cultivada e processada até virar a farinha que fara o beiju; e do pequi. Esses sao os trés
principais alimentos da regido, mas claro que existem outros, inclusive, industrializados,
ainda mais com a intensificacao dos contatos com as cidades que margeiam os limites do
territorio (NOVO, 2018; HORTA, 2019). Esse triangulo ¢ fundamental, nao sé pelos

modos de vida do cotidiano, mas também a base da alimentacao ritual.

Esses povos vivem num contexto de multiplas trocas, comerciais, matrimoniais €
cerimoniais, a despeito da variabilidade linguistica, o que marca decisivamente o tripé
relacional, tendo no universo ritual a centralidade do que ficou conhecido na literatura por
pax xinguana MENEZES BASTOS, 1989). O abandono das praticas guerreiras contra os
povos vizinhos, em nome desse regime de trocas, é uma caracteristica decisiva na

consolidacao das relacoes interétnicas.

No atual contexto, de destruicao e retirada dos direitos duramente conquistados
pelos povos tradicionais, o Alto Xingu ¢ menos ameagado do que outras regioes e
territorios indigenas no pais — apesar da recente descoberta de madeireiros invasores na
fronteira sul. Na batalha pela garantia dos direitos aos territérios indigenas, os grandes
chefes do Xingu se somam as demais liderancas para manter seus modos de vida, o que
nos conecta mais diretamente aos propositos desse texto, que pretende associar uma
modalidade de luta como apice performatico de uma celebracao dinamica esportificada,

ancorada na chefia e no parentesco. Tais processos de transmissoes e continuidades serdo
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tomados especificamente através da luta corporal (&indene) que encerra o principal ciclo

ritual da regido, o egisii, mais conhecido como Quarup.

O Quarup, termo tupi, é uma celebracao pos-funebre em homenagem aos chefes
falecidos, sendo que todo grande chefe deve ter um em sua homenagem. E a finalizacio
de um ciclo de vida, que se inicia no nascimento, passa pela formacao do chefe durante
sua vida, em sua atuacdo enquanto chefe de seu povo e, apos sua morte, é necessario que
se faca esse ritual para que sua alma possa seguir seu caminho sem percal¢os até a morada
definitiva na aldeia celeste. Por certo, existem bem mais questoes por detras desse simples
“roteiro”, mas o Quarup ¢ também o fim do luto dos vivos, para que a vida possa

continuar.

Deste ponto de vista, o Quarup é o complemento da biografia dos grandes chefes
(BARCELOS NETO, 2012), uma manifestacio particular de uma atividade
eminentemente humana, que trata dessa questao fundamental que ¢ a relagao entre vida e
morte. De outro lado, mas claro que completamente integrados, separados apenas
analiticamente, o Quarup pode ser considerado por suas questOes politicas, nesse
complexo regional multiétnico e multilinguistico, de onde o tema do parentesco emerge

com vitalidade.

Sao povos diferentes, com linguas diferentes que se convidam mutuamente para a
realizacdo de seus ritos funebres. Esta é uma caracteristica fundamental da cerimonia, ou
seja, a formalidade dos sistemas de convites, pois os povos nao falam as mesmas linguas,
entdao, seguem inumeras etiquetas para fazerem os convites e para que os convites sejam
aceitos. Isso vai ser importante para nosso tema especifico, a luta, uma vez que sao esses
convites que delimitam os times e as torcidas contextuais que se enfrentardo — tomados
aqui como processos de conversao. Os anfitrides convidam alguns povos para serem seus
aliados, geralmente os povos que tinham relacbes de parentesco com o falecido

homenageado, ao passo que os outros povos sao convidados como adversarios.

Necessario destacar que esse sistema de convites, ancorado no parentesco, faz parte
de um ciclo que se perdura durante o ano. Ocorrem inumeras festas (PERRONE-
MOISES, 2015) durante o ciclo ritual que servem para armazenar o alimento que sera
distribuido ao final, os trés citados anteriormente. A familia que é a “dona” do ritual é
responsavel por realizar os convites, armazenar o alimento e estabelecer essa relagao de
identidade e alteridade. Sio muitas etapas, que infelizmente aqui s6 poderao ser citadas,
como as festas de acimulo do pequi e da mandioca, as pescarias rituais, o banho para

retirar o luto, a busca nas matas pelas arvores que serdao os homenageados, as efigies que
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serao ornamentadas durante o evento final, as dancas, cantos, flautas, enfim, uma série de
manifestagoes culturais, artisticas, cosmoldgicas que compde esse complexo ritual. Para
melhor compreensao sobre os multiplos aspectos, aqui apenas referenciados, destacamos
os trabalhos de Pedro Agostinho (1974); Robert Carneiro (1993); Antonio Guerreiro
(2012); Catrlos Fausto (2017).

A partir de agora, apresentaremos brevemente o contexto daquilo que mais nos
interessa neste momento, a formacao dos times e torcidas de luta (COSTA, 2021b). A
dinamica do ritual separa o time anfitrido, mais seus aliados, contra os demais povos
convidados — o que esta diretamente ligado ao parentesco entre os chefes e os
homenageados. Vale ressaltar que eles se enfrentam separadamente, o que faz com que o
time anfitrido faga bem mais combates que seus adversarios. Para melhor compreender
essa separac¢ao, vejamos a dinamica organizacional em que ocorrem os combates. Primeiro
lutam os campedes, os melhores de cada povo, em combates que ocorrem separadamente,
um de cada vez. Eles sio convocados pelos chefes donos do ritual e permanecem em
quatro apoios, posi¢ao que lembra o jaguar, no meio do patio central, onde ocorrem os
combates. Entre 10 e 15 campedes sao apresentados, os principais lutadores do time
anfitrido que lutardo separadamente. Essa separacio é consonante com todo um
investimento da socio-cosmologia local em apresentar os “substitutos” dos chefes atuais

que, nessa fase da vida, sdo os grandes campeoes.

Num plano esquematico, é como se os chefes patrocinadores homenageassem os
chefes falecidos apresentando e exibindo os futuros chefes durante os confrontos
regionais. A ideia de continuidade da chefia retransmitida através das familias de chefes
que se enfrentam nos rituais intercomunitarios. Ainda, a ideia de que a chefia é dada e
transmitida via o parentesco e formacgao da pessoa, neste caso, uma “pessoa esportiva’, pois

exibida através das performances do lutador campedo, que se apresenta separadamente.

Os demais lutadores realizam seus combates a0 mesmo tempo, com mais de 20
lutas simultaneas. Essas lutas “coletivas” tém as mesmas regras, técnicas e taticas das
individuais: para se obter a vitoria é necessario derrubar o oponente, agarra-lo pelas costas

ou tocar sua perna na parte de tras. A unica diferenca é que se realizam em blocos.

Apbs esse conjunto de lutas, individuais e coletivas, ocorre novamente a mesma
sequéncia de atividades: apresentagao dos campedes, luta entre os primeiros, lutas
coletivas, até que os anfitrides tenham se debatido contra todos os convidados. Devido a
dinamica de aliancas e oposi¢ées na formacao dos times e torcidas, geralmente o time

anfitrido e seus aliados enfrentam quatro ou cinco povos convidados. Ao final dos
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combates, os lutadores retomam suas posicoes e os chefes oferecem, junto com as
reclusas, as comidas e bebidas aos chefes rivais, encerrando o evento de maneira bem

abrupta — por conta do medo da feitigaria, tema fundamental para o entendimento da

socialidade da regiao (VANZOLINI, 2010).

Parentesco, corporalidade e formagao da pessoa

Um dos temas reiteradamente debatidos na etnologia alto-xinguana é oriundo de
certa mudanca de perspectiva conceitual na América do Sul indigena. Trabalhos pioneiros
como Overing (1977), Viveiros de Castro (1977, 1979), Seeger, DaMatta e Viveiros de
Castro (1979), Tania Lima (2000), dentre muitos outros, promoveram o que ficou
sintetizado como “idioma da corporalidade” para dar conta dos materiais etnograficos da
regido sem se remeter a outros arcabougos tedricos oriundos de outras paisagens,
infletindo criticamente sobre a condi¢ao mais jural e convencionalizante dos estudos de

parentesco.

Como nio se trata aqui de refazer esses caminhos conceituais, mas sim destacar a
proposta etnografica, trabalharemos especificamente a regido do Alto Xingu a partir de
processos de fabrica¢do corporal e formacio da pessoa que se dio primordialmente
através da chamada “reclusao pubertaria” (COSTA, 2020). Isso porque, como esperamos
demonstrar, um dos principais motivos para a realizacdo dos procedimentos exigidos
nessa etapa da vida dos jovens ¢é garantir um corpo forte, habil, bonito e preparado para
as lutas rituais. Para além dos procedimentos especificos diretamente talhados nos corpos
individuais, como a escarificacdo e a ingestaio de eméticos, um vasto repertorio de
conhecimentos tradicionais sao ensinados aos jovens nos momentos em que eles ficam
presos, isolados nos gabinetes internos as casas. Essa transmissio geracional é um dos
temas que conectam fabricagio do corpo, formacgdo da pessoa e os processos de
aparentamento, decisivos para a continuidade da chefia, seja no ambiente doméstico ou
nas disputas intra e interétnicas, de onde a visibilidade dos grandes lutadores, potenciais
chefes, recortara o socius ainda de outro ponto de vista, o da sociabilidade competitiva

(esportificada) contextual.

O corpo ¢ feito desde o utero através da constante atividade sexual dos pais. Apos
o nascimento, a placenta deve ser enterrada com algum cerimonial e os pais entrarem na
convade. Nao podem realizar nenhuma atividade que possa prejudicar o bebé, quer em
relagdo a forea fisica, alimentagao, sexo ou mesmo precaugoes cosmoldgicas — como nao

matar cobras, por exemplo, porque elas invadiriam seus sonhos (LANNA; COSTA;
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SOUZA, 2015, p. 333). As criancas devem passar por periodos de estritos cuidados dos
pais, as vezes dos avos, para que ela saia desse limiar que ainda a mantém conectada com

a placenta.

Essa continuidade evocada nas relagoes entre pais e filhos é tratada por Guerreiro
(2012) através da fala de trés chefes Kalapalo que colocam a transmissao da chefia por
meio de légicas complementares. Primeiro, trata-se de demonstrar a hereditariedade, uma
vez que somente chefes podem produzir novos chefes, sendo que aqueles que a recebem
pela via bilateral sio mais chefes ainda. Em outra, a chefia assume uma relagao substancial
com o sangue e¢ o sémen transmitidos de pais para filho, ou seja, a chefia como uma
continuidade corporal. Por fim, uma perspectiva moral, digamos, atada aos processos de
tazer novos chefes, de exibi-los e torna-los famosos, fazer com que as pessoas nao sejam
bravas, que aprendam a “sentarem nos bancos” (ugihongo) de onde a importancia que a
nocao de “substituto” toma no debate — assim como sua exibi¢ao, vista na apresentacao
ritual dos campedes antes de seus combates. Tais conhecimentos sao determinantemente
ensinados no nucleo familiar durante a reclusao, somados aos procedimentos diretamente
incididos no corpo. Portanto, o aparentamento, tomado aqui pela transmissao da chefia
nas familias de chefes, via o dado e o adguirido, a hereditariedade, as substancias, mas
também o comportamento ideal, ¢ efetivado na fabricagdo do corpo, nesta fase da vida,

do corpo do lutador campedo, desta pessoa esportiva.

Durante esse petiodo preso’, sio dois os principais procedimentos realizados ao
longo dos anos pelos reclusos na fabricacao de seus corpos e com especial ajuda de seus
pais: a escarificagao e a ingestao de eméticos. Para esse segundo ponto, o trabalho de Cibeli
Verani (1990) entre os Kuikuro ¢ elucidativo da relagao dos jovens reclusos com o “dono
dos remédios™®. A autora destaca as narrativas que envolvem a descoberta das plantas,
raizes e cip6s utilizados e como foram ensinadas devido a algum acontecimento
mitolégico. Existem vegetais usados como eméticos, cicatrizantes e fortificantes. Por isso,

vale destacar a quantidade de itens listados e a variedade de indicag¢oes e posologias, e

7 Os periodos passados em reclusdo sio varidveis e dependem tanto de condigoes familiares como
predisposi¢oes individuais dos jovens em formagao. A média de tempo para os grandes campedes é de
trés a quatro anos, podendo se estender. Vale ressaltar também que com o passar do tempo a reclusio se
afrouxa, com os jovens permanecendo presos apenas nas vésperas dos confrontos rituais, quando se
intensificam os procedimentos realizados. Nesses periodos os contatos se restringem a familiares
proximos, como pais e irmaos, com o recluso evitando qualquer contato social. A rigidez na manutengao
desses quesitos ¢ fundamental para sua efetividade, cujo objetivo principal é formar grandes campedes —
para o caso da reclusao masculina.

® O debate sobre a categoria “dono” é recorrente em trabalhos na regiio (FAUSTO, 2008;

GUERREIRO, 2016).
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como seu conhecimento faz parte do arcabouco transmitido aos jovens chefes. O interesse
maior é na fabricacao do corpo a partir desses elementos, em que o objetivo é a constru¢ao
de um corpo forte, alto, resistente e belo. Quanto mais fortes e resistentes, mais lutas
conseguem aguentar, daf as diferenciagoes performaticas entre os lutadores do primeiro

escaldao, aqueles oriundos de familias de chefes, e os lutadores comuns.

As escarificagoes geralmente sio realizadas pelos pais ou por homens de sua
parentela que foram grandes lutadores. As se¢oes sio feitas, inicialmente, nos gabinetes
internos, mas, com o passar do tempo, também na parte de tras das casas com os lutadores
sendo arranhados individualmente. Ser um botanico indigena capaz de proporcionar a
seus filhos reclusos um bom conhecimento sobre as melhores plantas e suas utilidades ¢é
o tipo de propriedade intelectual que se passa geracionalmente. Se a chefia no Alto Xingu
¢ transmitida, sendo que os chefes siao substituidos, o conhecimento deve ser

retransmitido.

A reclusdo é o momento de aprender, de introspecgao, de olhar pela fresta, de
invisibilidade. Para além das questoes, sobre a relagdo entre o inato e o adquirido, a
hereditariedade, a continuidade substancial e as prerrogativas rituais, a proposta aqui é
mostrar como a produg¢iao dos jovens chefes, em todos esses aspectos, ocorre no interior
do espaco doméstico visando a exibi¢do regional, a partir da fabricacao de seus corpos e
relaces de parentesco. A parentela masculina e a mae dos lutadores sdo pegas chaves em
sua formacao, quer pelos conhecimentos transmitidos (botanicos, técnicos, posologias),

quer também pelo zelo com o qual os filhos reclusos sio tratados’.

Os lutadores campedes (kindotoko) e a afinidade potencial

De volta ao universo ritual, e de acordo com o sistema de convites e alteracoes
produzidas a cada novo evento por conta das relacdes de parentesco entre chefes e
homenageados, iremos propor que os combates na Azmdene ocorram entre “afins
potenciais”. Para Viveiros de Castro (2002), a afinidade potencial ¢ ilustrada com a figura
do tovajar tupinamba, o inimigo e/ou cunhado. Tal imagem patece cotresponder com a
relacdo entre os lutadores alto-xinguanos — neste contexto de pacificagao, onde nio seria
mais inimigo, mas adversario. Ser ou nao adversario esta na potencialidade, dado no

momento especifico do combate.

’ Um exemplo que ilustra esse zelo é que, nas longas viagens para a participa¢io nos rituais, as maes
cedem seus lugares nas cabines dos caminhdes e caminhonetes para os lutadores campedes nao se
desgastarem, enquanto viajam nas carrocerias. Mulheres gravidas, criangas de colo e idosos enfrentam o
sol e a poeira para que os reclusos nao gastem seus corpos.
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Aliados em um evento podem ser adversarios no ritual seguinte, mas apenas se nao
torem afins. A ambiguidade dessa relagio, inclusive, é percebida nos gestos corporais com
os quals terminam invariavelmente os combates: o abraco e o empurrio (COSTA, 2013).
Apos as lutas, independente do resultado, os lutadores se abragam brevemente e depois
se empurram na direcio que estd seu povo/torcida, ou seja, se aproximam e se distanciam
enfatizando o carater pacifico, mas ambiguo, dessa relagao. Os combates podem colocar
trente a frente lutadores que, dias antes, competiram pelo mesmo time. Isso num sistema
regional marcado pela diversidade étnica e linguistica, que faz com que as pessoas

geralmente se identifiquem com pelo menos dois etnonimos — a ideia do “colorido”, da
“mistura”, sintetizada na expressao zetsualti (MEHINAKU, 2010).

Por certo, lutadores consanguineos nao lutam entre si, por fazerem parte do mesmo
time que homenageia o falecido em cada ocasido. Todavia, lutadores afins também nao
realizam combates. Quando ocorre de uma luta se dar entre combatentes relacionados
pela afinidade, um deles recua, cedendo lugar para o proximo. Isso devido ao tipico
comportamento zbiitsn, a ‘“vergonha/respeito” (BASSO, 1973), que coloca o doador da

esposa em posicao hierarquicamente superior.

Deste modo, os combates se ddo entre afins potenciais, entretanto, nao mais
inimigos ou cunhados, mas adversarios ou cunhados, devido a pacificacaio promovida pela
esportificacdo das praticas subjacentes as transformagoes entre guerra e ritual. Com essa
complexidade relacional, a pergunta outrora colocada “contra quem se luta?”’; sera tomada
por outra perspectiva, nao apenas a de que os combates se dariam entre primos cruzados
(MENEZES BASTOS, 1989, p. 397). Tendo em conta a variedade instaurada no
momento da disputa, reflexo da formacao dos times, das aliangas estratégicas e da ordem

pré-estabelecida pelos chefes, os combates se dio entre afins potenciais.

De maneira similar ao a# e ao ajo descrito por Ellen Basso entre os Kalapalo (1973),
os/as “amigos/as” e “namoradas/os” sdo categorias de relacdo e relacionamento a partir
das quais Viveiros de Castro partiu na definicao de afinidade potencial. Pois estendemos
aqui a posicao do lutador adversario (iwinhilii). Esta é uma relagao que nao se encaixa tao
somente nas categorias da afinidade, tampouco nas de consanguinidade. Os adversarios
podem ser as duas coisas dependendo da relagao, o que esta diretamente ligado ao sistema
de convites. Mais do que uma categoria de relacdo, os lutadores estabelecem entre si
categorias de relacionamento e conversdo. O adversario na luta é o outro, que nao ¢é afim

nem consanguineo, com quem se pode ter ambas as relacoes:
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Nos trabalhos supracitados, o que fiz foi tentar extrair todas as consequéncias
etnograficas possiveis (e algumas talvez nem tanto) dessa ideia de afinidade
como principio dominante. Escolhi chamar tal principio “afinidade potencial”,
distinguindo assim entre a afinidade como walor genérico e a afinidade como
manifestacao particnlar do nexo do parentesco. A distingao significa que a afinidade
potencial, valor genérico, #do ¢ um componente do parentesco (como o ¢ a
afinidade matrimonial, efetiva), mas sua condi¢ao exterior. Ela é a dimensao de
virtualidade de que o parentesco é o processo de atualizagio. (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, p. 412).

A relagdo entre os lutadores pode ser de cunhados ou de adversarios, mas se houver
a efetivacao da relagdo matrimonial nao podem mais ser adversarios. Um homem casado
nao pode lutar contra os irmaos de sua esposa, nem mesmo os irmaos “classificatérios”
(otohongo), ou seja, os filhos dos irmaos do pai e das irmas da mae de sua esposa. A
efetivacdo da relacdo entre os cunhados exige que se respeite a devida distancia que faz
com que os recebedores de mulheres sejam devedores de bens e servicos e cumpram o
tipico comportamento da “vergonha”, sendo que quem recebe a esposa deve fazer

pagamentos aos seus cunhados e sogros.

Do ponto de vista conceitual, Peter Riviere (1986) diferencia a afinidade, tomada
como valor englobante das relagdes, da afinabilidade, isto é, as relagdes de afinidade que
se efetivam através das relagdes matrimoniais: “diferenciar a condi¢ao potencial para ser
um afim e os lagos reais produzidos por um casamento efetivamente realizado”
(RIVIERE, 1986, p. 56) - ver também Marnio Teixeira Pinto (2011). E dessa diferenciacio
que aqui tratamos, uma vez que os lutadores sio considerados como afins potenciais,
retomando Viveiros de Castro, nio siao resultados de relacdes de parentesco ou
matrimonios, estao numa virtualidade. O lutador adversario, neste caso, é mais uma dessas
posicdes que nao respondem a categorias de relagdo, antes, sio categorias de
relacionamento. Por isso mesmo, os lutadores adversarios nao estabelecem entre si
relagoes de consanguinidade, se fossem consanguineos estariam a lutar no mesmo time,
que homenageia seu parente falecido, tampouco relagées de afinidade. Ou melhor, sao
afins potenciais, dada nesse amplo espectro da virtual da afinidade, uma vez que, caso os
lutadores fossem de fato afins, a afinabilidade, o combate nao se realizaria e um deles

recuaria cedendo lugar ao préoximo combatente.

O matrimoénio converte a relagao de adversarios em cunhados e impede a disputa
através da luta. Isso faz pensar que a posicao de devedor do recebedor de mulheres nao

coaduna com a igualdade de condicées engendrada pela luta. Nessa relacio entre
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cunhados, a igualdade inicial que o jogo estabelece, e cujas habilidades disputadas

incorrerdo em diferencas ao final, nunca estara garantida.

A divisao opera de tal maneira que os combates sao contra aqueles com quem nao
se efetivou a alianga matrimonial, embora logicamente possa ocorrer com qualquer um —
respeitados os tabus do incesto, claro. O mesmo ocorre com a consanguinidade, pois nao
se luta contra os consanguineos que integram o mesmo time de acordo com o ideal
cognatico que os conecta a0 morto homenageado. Ou ainda, a “afinidade como principio

dominante”.

Portanto, o que pretendemos demonstrar é que, através da complexidade relacional
ancorada no parentesco entre chefes e homenageados, que consolidario os times de luta,
associamos pessoa esportiva, conversdo e regimes de aparentamento no momento efetivo
dos combates rituais. Dos processos de fabricagio do corpo e formagiao da pessoa, que
promoverao o aparentamento no nucleo familiar durante a reclusao pubertaria. E das
relacOes entre os adversarios, ocorridas no momento dos combates, os lutadores
estabelecem entre si categorias formais de relacionamentos que extrapolam as categorias
de relagoes que vigoram no debate sobre o parentesco e a divisao entre afinidade e
consanguinidade. A imagem do abraco e do empurrio ao final dos combates demonstra
como esse relacionamento ¢ marcado pela instabilidade da figura do outro, destacando a
ideia de aproximar e afastar a alteridade situacionalmente, convertendo em cunhado ou

adversario. Retomando o fovajar:

palavra tupinamba que significava ‘cunhado’ e ‘inimigo’, exprimia tanto a alianga
amigavel dentro como a inimizade mortal fora, e muito provavelmente vice-
versa. Ela aproximava e opunha de um sé golpe. (VIVEIROS DE CASTRO,
2002, p. 408-409).

Consideragdes finais

Sem qualquer pretensao de buscar comparagoes por similitudes ou contiguidades
tematicas, mas levando em alta consideragao que tratamos de fendmenos imersos ao tema
das esportividades, sejam ocidentais ou amerindias, acolhemos a nogao de fabricacdo de
pessoas esportivas. No primeiro caso, tratamos de torcedores de futebol e, no segundo,
lutadores na kindene, partindo de um modelo que pretende devolver a sensibilidade do
olhar um lugar de maior centralidade aos estudos das praticas corporais e esportivas, dai

que todo jogar (ou lutar, em um dos casos) e torcer sao interpostos pelos exercicios atentos
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do olhar, quer na fixacao de técnicas, quer na afericio de desempenhos, resultados,

producao de emogdes etc.

Dos sentidos, olhar parece ser aquele que melhor amplia no plano simbolico os
regimes de externalidade, que encontrou nas praticas ludicas do ocidente sua férmula ou
forma histérica mais generalizavel com a separacao hierarquizante entre jogar e olhar
(torcer), pensando em casos especificos como o futebol de espetaculo, acomodado ao
amplo processo de esportificagio (ELIAS, 1992). Assim, atentar para o carater criativo do
olhar ¢é repor criticamente o sentido menos universalizante desse processo de
ocidentalizaciao de praticas corporais tomadas por lidicas que, do ponto de vista do olhar,
se mantém ambiguas, tais como parece ser o caso das experiéncias torcedoras no futebol,

que transcendem em muito as esferas institucionais do que se espera delas.

Esse artigo buscou prospectar, e sobretudo se inspirar, em alguns temas que fazem
parte da historia e desenvolvimento dos estudos de parentesco. Primeiro, mobilizando
uma proposta que reinsere o potente, mas nao menos controvertido, método genealogico
como procedimento da cultura investigativa antropolégica. Claro que, seguindo os passos
da critica realizada por David Schneider (SILVA, 2010; MACHADO, 2013;
SCHNEIDER, 2016 [1968]), ndo pretendemos repisar os pressupostos do nosso maior
senso comum ao tomar o parentesco como um sistema autopoiético. O que o método
genealégico pode nos oferecer para pensar o pertencimento clubistico nao passa,
obviamente, pela presuncao de que haja termos de parentesco relacionados as categorias
classificatorias por times, regimes generalizaveis de descendéncia ou a producao de
aliancas que levem em consideracio o calculo das adesdes clubisticas. Por isso
mobilizamos também o conceito de relacionalidade (CARSTEN, 2004) na esteira dessas
mesmas criticas para evidenciar que a pessoa esportiva torcedora é feita de amalgamas
contingenciais e contextuais, que ultrapassam as escolhas individuais e que regimes

emocionais compartilhados interpelam o tempo todo tais escolhas.

Nao obstante, introduzir o tema do parentesco, despertando a aten¢do para um
parentesco esportivo no calculo das experiéncias torcedoras, pode revelar indicios daquilo
que determinamos por processos de comversio, em que tais escolhas e engajamentos no
sistema clubistico s6 podem oferecer um ponto de partida para as analises sobre
comportamento torcedor. Tomar tais experiéncias como participes da fabricacio de
torcedores mais ou menos engajados pode levar, por exemplo, a politizacao dessas praticas
para além da visao conservadora e, por vezes, psicologizada que o senso comum nutre

sobre essas formas de engajamento individual via pertencimento clubistico.
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Ja no contexto do Xingu, e para quem atenta a producao de lutadores, a genealogia
do parentesco mobiliza a descendéncia (avo, pai, filho, filho do filho, idealmente falando)
e intensas relacdes de cuidado da parte das maes, supertorcedoras no contexto das
performances dos filhos. Lutadores mais bem-sucedidos confirmam virtualmente as
performances de futuros chefes, mas para isso, antes, devem demonstrar as pericias como

campeoes no contexto ritual.

Para os nossos propésitos cumpre salientar que lutadores consagram corpos em
conversao tomados pelos olhares de muitos no processo de fabricacao de seus fisicos
exuberantes desde o seio familiar, expandido nos rituais das lutas pelas levas contextuais
de entusiasmados torcedores que tem politicamente a capacidade de mobilizar. Aqui
torcedores sempre recomegam com os novos lutadores, nao ha um sistema classificatério
que presuma pertencimentos fixos (lutadores e torcedores), e sdo nos rituais da luta alto-

xinguana que se tramam o0s arranjos politicos entre chefias, mortas e vivas.

Sempre orientado pelo olhar, o lutador move-se para fora das esferas do parentesco,
oferecendo conexdes nao apenas entre descendéncia, competi¢ao e chefias, mecanismos
formais mais atados as relacdes de parentesco, como também instaura uma memoria

corporalizada que ultrapassa os limites étnicos.

O bom desempenho na luta pode levar a outras formas nao parentais ou afinidades
genéricas marcadas por exterioridades: seja a visibilidade nas relages interétnicas
oferecida no contexto competitivo do Quarup, sejam ainda alteridades mais distanciadas
marcadas pela esportificacao do ritual tomado por um “esporte amerindio”, consagrando

0 campedo como pessoa esportiva, encarnacao da dialética entre jogar e olhar.

Foi nesse sentido que recuperamos outro movimento dentro dos estudos de
parentesco, a afinidade potencial também como uma modalidade de conversao, para ilustrar
a relagao entre os lutadores adversarios: nem afins, tampouco consanguineos, mas
potenciais, situa¢ao acordada no exato momento do combate ritual. A afinidade como
valor dominante, podendo fazer com que afins lutem no mesmo time, ou se enfrentem
enquanto adversarios, sendo que a afinidade real (afinabilidade) é o impeditivo desse
enfrentamento devido esse aspecto moral das relagoes entre afins, sintetizada na ideia

nativa de zbiitsu.

O que temos aqui, entdo, ¢ um tipo de relacionamento entre outros, marcado por
prescri¢oes e proibi¢cdes que estido alocadas segundo um calculo de consanguinizar os que
estdo proximos, os aliados consolidam essa relagio através da ajuda na organizagio,

preparo de comidas e flautas rituais, e afinizar os que estao distantes, contra quem se luta.
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A complexidade que enfatizamos reside no fato de que as trocas matrimoniais
estabelecem conexdes para além das identidades étnicas, o que altera as relacbes entre
anfitrioes, aliados, convidados e torcedores. Os anfitrides, a familia do homenageado, vao
receber como aliados aqueles que se reconhecem como parentes do falecido e vao mandar

convidadores para os adversarios.

Nesse processo, mesmo dentro de um povo pode haver rusgas faccionais, divisdes
que opoem grupos rivais em torno das disputas pela chefia no plano interno a aldeia. Desse
modo, e como o principal elo de ligacao entre os aliados ¢ o parentesco, pode acontecer
de uma parte de uma aldeia ser considerada parente do homenageado, o que os colocariam
na posi¢ao de aliados, e outra na condi¢ao de convidados, pois nao teriam ligaces de

parentesco com aquele chefe falecido.

Em casos assim, depende-se da politica para estabelecer essas aliangas, o que é
fundamental para a realizacio de um grande evento, inclusive, para a formagao de um
forte time de luta. Pois, com isso em consideracdo, fica mais facil entender o
estranhamento de Agostinho (1974) ao dizer que se opunham no plano dos rituais

intertribais faccoes da chefia Kamayura.

E com o filtro da afinidade potencial fica mais inteligivel o porqué de alguns
combates ocorrerem e outros nao. Os consanguineos estardo provavelmente no mesmo
time, aquele que se reconhece parente ao falecido. Ja os adversarios, os convidados, s6
nao podem realizar os combates contra os afins. Desse modo, afirmamos que a luta ritual
ocorre entre os afins potenciais, ou seja, uma relacao de alteridade que nao produz ou nao
¢ fruto de relagoes de parentesco, esta alocada para fora, exterior. Seria como dizer que 08
lutadores estabelecem entre si relagdes de socialidade, de distanciamento perante o outro
que sao diferentes da sociabilidade interna, provocada pela consanguinidade e pelo

“respeito” aos afins.

Portanto, a fabricagdo de pessoas esportivas passa pelos processos de conversio e
calculos que podem depender do universo de relacionalidades/patentesco as quais esta
enredada. Embora a frouxidio do parentesco na determinacao e escolha de times de
futebol contraste com os cuidados com que muitos olhares vindos do parentesco se
voltam na fabricacdo de lutadores no Alto Xingu, ambos os processos atentam para um
aspecto nao negligenciavel, que torcedores e lutadores sao permanentemente colocados a

prova de regimes contextuais que ultrapassam as esferas do ladico e do esporte.
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ARTIGO

Questdes raciais na relagao antropodlogo-interlocutor:

raga e pesquisa de campo com pessoas trans em Belém-PA

Gleidson Wirllen Bezerra Gomes

RESUMO

O objetivo deste artigo ¢ refletir sobre o lugar da raga na pesquisa de campo, principalmente na relagao

pesquisador-interlocutor. Os questionamentos aqui apresentados partem da pesquisa de doutorado que
estou desenvolvendo com pessoas trans de Belém-PA, organizadas na Rede Paraense de Pessoas Trans
(REPPAT). A questao racial aparece principalmente na interlocu¢ao com Rafael Carmo, homem trans
negro, nos dialogos e situagdes em campo envolvendo nossa racialidade. Procuro, assim, refletir sobre
essa experiéncia em articulacio com a teoria antropoldgica sobre a presenca do pesquisador em campo,
bem como as relagdes entre “estranhamento” e “distanciamento” entre antropologo e interlocutores no
contexto da Antropologia Urbana. Por fim, questiono a relagio “eu-outro” na pesquisa de campo
atravessada pela negritude do antropdlogo e do intetlocutor, para pensar em possiveis dimensoes “outro-
outro” ou “sujeito-sujeito”.

Palavras-chave: Pesquisa de campo; Pessoas trans; Raca; Antropologia Urbana.



Racial issues in the anthropologist-interlocutor relationship:

race and field research with trans people in Belém-PA

ABSTRACT

The purpose of this paper is to reflect on the place of race in field research, especially in the researcher-
interlocutor relationship. The questions presented here are based on the doctoral research I am
developing with trans people from Belém-PA, organized in the Rede Paraense de Pessoas Trans
(REPPAT). The race issue appears mainly in the interlocution with Rafael Carmo, a black trans man, in
dialogues and situations in the field involving our raciality. I thus seek to reflect on this experience in
articulation with anthropological theory about the researcher's presence in the field, as well as the relations
between "estrangement” and "distancing" between anthropologist and interlocutors in the context of
Urban Anthropology. Finally, I question the "other-self" relationship in field research crossed by the
blackness of the anthropologist and the intetlocutor, to think about possible "other-other" or "subject-
subject" dimensions.

Keywords: Field research; Trans people; Race; Urban Anthropology.

Cuestiones raciales en la relacion antropologo- intetlocutor:

raza e investigacion de campo con personas trans en Belém-PA

RESUMEN

El objetivo de este articulo es reflexionar sobre el lugar que ocupa la raza en la investigaciéon de campo,
especialmente en la relacion investigador-interlocutor. Las preguntas presentadas aqui se basan en la
investigacion doctoral que estoy desarrollando con personas trans de Belém-PA, organizadas en la Rede
Paraense de Pessoas Trans (REPPAT). La cuestion racial aparece principalmente en la interlocucion con
Rafael Carmo, un hombre negro trans, en didlogos y situaciones en el campo que implican nuestra
racialidad. Asi, busco reflexionar sobre esta experiencia en articulacién con la teorfa antropolégica sobre
la presencia del investigador en el campo, asi como las relaciones entre "extraflamiento" vy
"distanciamiento" entre antropélogo e intetlocutores en el contexto de la Antropologia Urbana. Por
ultimo, cuestiono la relacion "otro-yo" en la investigacién de campo a través de la negritud del
antropdlogo y del intetlocutor, para pensat en posibles dimensiones "otro-otro" o "sujeto-sujeto".

Palabras clave: Investigacion de campo; Personas trans; Raza; Antropologia Urbana.



Situando(-me) (n)a pesquisa de campo com pessoas trans em Belém-
PA

Cheguei ao mundo pretendendo descobrir um sentido nas coisas, minha alma cheia de desejo de
estar na origem do mundo, e eis que me descubro objeto em meio a outros objetos. (FANON,

2008, p. 103).

As reflexdes elaboradas neste artigo nasceram da pesquisa de campo para a tese de
doutorado que estou desenvolvendo com pessoas trans na cidade de Belém do Para. A
pesquisa, de um modo geral, tem como objetivo investigar as relacOes entre as transicoes
de género de pessoas trans em Belém-PA com as praticas nos espagos da cidade
(CERTEAU, 2014). O estudo concentra-se na area da Antropologia Urbana, sendo
construido, inicialmente, a partir das “narrativas biograficas” (ROCHA; ECKERT, 2013,
p.- 119) de quatro pessoas trans, integrantes da Rede Paraense de Pessoas Trans
(REPPAT), e em uma etnografia com base na participa¢ao e na descricdo das praticas
cotidianas nos espagos da cidade (que tenho entendido como “caminhadas etnograficas”),

como ruas, pragas ¢ demais lugares ptblicos belenenses.

A pesquisa de campo comegou no més de outubro de 2018, quando assisti a uma
roda de conversa nas dependéncias da Universidade Federal do Para (UFPA) que tinha
entre os palestrantes um jovem homem trans negro, chamado Rafael Carmo'. As falas de
Rafael chamaram-me a aten¢do ao ponto de, no final do evento, eu procura-lo para
conversar. Desde esse primeiro momento Rafael mostrou-se solicito, dispondo-se a
colaborar com o estudo. Ainda neste mesmo dia, procurei Rafael nas redes sociais digitais

e, daf em diante, passamos a dialogar de maneira constante.

Na época, Rafael tinha 26 anos e era um dos fundadores e coordenadores da ONG
Rede Paraense de Pessoas Trans (REPPAT), uma organizacio criada em 2016 por
incentivo de outra instituicao nacional, a Rede Nacional de Pessoas Trans — Brasil (Rede
Trans Brasil), com sede em Aracaju-SE. No periodo em que o conheci, ele estava a frente
da organizacdo de um evento chamado “Semana de Visibilidade Trans” a ser realizada em
2019, em alusio ao Dia da Visibilidade Trans, comemorado no dia 29 de janeiro.
Acompanhei as reunioes de organizacao do evento e, em seguida, as atividades realizadas

durante a Semana. Ao longo dessas atividades, Rafael foi me apresentando a outros

' Utilizo o nome verdadeiro com anuéncia do proprio Rafael e a partir da assinatura do Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE).
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integrantes da Rede, e a partir dai comecei a conhecer um pouco do debate sobre as
vivencias de pessoas trans em Belém. Destaco a presenca de Rafael porque encaro ele
como um interlocutor fundamental que me introduziu em campo, permitindo-me
acompanhar as agoes da REPPAT e orientando-me sobre as questoes relacionadas as

transexualidades.

Desde a primeira entrevista® que realizei com Rafael Carmo nas dependéncias da
UFPA, algumas questoes foram levantadas e, aos poucos, definiram-se como temas
relevantes para o desenvolvimento de minha pesquisa. Entre eles estava a questao da
“pratica do espaco” da cidade, seguindo as reflexdes de Michel de Certeau (2014), e o
racismo como uma constante na vivéncia de Rafael. A narrativa dele continha elementos
que apontavam para nuances ¢ especificidades sobre as experiéncias trans em Belém, bem

como de outras localidades do pais, como sera abordado ao longo do texto.

Quanto a pratica nos espagos de Belém, Rafael apontou as dificuldades de andar na
rua sendo uma pessoa trans negra e, mais ainda, destacou a necessidade das pessoas trans
serem vistas “em plena luz do dia”. Ou seja, ndo se tratava de qualquer pratica do espago
da cidade, mas de uma pratica voltada para uma “visibilidade” positiva das vivéncias trans,
no cotidiano da cidade, nas ruas, supermercados, € nao apenas como seres da noite —
principalmente as mulheres trans e travestis, que tém as suas imagens quase sempre
associadas com a prostituicao (REIDEL, 2017). Essa relacio com a prostituigao, porém,
nao significa para os interlocutores da pesquisa um desmerecimento ou julgamento em
relagdo a esta profissao. Pelo contrario, uma parte da luta dessas pessoas trans é para poder
transitar pela cidade sem, com isso, passar por ataques transfobicos® das mais diversas

tormas, inclusive com o preconceito contra aquelas que trabalham com a prostituigao.

Essas reflexoes e direcionamentos iniciais foram se construindo e se consolidando
ao longo da pesquisa de campo realizada entre dezembro de 2018 e inicio de 2020, anterior
a chegada da pandemia de Covid-19 no Pard*. Nesse periodo, acompanhei a organiza¢io
da Semana de Visibilidade Trans de 2019 e do II Piquenique Trans de 2020, ambos

* A entrevista foi realizada em novembro de 2018, no “Mirante do Rio”, bloco de aulas do Campus Basico
da UFPA.

? “Transfobia” é o nome dado aos atos de preconceito e violéncia contra as pessoas trans e travestis.
Como define Jaqueline Jesus (2012, p. 29), transfobia significa: “[o] preconceito e¢/ou discrimina¢io em
funcao da identidade de género de pessoas transexuais ou travestis. Nao confundir com homofobia”.
* O primeiro caso de Covid-19 no Estado foi registrado no dia 18 de marco de 2020. Até o dia 02 de
agosto de 2022, eram 814.078 confirmados e 18.551 Obitos. Informagdes disponiveis em:
https://www.covid-19.pa.cov.br/#/. Acesso em: 02 ago. 2022.
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organizados pela REPPAT em alusdo ao dia 29 de janeiro, Dia Nacional da Visibilidade

Trans.

Essas informagoes iniciais tém como objetivo situar um pouco do contexto de
campo no qual se insere o debate proposto neste texto. O recorte que proponho aqui tem
como foco central a questao racial na pesquisa de campo, principalmente na relagao
pesquisador-interlocutor. Dito isso, é preciso destacar que, incialmente, raga e racismo nao
eram questoes que eu tivesse levado a campo como ponto de interesse de pesquisa. Foi
aos poucos, nos dialogos principalmente com Rafael Carmo, que o tema da raga foi se
desenhando no contexto etnografico. Nas entrevistas com ele, cada vez mais direcionava
meu olhar para a experiéncia racializada de Rafael enquanto homem trans negro, que
diferia das pessoas trans nao negras. Como ver-se-4 mais adiante, fosse como mulher cis
ou homem trans, o racismo, em suas diversas formas, estava presente na vivéncia de Rafael

na cidade de Belém.

As narrativas de Rafael foram, assim, fazendo-me enveredar por leituras sobre a
questao racial dentro e fora dos contextos nacional e local, para pensar as problematicas
por ele levantadas. As relagoes entre género e raga, por exemplo, direcionaram-me para
leituras sobre interseccionalidade (CRENSHAW, 2002) ao articular o entrecruzamento
dessas categorias nas vivéncias das pessoas trans. Por outro lado, questdes como a
mesticagem (GONZALEZ, 2020; MUNANGA, 2019) e a morenidade (CORREA, 1996;
CONRADO; CAMPELO; RIBEIRO, 2013; NOLETO, 2018) no Brasil ¢ em Belém,
também foram fundamentais para construir uma reflexao que desse conta das questoes de

campo.

A vivencia racial de Rafael por ele narrada a mim durante a pesquisa de campo,
entretanto, para além de suscitar as questoes raciais em sua experiéncia particular enquanto
homem trans negro em Belém, fez-me refletir sobre a dimensao da racialidade na pesquisa
antropologica, no que diz respeito ao lugar do antropélogo negro quando pesquisa
também com pessoas negras (ABU-LUGHOD, 2018). Ao mesmo tempo em que eu
refletia sobre a negritude e a transexualidade a partir de Rafael, passei também, enquanto
homem negro gay cisgénero, a pensar sobre a questdo racial na pesquisa de campo: no que

a categoria raca pode implicar quando pesquisador e interlocutor da pesquisa sao negros?

Na teoria antropoldgica é conhecido o debate dos chamados pés-modernos quanto
a subjetividade do pesquisador em campo. Seguindo essa perspectiva, mas indo além dela,
compreender meu lugar enquanto homem negro cis em campo, ou melhor, o lugar da

questao racial na pesquisa de campo, principalmente a partir da interlocu¢ao com Rafael
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Carmo, tornou-se uma reflexdo com a qual passei a me envolver. A presenca do
pesquisador em campo (GEERTZ, 2017, CRAPANZANO, 2016) e, mais ainda, os
“dilemas especificos com que se deparam” (ABU-LUGHOD, 2018, p. 194) antropdlogas
e antropologos negros no desenvolvimento de pesquisas etnograficas sio temas que irei
abordar no decorrer deste texto. Diante disso, acredito que, como no caso que aqui
exponho da raga como elemento de comunicagao na relacio pesquisador-intetlocutor, ha
que se pensar nas diversas dimensdes desse ‘“encontro intersubjetivo” (ROCHA;
ECKERT, 2013, p. 105) que ocorre em campo, quando se trata do atravessamento da

negritude na etnografia.

Nesse sentido, trés categorias serdo centrais ao longo do texto: raga, transexualidade
e cisgeneridade. Assumo aqui a posi¢ao de Antonio Sérgio Alfredo Guimaraes (2012)

quando propde que:

“raca” ¢ ndo apenas uma categoria politica necessaria para organizar a resisténcia
ao racismo no Brasil, mas é também categoria analitica indispensavel: a unica
que revela que as discriminagoes e desigualdades que a nogao brasileira de “cor”
enseja sao efetivamente raciais e nao apenas de “classe”. (2012, p. 50).

Por trans e cisgénero, tomo como referéncia as defini¢cdes de Jesus (2012, p. 14),
para quem transgénero, ou trans, sao “pessoas que nao se identificam, em graus diferentes,
com comportamentos ¢/ou papéis esperados do género que lhes foi determinado quando
de seu nascimento”. Paralela a no¢do de transexualidade, esta a de “cisgeneridade”, ou
simplesmente “cis”, isto é, “as pessoas que se identificam com o género que lhes foi
atribuido quando ao nascimento” (JESUS, 2012, p. 10). Ao longo do texto, essas categorias

serdo discutidas de acordo com a experiéncia de campo aqui descrita e analisada.

Nas secOes a seguir, inicialmente farei uma discussao sobre essas trés categorias no
trabalho de campo que realizo em Belém; em seguida, trago a vivéncia de Rafael enquanto
homem trans negro nesta cidade; por fim, abordo a questdo racial na relacio entre
antrop6logo e interlocutor. Esse trajeto do texto permite pensar, como conclusio, nas
possibilidades de relagoes entre “outro-outro”, “objeto-objeto” ou “sujeito-sujeito” nas

pesquisas cientifico-antropologicas quando atravessadas pela dimensao da raca.
Transexualidades, cisgeneridade e raga na pesquisa de campo

Como citei anteriormente, durante as atividades da Semana de Visibilidade Trans

de 2019 e acompanhando as reunides de organizacao ou mesmo da propria Rede, a
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questao da identidade de género destacou-se como uma pauta central, em diversas
dimensdes. Esse debate sobre “assumir” a identidade de género, e as consequéncias sociais
desta agdo, permearam as rodas de conversa da Semana, como a ocorrida no dia 24 de
janeiro de 2019, intitulada “Papéis de género: Um debate sobre Feminismo,
Transmasculinidades, machismo e suas consequéncias”. O proprio ato-manifesto que a
Rede realizou na tarde do dia 27 de janeiro de 2019 em frente ao Mercado de Sio Bras
(uma area central de Belém) com o tema “Ser Trans ¢ resisténcia. Minha identidade ¢ um
ato politico”, também abordou a questao da identidade de género como algo fundamental

para as pessoas trans.

Entretanto, nesses dois momentos que destaquei, um outro tema atravessou a
discussao sobre a identidade de género: a questao da raga. Na roda de conversa, o tema da
raca apareceu de modo geral, nas falas de uma das participantes, principalmente quanto as
experiéncias das mulheres negras cis e trans. No ato-manifesto, a raca ganhou destaque
em uma fala politica de Rafael Carmo durante as intervenc¢des que foram feitas ao longo

da manifestacao. Como eu pontuei em outro trabalho:

Rafael, assim como Isabella, fala em tom critico sobre a falta de apoio de outros
movimentos sociais no ato, como o proprio movimento negro. Diz que, por ser
um homem trans negro, sente falta do movimento negro presente nas pautas
trans (ele fala visivelmente emocionado). (GOMES, 2019, p. 67).

Na trajetoria de Rafael, a questao da raga é central visto que ele, ao transicionar de
género, passa de um corpo do desejo (lido como feminino) para um corpo do perigo (lido
como masculino). A historia de vida de Rafael, com isso, abre para uma reflexdo sobre
transexualidade e negritude, preconceito racial e transicao de género como observa-se em

sua narrativa:

Enquanto homem trans negro de periferia, eu passei a compreender o quanto
meu corpo ¢ visto com um estereotipo pejorativo e perigoso, quando percebi
que isso era porque as pessoas estavam me lendo enquanto um homem negro,
mas antes de ser visto assim, eu era visto como uma mulher negra. Entdo a
experiéncia era outra, o assédio e invasao ao meu corpo era muito maior. De
ambas as formas, nunca senti que tinha algum privilégio. (GOMES ez a/, 2020,
p. 139).



Logo na primeira entrevista que realizei com Rafael, em outubro de 2018, a sua
narrativa sobre os processos de autoidentificagdo enquanto pessoa trans, os conflitos
vividos com a familia, os preconceitos raciais sofridos por ele, fizeram-me sentir ainda
mais proximo de sua experiéncia, pelo fato de eu ser um homem gay cis, que também
vivenciava os conflitos raciais no cotidiano, por ser negro. O fato de eu ser um “negro de
pele clara”, como define Sueli Carneiro (2011, p. 73), e Rafael ter pele mais retinta, nao
impede que a sociedade racista erre seus alvos, visto que “o policial nunca se engana, sejam

esses jovens de pele mais clara ou mais escura”.

A primeira impressaio de proximidade, entretanto, logo foi ganhando
complexidade, com o tempo e contato com outras pessoas trans da Rede. Apesar de uma
certa proximidade espacial, ou por compartilhar de uma mesma cultura de um modo geral,
autores como Gilberto Velho (2004), José Guilherme Magnani (1996) e Roberto DaMatta
(1978) ensinam que é preciso estranhar o préximo, quando se trata de fazer pesquisas
antropologicas na cidade. Uma forma de estranhamento/distanciamento em telagao as
vivéncias trans tinha um nome, na época, bem incomum para mim: cisgeneridade. Com a
pesquisa de campo e o dialogo com os interlocutores da pesquisa, fui compreendendo o
lugar de privilégio enquanto pessoa cis, por exemplo, em meus transitos pela cidade,

inclusive estando no lugar de pesquisador/antropélogo.

Para além dos processos necessarios de distanciamento e estranhamento apontados
por Velho (1989; 2004), em campo tenho lidado com um jogo constante entre o que
parece familiar (nas vivéncias enquanto LGBT negro) e o que soa como
fundamentalmente “estranho” (no sentido tedrico-metodologico) nas experiéncias
proprias das pessoas trans. A familiaridade e o estranhamento, entdo, parecem borrados,
pelo menos no campo tedrico, pois quando se trata de praticar as ruas da cidade com
pessoas trans, é visivel o incomodo/olhar dos transeuntes para as pessoas trans e nao para
mim, quando se trata da relacdo cis-transgeneridade. Fi em parte nesse sentido que os
interlocutores entendem a cisgeneridade como um privilégio, diante de uma sociedade e
cidade cis-hetero-normativa, como um “cis-tema” (VERGUEIRO, 20106).

Mas havia ainda a questao do racismo. Detenhamo-nos um pouco mais nela, a partir
de algumas situagoes de campo: ¢ dia 28 de setembro de 2019. Estou acessando minhas
redes sociais na internet (Facebook) quando me deparo com imagens de Rafael Carmo com
sinais de agressao. Além do susto, penso que recentemente, no mes de julho, ele passou
pela tdo sonhada cirurgia de mastectomia (retirada dos seios), estando ainda em processo

de recuperacao. Ao ler as informagdes, descubro que ele foi abordado por policiais de
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forma violenta em uma rua no bairro do Guama®, onde ele mora. A denincia de Rafael é

direta: transfobia e racismo.

Em matéria jornalistica publicada no dia 27 de setembro de 2019, no portal de
noticias Romanews®, intitulada ““Truculéncia> Homem trans denuncia agressao de
policiais civis no Guama”, Rafael e Isabella (sua companheira, mulher trans nio negra)
denunciam atos de violéncia policial sofridos por eles na Avenida Bernardo Sayao. O texto
destaca principalmente as agressoes contra Rafael. A reportagem enfatiza a questio da
transfobia, entretanto, em um video publicado em sua pagina no Facebook, no dia 28 de
setembro, Rafael faz referéncia direta ao racismo por parte dos policiais. No video ele
narra a situacao, similar as informagoes contidas na reportagem, porém em dado momento

ele complementa:

Eu nao entendia assim, o porqué de tanta violéncia... Assim, na verdade entender
a gente diz que nao entende, mas ficou nitido nisso tudo, nessa situagao, foi
primeiro a questao do racismo, né? Porque quando a Isabella tava sozinha com
o amigo dela, ndo tinham policiais revistando. A partir do momento que eu
cheguei, toda a situagdo comegou a mudar. Toda a agressividade foi justamente
sobre o corpo negro que estava... que era o meu, né? Entao teve sim uma questao
racial ai, a gente sabe.

Desde nossas primeiras conversas, Rafael chama a minha aten¢do para a questao
racial em interseccdo com a transexualidade. Entretanto, as situacOes vivenciadas e
refletidas por Rafael parecem ser recorrentes nas experiéncias de outros homens trans
negros. Bruno Santana (2019, p. 98), ao tratar sobre transexualidades masculinas negras,
afirma que: “[é] evidente que nds, homens trans negros, acabamos vivenciando a
passabilidade cis’ através do racismo”. E completa narrando algo muito préximo da

problematica vivida por Rafael:

Embora ambos soframos em algum momento o machismo, a misoginia e a
transfobia, o homem branco trans n3o vivenciard o racismo, ele nio ira

* E o bairro mais populoso de Belém, localizado nas margens do tio que lhe d4 nome. Tem grande
concentra¢ao de pessoas negras e ¢ onde localiza-se a Universidade Federal do Para.

¢ Disponivel em: https://www.romanews.com.br/cidade/truculencia-homem-trans-denuncia-agressao-
de-policiais-civis-no/55156/. Acesso em: 04 mar. 2022.

" Refere-se as pessoas trans que conseguem modificar seus corpos a ponto de as performances ficarem
“iguais” a do género com o qual se identificam. Para algumas pessoas trans a passabilidade ¢ uma questao
de sobrevivéncia, na medida em que “passar-se” por cis significa a possibilidade de nao sofrer violéncias.
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experimentar ou perceber a sua passabilidade cis por que alguém o olhou como

um potencial assaltante ou a policia o parou em determinado contexto
(SANTANA, 2019, p. 99).

Tomando as reflexdes de Rafael e Santana como referéncia, podemos perceber
como as transexualidades também sdo atravessadas pelas questoes raciais, na medida em
que essas experiéncias sao interseccionais (CRENSHAW, 2002). Mesmo “cruzando” a
linha do género (nesse caso do feminino para o masculino) o racismo permanece, como
uma marca estrutural da experiéncia dessas pessoas. Como propoe Kimberle Crenshaw
(2002, p. 10) “a intersecionalidade sugere que, na verdade, nem sempre lidamos com
grupos distintos de pessoas e sim com grupos sobrepostos”. As narrativas de Rafael e a
reflexao de Santana demonstram como na vida cotidiana deles essas “sobreposi¢oes” de

género e raca operam quando se trata das vivéncias de pessoas trans.

Essa sobreposi¢ao de opressoes de que fala a autora ocorre em sociedades como a
brasileira, que tém no racismo “um fato histérico fundador e figura estrutural” (PINHO,
2019, p. 107). Belém, cidade também constituida por grande nimero de pessoas negras,
nao fica distante desses cruzamentos. A experiéncia racial no pais e nessa cidade em
especifico tem amplos estudos em areas como as Ciéncias Sociais, principalmente dentro

do contexto da cisgeneridade.

Abdias do Nascimento (20106, p. 75) ja apontava uma distin¢ao entre a mulher
africana (usada para o trabalho) e a “mulata” (usada para fornicar) no imaginario racial da
branquitude®, demonstrando que, entre outras questdes, o “mulato” e o mestico sio
“produtos do estupro da mulher africana pelo portugués”. Entre as consequéncias da
mesticagem, como uma ideologia de branqueamento da sociedade brasileira, esta o uso do
corpo de mulheres negras em momentos como o Carnaval. A mulher negra, ou nogoes
como “mulata, doméstica e mae preta” sao analisadas dentro do contexto brasileiro de
sexualizacdo de seus corpos. Mariza Corréa (1996, p. 40), por exemplo, ao discutir sobre
a construcao da “mulata” (termo complexo e problematizavel) no Brasil, afirma que a “a
mulata é puro corpo, ou sexo, nao ‘engendrado’ socialmente”. Ha, assim, um jogo social
no qual a mulher negra é colocada, na relacao cotidiano-carnaval: “[...] o outro lado do

endeusamento carnavalesco ocorre no cotidiano dessa mulher, no momento em que ela

se transfigura na empregada doméstica” (GONZALEZ, 2020, p. 80).

® Bento (2014, p. 25) define a branquitude como “tragos da identidade racial do branco brasileiro a partir

dos ideais sobre branqueamento”.



Se para a mulher negra cisgénero ¢é legado o lugar da sensualidade ou da doméstica,
para o homem negro, além do estereétipo racista da hipersexualiza¢do, ha também a
imagem do malandro “e se ¢ malandro ¢ ladrao” que ¢ perseguido pela policia, “logo tem
que ser preso, naturalmente” (GONZALEZ, 2020, p. 78). Presos nessas “imagens de
controle” (COLLINS, 2019, p. 35), ideologia criada pela branquitude, “a violéncia e o
estigma da barbarie e selvageria se unem, assim, no espaco simbolico da representacao da
identidade masculina negra” (PINHO, 2019, p. 107). O homem negro cisgénero tem seu
corpo e subjetividade amarrados no sistema racista criado pela sociedade branca brasileira,
ora sexualizando-o, ora tornando “os sujeitos negros mataveis” (PINHO, 2018, p. 160).
A branquitude com seus privilégios e “pactos narcisicos” é, em suma, a responsavel pela
“construcdo de um imaginario extremamente negativo sobre o negro, que solapa sua

identidade racial, danifica sua autoestima, culpa-o pela discrimina¢ao que sofre e, por fim,

justifica as desigualdades raciais” (BENTO, 2014, p. 20).

De um modo geral, é nesse cenario de desigualdades e assimetrias raciais que se dao
as experiéncias de homens e mulheres trans negras. E interessante notar, entre outras
questoes que, no caso de homens trans negros, a “passabilidade” desejada por uma parte
das pessoas trans pode ter um lado negativo. Quando se olha a partir da questao racial,
um homem trans “passavel” pode ser considerado perigoso, marginal, uma ameaca, de
acordo com os estereotipos socials que recaem sobre homens cis negros. O racismo, como
¢ possivel inferir, esta presente na vida das pessoas trans sejam elas mulheres ou homens.
Quando se trata de uma mulher trans/travesti, seu corpo é objetificado, sexualizado; se é
um homem trans, € visto pelo estigma da marginalidade. Assim ¢é possivel concluir que, se
“o género ¢ a modalidade pela qual a raga ¢ vivida” como afirma Osmundo Pinho (2019,
p- 124), no caso de pessoas trans negras como Rafael, o racismo é a modalidade pela qual

a transicao de género € vivenciada.

Racga e transexualidade na vivéncia de Rafael Carmo em Belém

Se no contexto nacional a questdo racial afeta as relagcdes sociais tanto cis quanto
transgenero, na cidade de Belém do Para a situacdo nao é diferente. Na verdade, como
pontuei no inicio deste texto, foi a partir das narrativas de Rafael sobre sua vivéncia como
homem trans negro em Belém que o recorte racial passou a ocupar minha mente. Nesta
se¢ao, assim, abordarei algumas analises sobre a racialidade cis negra em Belém para, em
seguida, dialogar um pouco mais com as narrativas de Rafael sobre sua experiéncia de

negritude trans nesta cidade paraense.
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Historicamente, de acordo com Marley Silva e Benedito Carlos Barbosa (2020, p.
112), pelo menos desde a segunda metade do século XVIII, quando a Companhia Geral
de Comércio do Grao-Para e Maranhao foi criada em 1755, o comércio de pessoas negras
escravizadas se estabeleceu de modo sistematico e se intensificou para Belém e Sao Lufs,
tornando a primeira, com isso, uma ‘“cidade enegrecida”. Nao somente em termos de
numeros, os autores destacam a presenca de pessoas negras em Belém nos mais diversos
setores da sociedade da época, como nos ambitos economicos, artistico e religioso. Diante
desses dados, nao por acaso o censo do IBGE de 2010 constatou que 76,7 % da populacao
do estado do Para declarou-se negra (pretos e pardos’), destacando-se como o estado

brasileiro com maior nimero de pessoas autodeclaradas negras.

Porém, assim como outros estados e cidades do territorio nacional, Belém também
¢ atravessada pela ideologia do branqueamento, da mesticagem (MUNANGA, 2019) ou,
como caracterizam Monica Conrado, Marilu Campelo e Alan Ribeiro (2015), pelo
“paradigma da morenidade”. Nessa mesma linha de reflexao, Rafael Noleto (2018, p. 133)
discute uma racializada “corporificacao feminina de Belém” a partir dos concursos de s

nas festas juninas.

De acordo com Conrado, Campelo e Ribeiro (2015, p. 213), a presen¢a dos negros
no Para, e especificamente na capital Belém, tem sido invisibilizada, “visto que ser

<

moreno(a) ¢ marca identitaria local”. Além disso, ha ainda o ““mito indigena’ como
presenca marcante e (quase) exclusiva de/para a identidade amazonica”. Com esse
processo de apagamento da presenca negra no Para e Amazonia, os autores tratam a

5

questdo como uma “‘identidade ‘sufocada™ por longo periodo dentro das analises
académicas. Isso, entretanto, nao impediu que diversos bairros da cidade abrigassem
negros e negras, tornando-se “espagos de populacio negra que acentuaram as novas
formas de identidade negra na regido, desenvolvendo o orgulho da negritude e a
manuten¢ao de seus valores culturais” (CONRADO; CAMPELO; RIBEIRO, 2015, p.
216). Criam-se, assim, “territorios da negritude” que, com a expansao urbana da cidade,
sao lugares nos quais “o ideal de morenidade perde lugar para o ideal da negritude”
(CONRADO; CAMPELO; RIBEIRO, 2015, p. 217). Ainda assim, diante de uma
estrutura social nacional e local racista, Conrado, Campelo e Ribeiro (2015, p. 221)

consideram, criticamente, que “ser moreno torna-se a possibilidade de insercdo na

’ B preciso considerar aqui ctiticas como a de Jodo Pacheco de Oliveira (1997) a nocio de “pardo” nos

Censos do IBGE como uma forma de apagamento das identidades indigenas no Brasil.



sociedade, mediante um pacto silencioso e perverso: eu nego minha cor e voce finge que

nao me veé”.

No contexto dos concursos de iss de quadrilhas juninas, Noleto (2018) observa
que ha “metaforas sensoriais” utilizadas tanto para descrever as isses (como

Mulata/Morena Cheirosa) quanto para descrever Belém como “cidade morena™:

Nao ¢ possivel conhecé-la nem saber nada a seu respeito sem antes degusta-la
em seus sabores, senti-la em seus cheiros, molhar-se em suas chuvas, viver a
cidade como uma experiéncia dos sentidos. Mais do que isso, é necessario
entender que Belém ¢ uma cidade produzida a partir de um feminino racializado
que a faz “morena cheirosa”, unificando sob uma mesma denominac¢do os
sentidos da visdo que enxerga a raga e do olfato que capta o aroma. Nesta logica,
Belém ¢é uma cidade-mulher, referida sempre no feminino, que parece
personificada em cada rosto “moreno” (ou “caboclo”?) das jovens mulheres que
transitam pelas ruas. H4 um entendimento generificado de Belém que a torna
faceira e misteriosa, fixando-lhe caracteristicas que s6 podem ser compreendidas
em termos que dizem algo acerca de feminilidades. (2018, p. 144).

Essas metiforas sobre a cidade de Belém, fixadas em questdes sensoriais/sensuais
e racializadas, levam a compreender que, como afirma Noleto (2018, p. 144), “existe uma
ideia de ato sexual subjacente as metaforas gustativas que a definem: Belém ¢é para ser
comida”. A interpretacao do autor nos leva a pensar em toda uma constru¢ao social e
historica sobre os corpos negros de homens e, neste caso especifico, de mulheres negras,
como sempre sexualizados. No caso de Belém, Noleto (2018, p. 145) pontua ainda que,
sendo uma “terra de nao brancos”, a capital do Para é também atravessada pela figura do
“caboclo”, “esses seres hibridos, difusos, que nao sao nem grupo racial especifico, nem
um aglomerado étnico”. Nao entrarei aqui no debate sobre o “caboclo” na perspectiva
local, ja muito bem abordada em Carmen Izabel Rodrigues (2006). Destaco, unicamente,
que tanto Noleto (2018) quanto Conrado, Campelo e Ribeiro (2015) consideram que a
tigura do “caboclo” por diversos momentos serviu para eclipsar a construcdo de uma

identidade cultural negra no Para, até mesmo na Amazonia.

Quando se trata do ambito da (tran)sexualidade, alguns estudos realizados em
Belém demonstram as relacdes com os espacos da cidade. E possivel vislumbrar
sexualidade e cidade em pesquisas como as de Peter Fry (1982) sobre a homossexualidade
masculina nos cultos afro-religiosos, passando pelo estudo inicial de Telma Gongalves
(1989) sobre representagoes e preconceitos contra homossexuais em Belém. Uma pratica

do espaco, apesar de o termo nao ser utilizado, pode ser encontrada na pesquisa de I1zabela
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Souza (1998) sobre drag gueens em Belém. Neste trabalho lugares como a Praca da
Republica e o bairro do Reduto, no centro da cidade, figuram como locais de encontro e

lazer.

Mais recentemente, as pesquisas de Milton Silva Filho e Carmen Izabel Rodrigues
(2012) sobre a sociabilidade LBGT em Belém, apontam também o centro da cidade como
local de sociabilidade desses grupos, porém estendendo para outros lugares e bairros da
cidade, como Guama, Marambaia, Cremagcao, entre outros. Nao se pode esquecer que é
na Praca da Republica que ocorre uma das manifestacoes LGBT mais conhecidas da
cidade, a Festa da Chiquita'® (SILVA FILHO, 2012). No que diz respeito especificamente
as vivencias de pessoas trans em Belém, Amadeu Lima de Deus (2017) analisou as
biografias de mulheres trans e travestis “veteranas” como parte da paisagem de Belém.
Em pesquisa sobre a REPPAT (GOMES, 2019), apesar de nao direcionar meu trabalho
para a cidade, abordei o uso de espagos, como o Mercado de Sio Bras, pelos militantes da
Rede.

E claro que os trabalhos referidos ndo esgotam a variedade de pesquisas urbanas
em Belém. O que quero demonstrar ¢ um pouco das reflexées sobre o contexto urbano

da cidade, principalmente na relagdo com as (tran)sexualidades. Na perspectiva de Flavio

Silveira (2016):

Belém portanto como /ens do vivido emerge como um dos axis mundi da
experiéncia amazonica com seus conflitos e arranjos com a natureza (a floresta;
a fauna; os igarapés, os rios-mares; as ilhas, por exemplo) e com os grupos
humanos (indigenas, negros, brancos, asiaticos, caboclos) num espago
friccionado porque dado na zona de contato que ¢ a cidade. Nestes termos 0s
seus impetos de expansao de fronteiras estao marcados por um intenso dialogo
com os rios, nutrindo-se das florestas, mas, por vezes, em oposi¢io a ambos.

(2016, p. 86).

E nessa cidade de “espaco friccionado”, com assimetrias raciais e lugares de transito
e sociabilidades LGBT’s por vezes bem demarcados, que Ratael Carmo transita de género
sendo uma pessoa negra e eu o conheco a partir da pesquisa de campo. Nas praticas do

espago da cidade feitas por Rafael, tanto a transexualidade quanto a negritude trazem

" Homenagem de pessoas LGBT a Nossa Senhora de Nazar¢ iniciada em 1978. A Festa da Chiquita
ocorre na Praga da Republica ap6s a Trasladagao, na noite do sabado, que antecede a procissio do Cirio

no segundo domingo de outubro.



problematicas para sua vivéncia urbana em Belém, ora configurada como transfobia, ora

como racismo, ora sobrepondo de maneira interseccional ambas as opressoes.

Na trajetoria de Rafael, ele narra que comecgou a entender sobre a questao racial (e

também sobre a transexualidade) em sua vida quando teve contato com a universidade:

Porque antes da universidade eu... tipo, eu nunca tinha parado pra pensar, sabe?,
que algumas coisas que eu passava era por conta da minha cor ou nio, eu nunca
tinha pensado né, de que forma as pessoas me enxergavam, o que era ser Negro
né; entao a universidade me trouxe esse reconhecimento de identidade social que
eu tenho hoje, de me reconhecer enquanto negro, do que é ser um corpo negro
na sociedade, o que ser um corpo trans na sociedade. (Rafael Carmo, Entrevista,
2018).

Além dessa compreensio e autoidentificagdo como pessoa trans negra, a partir de

estudos e contato com debates sobre esses temas nos espagos da universidade, Rafael

também sente na pele o que ¢ ser um homem (cis ou trans) negro numa sociedade

estruturalmente racista como a brasileira, da qual Belém ¢ parte. O episédio que descrevi

anteriormente sobre a violéncia policial sofrida por ele é apenas o apice cruel (a violéncia

tisical) que homens e mulheres negras estio sujeitos a sofrer. Entretanto, ha diversas

formas de racismo (e transfobia) pelas quais Rafael passa cotidianamente na cidade,

inclusive dentro da prépria universidade:

Quando eu saio com a Isabella, a Isabella também ¢ trans, entdo a gente percebe
muito esses olhares né, a gente sente um incomodo muito grande, nao é sempre
que a gente td com paciéncia pra aturar certas coisas, saber, xingamento na rua
e tal; as vezes a gente rebate, mas é muito dificil. Mas... e af ainda tem a questao
de que eu sou negro né, ainda é mais um tipo de opressao que eu sofro, porque,
apesar de ser homem trans e tal, mas na cabeca de muitas pessoas, as pessoas ja
me leem como se eu fosse cis, mas eu continuo sendo um homem negro né.
Entdo, como eu sou um homem negro, eu ja.. ja tive, assim... jo passei por
questoes de ataques racistas mesmo, tipo de andar na rua e as pessoas falaram
do meu cabelo, entendeu?, de eu ta na rua e as pessoas estarem nas paradas de
onibus e segurarem as suas bolsas, porque eu chego na parada de 6nibus as
pessoas pensam que eu vou roubar, entendeu? Ou até mesmo de tentar aqui na
UFPA e nao conseguir, entendeu?, de ser parado na porta da UFPA varias vezes,
potque, como eu venho de bicicleta, af varias vezes ja aconteceu de pedirem meu
documento, de perguntarem pra onde eu tava indo né, e de nao me deixarem
entrar e s6 me deixarem entrar depois acompanhado com outro menino que
também ¢ trans, mas ele é branco e ele falou que tava comigo e que a gente ia,
sei 14, assistir aula, entendeu? E de vez em quando os meus amigos passam por
1ss0, a gente as vezes marca reuniao aqui na UFPA, mas assim... algumas pessoas



as vezes sio barradas, teve homens trans que ja foram barrados, porque tio
dentro desse esteredtipo, ou é negro, e pra eles negro ¢ ladrao, né, eles leem
como ladrio, ou... muitos sao tatuados e por ser tatuados, ja pensam que ¢ ladrao
da mesma forma, como aconteceu com um amigo nosso, ele foi barrado de
entrar aqui. (Rafael Carmo, Entrevista, 2018).

Diante destes relatos, nao ¢ dificil concluir que a vivéncia das transexualidades na
capital paraense nao ¢ experiéncia facil, principalmente quando se trata de pessoas trans
negras. As narrativas de Rafael nos falam de uma pratica da cidade atravessada por
momentos racistas, como olhares preconceituosos, medos causados nas pessoas pelos
estere6tipos que elas tém em relagdo a homens negros, proibicio de entrar em

determinados espacos pela cor de sua pele. Assim sendo, Rafael acredita que:

Ser uma pessoa transexual em Belém nao ¢é algo muito facil, como nio é em todo
Brasil. Mas, assim, aqui as pessoas, diferente de alguns Estados do Brasil, aqui as
pessoas elas... elas ainda sdo muito transfébicas sim, entendeu?, as pessoas aqui
elas sdo racistas, bastante racistas ainda também e... entdo, é como se a gente, 0s
nossos corpos trans em Belém, a gente s6 ... o nosso lugar fosse a noite, sabe?,
eu vejo muito isso e quando a gente se redne, assim, a gente normalmente marca
as reunioes de dia e o impacto disso é que a gente vé nos olhares das pessoas,
que elas ndo estdo acostumadas a ver um grupo de pessoas trans, sabe?, reunido
em plena luz do dia, conversando, trocando ideia, articulando, é... se
organizando, sabe?, a gente nota muito os olhares. (Rafael Carmo, Entrevista,
2018).

Em uma outra perspectiva, a questao racial aparece, ainda, pelo viés da branquitude,
quando Rafael aponta que o padrio de corpo que se espera de um homem trans, passa
também pelo ideal da branquitude. O corpo branco masculino, assim, sendo um
referencial de beleza para alguns homens trans negros, como um modelo ou lugar no qual

se deve chegar.

A gente quando a gente € trans, a gente obrigatoriamente é... as pessoas querem
que a gente seja sarado, que a gente siga um padrao cis, sabe?, brancol, (agui fala
sério, veemente) que a gente obrigatéria... e muito meninos se cobram isso, sabe?,
muito meninos se cobram e adoecem por se cobrar isso. (Rafael Carmo,
Entrevista, 2018).

O que pretendi até aqui foi demostrar como a vivéncia da transexualidade masculina

de Rafael em Belém do Para é também atravessada pela “experiéncia vivida” (FANON,
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2008, p. 103) como pessoa negra. Quando vi Rafael pela primeira vez no evento dentro
da universidade, suas falas exerceram sobre mim um impacto em duplo sentido: primeiro,
pela questao trans, até aquele momento algo pouco conhecido por mim; em segundo lugar,
a questao racial que se apresentava, na medida em que eu tinha em minha frente, em uma
mesa de debate, um homem trans que, além disso, era também negro, igual a mim. Sao as
consequéncias ou questoes em torno desse impacto em especifico que movem a escrita

deste texto.

Pesquisa de campo e questdo racial ou: quando o antropoélogo é um
“objeto em meio a outros objetos”

Como venho demostrando ao longo do texto, a questao racial na pesquisa de campo
com pessoas trans em Belém foi se constituindo aos poucos, principalmente com a
interlocugao de Rafael Carmo. Em entrevista ou em nossas conversas, o tema da negritude
vez ou outra retornava. Principalmente nas conversas informais, Rafael e eu falavamos
sobre as situagoes pelas quais ja tinhamos passado por sermos homens negros, ele trans e
eu cis. Entretanto, foi somente com o episoédio de violéncia policial sofrido por ele que
diversas questoes comegaram a rondar minha mente, me fazendo refletir sobre a raca na
pesquisa de campo. “E se fosse comigo?” “E se eu estivesse com ele na hora do ocorrido,
seria também agredido?”. Rafael é negro assim como eu também sou. Eu também ja passei
por abordagens truculentas da policia, mas nao com a gravidade da vivenciada por ele.
Sendo assim, qual a distancia entre mim e meu interlocutor? Nao sou eu um outro como

o outro? Até onde ¢ possivel “estranhar” o outro quando a raga nos atravessa a ambos?

Os questionamentos e reflexdes que esta situagao me levou a ter exigiram de mim
recorrer a teoria antropologica e aos materiais que havia lido ao logo da formagiao em
Ciéncias Sociais/ Antropologia. E recorrente no processo de formacio como antropélogo
ouvir ou ler sobre como o campo de pesquisa levanta questoes tedrico-metodoldgicas para
o pesquisador que esteja atento com, pelo menos, olhos e ouvidos treinados para isso
(CARDOSO DE OLIVEIRA, 2006). No contexto especifico do urbano, da cidade, como
pontuei anteriormente, trata-se de tentar “estranhar” ou “exoticizar’ o familiar, como uma
forma metodolégica de desenvolver a pesquisa dentro das expectativas de objetividade
que o conhecimento cientifico nos exige. Velho (2004) ja mostrou como essa “premissa’
de que distancia ¢ igual a objetividade é questionavel ou inconsistente. Sabemos que nas
Ciéncias Sociais, e na Antropologia mais diretamente, um pesquisador em campo jamais

passa despercebido ou deve se iludir com ideias de pura objetividade.
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Desde as defini¢coes de Bronislaw Malinowski (2018) sobre como o etnégrafo deve
se comportar em campo, até os questionamentos e revisdes (GEERTZ, 2014
CRAPANZANO, 2016) ocorridas a partir de sua proposta, o lugar do pesquisador em
campo tem sido debatido ora situando sua subjetividade na relagio com os interlocutores,
ora pensando dimensodes como a de “ser afetado” no trabalho de campo (FAVRET-
SAADA, 2005; GOLDMAN, 2003). Entretanto, pelo menos em minha trajetéria de
formacio, quase nunca a dimensao da negritude em campo foi tematizada''. Talvez
porque, como afirma Bruno Rodrigo Domingues (2018, p. 306) “a producio da
antropologia [ainda] tem uma cor que nao ¢ preta”. Mesmo os chamados p6s-modernos
nao tomaram esse tema como ponto de reflexao (bem como o ponto de vista feminista),
como critica posteriormente Lila Abu-Lughod (2018). No Brasil, autoras como Luena
Pereira (2020) e Ana Clara Damasio (2021) avancaram no debate sobre o lugar da
negritude em campo, criticando a constru¢ao de alteridades internas por parte da

Antropologia nacional.

Durante a pesquisa de campo, como ja mencionei, apesar de a raga estar presente
desde o meu primeiro contato com Rafael, talvez tenha sido apenas quando ele sofreu
agressao policial e eu vi e ouvi seus relatos pelas redes sociais digitais, que essa questao de
fato me atingiu de maneira cortante. A questao racial estava mais do que posta no processo
da pesquisa de campo. Mais do que isso, os medos, dores e situacdes raciais narradas e
sofridas por Rafael também diziam respeito a mim. Com algum espanto, mas movido pela

curiosidade intelectual, eu me compreendia como um “objeto em meio a outros objetos”

(FANON, 2008).

Recorri a literatura com qual tive contato. De pronto, a nogao do “ser afetado” me
chamava a atenc¢ao, mas ainda assim com alguma desconfianca, visto que em Favret-Saada
(2005), a dimensao do “afetar” estava em um contexto de feiticaria. Apesar disso, algo da
reflexdo da autora me interessava, quando diz que deixar-se ser afetado pelo campo nao
tem a ver com empatia, mas sim com uma forma de “comunicacao especifica” (FAVRET-
SAADA, 2005, p. 159): “uma comunicacdo sempre involuntiria e desprovida de
intencionalidade, e que pode ser verbal ou niao”. A ideia de uma comunica¢ao nio
intencional me remeteu a algumas conversas informais que tive com Rafael ao longo da
pesquisa sobre a questio racial. Quando trativamos do assunto, havia sempre um

entendimento mutuo sobre o racismo e os problemas sofridos por “nés”, pessoas negras,

""E sintomatico para mim o fato de, no meu percurso formativo no curso de Ciéncias Sociais da UFPA,
apenas em uma disciplina do doutorado uma autora como Lélia Gonzalez tenha aparecido na matriz

curricular do cutso.



em uma sociedade como a brasileira. Nessas conversas, nao havia o objetivo de entender
o que ele pensava sobre raga e racismo, mas o tema dos didlogos nos atravessava a ambos,

me/nos “afetava”.

E preciso dizer que, durante as caminhadas que fizemos juntos pela cidade, no
periodo anterior a pandemia da Covid-19, em nenhum momento passamos por situagoes
que tenhamos identificado como racistas, ou pelo menos nunca falamos nesses termos.
Nos transitos pelas ruas, em pragas ou nos deslocamentos em 6nibus, eram comuns alguns
olhares, mas, principalmente quando estavamos acompanhados de Isabella, esses olhares
eram atribuidos a ela. Como em um dia em que caminhavamos préximo da praga da

Republica, no centro de Belém:

Rafael e Isabella dao-se as maos e caminham juntos. Eu vou proximo de Isabella.
Mais olhares. No alto de uma pequena escada, um menino olha de maneira fixa
para os dois enquanto passam. Uma mulher, provavelmente sua mae, também
fica olhando para os dois. Por onde passam, eles chamam a atengdo de outras
pessoas. Rafael um homem negro, de cabelos com trangas. Isabella uma mulher
branca, com o cabelo meio ruivo.

Ja préoximo ao final da praga, Isabella me pergunta para onde estou indo. Digo
que estou caminhando com eles, que faz parte da minha pesquisa. Eles riem. E
que vou ao shopping. Falo da caminhada como uma forma de observar o
cotidiano deles e comento sobre os olhares que percebi, diferente do dia que
caminhei apenas com Rafael. Isabella logo responde: “K por minha causa”.
Rafael fala de Renata [outra mulher trans| também, e completa dizendo que isso

tem a ver com a passabilidade. “Se eu ndo fosse um homem hormonizado, talvez
nao fosse assim”. (DIARIO DE CAMPO, 2019).

Apesar disso, para mim era quase impossivel desconsiderar o que via e sentia em
campo ou fingir que, de fato, essas situacdes nao me afetavam. Ser negro e identificar-me
com o “outro” em campo fez-me tao vulneravel quanto ele quando foi agredido. Por mais
que em campo haja uma relagdo pesquisador-interlocutor, com suas relagoes de poder e
hierarquia, “fora do campo”, do contexto da pesquisa, somos apenas homens negros, com
toda a carga racial que isso significa. Esse fato fez com que nao fosse facil para mim e
Rafael “jogar a Grande Divisao” entre o “eu” e o “outro” (FAVRET-SAADA, 2005, p.
157). Se, por um lado, a cisgeneridade ¢ um fator real de distanciamento entre mim e
Rafael, por outro, a negritude no trabalho de campo nos aproxima como um tipo de
comunica¢dao involuntaria entre antropdlogo e interlocutor. Diante disso, talvez seja
possivel pensar com Goldman (2003) em um “devir-nativo”, no qual “ele é o que eu sou

parcial e incompletamente (e vice-versa, ¢ claro)” (GOLDMAN, 2003, p. 463). Diferente
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de Domingues (2018, p. 297), homem negro que na pesquisa de campo “estava sendo lido
enquanto uma pessoa branca”, eu, por outro lado, me enxergava e entendia tao negro

quanto meu interlocutor.

E Abu-Lughod (2018, p. 194) quem alerta para como “feministas e mesticos/as”,
em suas praticas antropologicas, “deslocam as fronteiras entre si e o outro”, analisando
como essa distin¢ao nasce da forma ocidental de tratar os nao-ocidentais, com “o estudo
do outro nao-ocidental pelo eu ocidental” (p. 195). Para a autora, tanto para feminista
quanto pata mesticos/as'%, hd um “bloqueio na habilidade de assumir confortavelmente o
eu da antropologia”, na medida em que “o eu esta dividido, preso na intersecgao de
sistemas de diferenca”, dai a importancia de refletit sobre a posicionalidade do/a
antropologo/a. Abu-Lughod formula, assim, uma questao fundamental para a discussiao
que proponho neste texto: “O que acontece quando o ‘outro’ estudado por

antropoélogos/as é simultaneamente construido, a0 menos em parte, como um eur”’

A construcdo desse “outro” na pesquisa antropolégica no Brasil ja foi densamente
criticada por autoras como Pereira (2020) e Damasio (2021). Se, por um lado, esse “outro”
¢ definido a partir das invasoes coloniais das quais a Antropologia é herdeira, no contexto
brasileiro cria-se uma divisio entre um “noés, antropdlogos” e os “outros” indigenas,
negros, camponeses etc. Com um maior acesso de pessoas negras a universidade,
especificamente nos cursos de Antropologia, essa divisdao passa a ser questionada na
medida em que “somos ‘os outros’ da nacao” (PEREIRA, 2020, p. 09). As pesquisas
derivadas dos questionamentos criados por pesquisadoras e pesquisadores negras e negros

tém contribuido, assim, para redefinirmos ‘“as fronteiras dos ‘Outros’ internos”
(DAMASIO, 2021, p. 93).

O que esta em jogo aqui, entre outras questoes, ¢ justamente essa relacio “eu-
outro”, bem como as dimensées de subjetividade e objetividade em campo. Entretanto,
como assinala Grada Kilomba (2019), os mitos de objetividade e neutralidade do
conhecimento sao criagoes das pessoas brancas que, entre outras coisas, servem como
forma de desqualificar e oprimir as pesquisas e reflexoes realizadas por pessoas negras. Se,
por longo tempo, fomos tratados como “Owtras/os inferior”, numa “posicao de
objetificagao” e “lugar de ‘Outridade™ (KILOMBA, 2019, p. 50-51), como nao se sentir

no lugar do outro quando esse outro é negro como eu? E possivel manter

"2 Utilizo aqui o termo de acordo com o pensamento da autora. E conhecida a complexidade desta nogao

no Brasil, como bem explicita Munanga (2019).
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“distanciamento”, “estranhamento”, “objetividade”, “neutralidade” quando se é um outro

entre outros?

Acredito que nio haja respostas prontas para esses questionamentos. O que me
propus neste trabalho foi levantar essas questoes de campo, pensando o lugar da negritude
na relagao pesquisador-interlocutor dentro do contexto da Antropologia Urbana. Ser
negro em um campo de pesquisa com pessoas negras suscita questoes de alguma maneira
ainda pouco exploradas na literatura antropologica, como aponta Abu-Lughod (2018). Ha
assim uma “pessoalidade fracionada” do antropélogo em campo, quando representar o
outro passa por sabe-lo similar a si mesmo. E nao somente pela via de uma comunicagao
no plano do inconsciente, como propde Claude Lévi-Strauss (2015, p. 206, grifos do autor),
quando afirma que “ele [0 inconsciente] nos pée em coincidéncia com formas de atividade
que sa0 a0 mesmo tempo #ossas € outras’. Como compreendendo a problematica aqui
abordada, trata-se também de uma comunica¢ao no plano da corporalidade negra, corpo
este que € “veiculo de expressao e de resisténcia sociocultural, mas também de opressio e
negacao” (GOMES, 2020, p. 29); em um contexto estruturalmente racista, no qual
antropologo e interlocutor estdo sujeitos ou vulneraveis a situacdes de violéncia (inclusive
tisica), seja dentro ou fora do trabalho de campo. Ser negro no trabalho de campo com
pessoas negras, assim, parece muito mais aproximar do que distanciar na relacao eu-outro,
ou melhor, talvez se trate, em uma medida ainda por ser compreendida, de uma relagao
“outro-outro” ou ‘“‘sujeito-sujeito”, para ainda usar o classico e problematico vocabulario

cientifico-antropolégico.

Consideragdes finais

A discussdao proposta neste texto nasceu do atravessamento da questdo racial na
relagdo antropodlogo-interlocutor durante o trabalho de campo com pessoas trans da Rede
Paraense de Pessoas Trans (REPPAT), principalmente a partir do dialogo com um homem
trans negro, Rafael Carmo. Se, no ambito do género e da sexualidade deparei-me com as
vivéncias trans, em grande medida diversas da minha experiéncia como homem gay cis;
no contexto da raga, o contato com Rafael despertou-me questionamentos quanto a
racialidade na pesquisa de campo. Em outras palavras, levou-me a refletir sobre a minha
postura enquanto antropélogo negro em campo diante de violéncias racistas sofridas por

um interlocutor da pesquisa.

Mais do que encontrar respostas, o que me moveu foi o interesse em levantar esse

debate, visto que, como aponta Abu-Lughod (2018), a racialidade do antropélogo em
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campo pode trazer compreensoes outras sobre a producio do conhecimento
antropologico, bem como em questoes relacionadas a dicotomia fundante entre o “eu” e
o “outro”. Trabalhando no contexto da Antropologia Urbana, as reflexdes sobre
“proximidade”, “distanciamento”, “estranhar o familiar” ja tém amplo debate em autores
como Velho e DaMatta, entretanto, acredito que a questdo racial traz outros elementos
para esse debate. E preciso repensar a construciao das alteridades internas para que
possamos estabelecer cada vez “dialogos horizontais” que reconhecam os interlocutores

de pesquisa como sujeitos (CRUZ, 2017).

Nio se pode esquecer que a Antropologia, bem como outras areas do
conhecimento, enquanto disciplina académica, foi construida dentro desse “espago branco
onde o privilégio de fala tem sido negado para pessoas negras” (KILOMBA, 2019, p. 50,
grifos da autora). Isso pode nos levar a compreender que ainda ha muito a ser questionado
a partir das experiéncias de pessoas negras dentro das universidades, principalmente no
campo antropoldgico. Sair do lugar de “objeto” e deslocar meu corpo negro®, real e
metaforicamente, rumo ao “centro académico” exige pensar-se nao mais como um “corpo
impréprio” ou “fora do lugar” (KILOMBA, 2019, p. 50). Pelo contrario, esse movimento
pode e deve ter outro objetivo. Como afirma Zélia Amador de Deus (2019, p. 34, grifo da
autora): “essa deve ser a resposta fundamental da proposta de negros na Universidade:
enegrecer o espago académico”. Que este texto seja parte desse necessario

enegrecimento.
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ARTIGO

“Os espiritos comem os presentes’: o universo invisivel

e o curandeirismo no lobolo!

Rhuann Fernandes?

RESUMO

Ao realizar uma pesquisa sobre o lobolo no sul de Mo¢cambique — rito tradicional que une conjugalmente
duas pessoas, em que a pratica essencial envolve dar bens a familia da noiva para realizar uma uniao
reconhecida entre os parentes do noivo e os da noiva — testemunhei a constante atuagao dos espiritos.
Proponho-me, neste artigo, a responder aos seguintes questionamentos: qual é o papel do nyamusoro
(curandeiro) na vida social do casal e de seus familiares e como ele exerce contato com os espiritos para
abencoar o casal no lobolo? A partir disso, demonstro como os noivos e suas familias mobilizam o
curandeirismo para conversar com os mortos, inclusive para evitar acontecimentos indesejaveis no futuro
do casamento.

Palavras-chave: Lobolo; Espiritualidade; Curandeirismo; Antropologia dos Espiritos.
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“The spirits eat the gifts”: the invisible universe and witchdoctor in
P g
lobolo

ABSTRACT

When carrying out research on lobolo in southern Mozambique — a traditional rite that conjugates two
people together, in which the essential practice involves donating goods to the bride's family to achieve
a recognized union between the bride and groom's family members — I witnessed the constant action
of the spirits. I propose, in this article, to answer the following questions: what is the role of the
nyamusoro (healer) in the social life of the couple and their families and how does he contact the spirits
to bless the couple in lobolo? From this, I demonstrate how the bride and groom and their families
mobilize healer signals to talk to the dead, including to avoid undesirable events in the future of the
marriage.

Keywords: Lobolo; Spirituality; Healer; Anthropology of Spirits.

“Los espiritus se comen los regalos”: el universo invisible y la brujeria

en lobolo

RESUMEN

Al realizar una investigacion sobre el lobolo en el sur de Mozambique, rito tradicional que une
conyugalmente a dos personas, en el que la practica esencial consiste en dar bienes a la familia de la novia
para lograr una unioén reconocida entre los parientes del novio y de la novia, fui testigo de la accion
constante de los espiritus. Propongo, en este articulo, responder a las siguientes preguntas: ¢cual es el
papel del nyamusoro (sanador) en la vida social de la pareja y sus familias y como contacta con los espiritus
para bendecir a la pareja en lobolo? A partir de esto, demuestro cémo los novios y sus familias movilizan
la brujerfa para hablar con los muertos, incluso para evitar eventos indeseables en el futuro del
matrimonio.

Palabras clave: Lobolo; Espiritualidad; Curador; Antropologia de los Espiritus.



Introducgao

Este trabalho resulta de uma pesquisa de campo realizada entre agosto de 2018 e
marc¢o de 2019, no sul de Mocambique. A cidade de Maputo, capital e maior cidade, é
localizada no extremo sul do pafs, constituindo-se como o principal centro financeiro.
Mocambique esté localizado na regido austral da Africa, entre Tanzania e Africa do Sul. A
leste, sua costa ¢ banhada pelo Oceano Indico; a oeste, faz fronteira com Malaui,
Zimbabue e Zambia. Esse territério é dividido quase ao meio por um dos maiores rios

africanos, o Zambeze, e a diversidade cultural também ¢é uma marca de sua populagao

(SANTANA, 2009).

Trata-se de um territério habitado por varios povos de origem bantu. No sul,
especificamente, temos os #onga. De acordo com Anténio Rita-Ferreira (1975), a categoria
tsonga € utilizada para descrever o conjunto de trés outros grupos distintos, que podem ser
entendidos como produtos de diferentes experiéncias historicas no contexto do sul de
Mogambique. Sao eles: ronga; changana e tswa-hlengwe. Boa parte das pessoas com quem tive
contato no pafs falava mais da heranca e influéncia de cada um dos grupos nos habitos e
costumes que propriamente a palavra zonga, diferenciavam-se especialmente pelo carater
linguistico e pelas regides. Ou seja, apesar das fronteiras étnicas aparecerem borradas,
muitos reivindicavam em suas narrativas, a0 menos em ambitos familiares e informais
(bares e festas), um pertencimento étnico. Por outro lado, em espacos formais como, por
exemplo, a universidade, e em discursos publicos, negava-se qualquer diferenca étnica e

afirmava-se uma “mocambicanidade” (identidade mog¢ambicana).

Neste pafs, testemunhei diversos rituais associados ao /lbols. Trata-se de um
casamento costumeiro e recorrente, em que a pratica fundamental consiste em dar bens a
familia da noiva para realizar uma unido reconhecida entre os parentes do noivo e os da
noiva, num processo que pode demorar anos. Procura-se, por intermédio do /bolo, uma
harmonia social: a comunicagdo entre os vivos e os seus antepassados, na qual ¢é
estabelecida uma garantia material do vinculo espiritual. Apesar das modificagcdes
atribuidas ao /bolo durante a sua pratica, ha algumas fases basicas tradicionais para sua
realizacdo, em resumo: a primeira etapa esta associada a inten¢ao do noivo em estabelecer
um vinculo com a mulher desejada, para tal, parentes e amigos préximos aparecem na casa
da mulher em um encontro denominado hikombela-mati (pedir agua). Neste caso, seus
representantes levam alguns presentes especificos e abrem o didlogo para futura cerimonia
de /obolo, identificando a mulher designada pelo noivo. Este encontro estabelece o primeiro

laco com a mulher e familiares dela por parte do noivo e de sua familia, e os presentes
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servem como mao de entrada. Nesta ocasidao, os familiares da noiva aproveitam para
entregar a lista de exigéncias (carta de /obolo) para realizacio da cerimonia. Apods alguns
meses ou anos, dependendo da capacidade do noivo para adquirir os presentes, o lobolo é

realizado.

Em geral, bem antes da cerimonia de /lobolo ocorre o kuphalba, um culto realizado
para os antepassados, para sua invocagao e, posteriormente, o dialogo com os mesmos
para que o /lobolo ocorra bem. Durante o lobolo, de acordo com os pedidos, os parentes do
noivo atribuem presentes a familia da noiva e as negociagoes entre eles se iniciam. Todos
os itens sao verificados, além de situagoes ludicas que sao criadas. O noivo fica ausente
neste momento. E a noiva, apesar de nao estar presente nas negociagoes iniciais, por outro
lado, é chamada para avaliar os presentes e ouvir o pedido de casamento. Apds o lbolo, o
noivo se torna mukon'wana (genro) e, por fim, ha o ultimo processo: xigiyane, em que 0s

pertences da noiva sdo levados por seus familiares para sua casa nova.

Fui afetado pela riqueza do /bbolo, podendo compreender as razdes pelas quais a
antropologia desenvolvida no sul de Mogambique e os principais debates teéricos giravam
em torno desse casamento. Os trabalhos mais recentes sobre o lbolo (GRANJO, 2004;
BAGNOL, 2008; MUSSANE, 2009; PINHO, 2011; TAIBO, 2012, AZEVEDO, 2015;
FURQUIM, 2016), entre outros, chamam atenc¢ao para o seu carater polisseémico. Isto é,
o lobolo e a mistura com outras praticas, ora “ocidentais”, ora “orientais”, e os impactos da
“modernidade” que demonstram o efeito fragmentado dos sujeitos que o realizam, assim
como a mobilizacao multifacetada de suas identidades para consumacao deste casamento
no mundo contemporaneo. Além disso, destaca-se o fato de que, no sul de Mogambique,
apesar das violentas colonizacio e descolonizagio, este matrimonio, em nenhum

momento, deixou de ser realizado.

A existéncia historica do /lbolo vincula-se a sua ininterrupta capacidade de
reformulagao. Isso provoca um desarraigamento da no¢ao de tradigdo, retirando normas
e pontos fixos e concretizando esta cerimonia como uma institui¢ao mutavel ou um antigo
vocabulario para lidar com interesses materiais € novas situagoes sociais. De tal modo, as
regras estabelecidas formalmente para que o matrimonio ocorra sio ressignificadas de

acordo com o contexto do casal.

Nessa direcdao, o meu objetivo foi encarar/abordar a plasticidade do &bolo ¢ o seu
polissemantismo, tomando como referéncia minhas experiéncias de participacao desta
cerimonia. Os casamentos que testemunheli, tais como seus desdobramentos, constituem

as experiéncias centrais que fundamentam minha pesquisa sobre o /lobolo. As interagoes

1



sociais analisadas neste trabalho foram compreendidas como um processo de
interpreta¢ao em que os atores envolvidos sdo os principais teéricos das suas agoes, uma
vez que viver na cultura significa analisar e ndo seguir cédigos (GEERTZ, 1989). Nesse
sentido, em termos metodologicos, utilizei como técnica central a observacao participante
com intuito de materializar, em partes, meu estudo etnografico. Mantive um numero
significativo de conversas informais com meus interlocutores em viagens, festas
tradicionais e bares, as quais me possibilitou realizar a referida observacao. Foi
imprescindivel em meu convivio a comunicagao e a realizacao de entrevistas com os atores
sociais’, uma vez que o olhar e o ouvir do antropdlogo sio os atos cognitivos preliminares
no trabalho de campo, no qual deve existir uma integracao de experiéncia e interpretagao

(PEIRANO, 2008).

Com isso, exponho neste trabalho a complexidade da espiritualidade no /bolo,
apresentando os espiritos, traduzindo suas caracteristicas e a forma pela qual meus
interlocutores compreendem esse mundo e como estabelecem a venerag¢ao e o contato
com os antepassados no contexto da cerimonia. Nessa dire¢ao, falo sobre “as instancias
intermediarias” no /lobolo, quer dizer, o papel que os vanyamusoro (curandeiros) assumem na
vida do casal e de seus familiares. Assim, estabeleco uma perspectiva critica sobre a atuacao
desses individuos, retirando-os de uma posi¢ao de marginalidade, pois os trabalhos mais
recentes submetem suas funcdes a uma mera descricado conceitual. Dessa maneira,
apresento suas responsabilidades e mostro como exercem contato com os espiritos para

abencoar o casal no /lbolo.

Da espiritualidade no sul de Mogambique

Antes de tudo, gostaria de ressaltar que discutir este tema mexeu com minha
mentalidade de modo assustador. Meu estranhamento e minha reflexividade sobre outra
forma de sentir o mundo espiritualmente foram impactados a medida que escutava os
relatos sobre a vida espiritual e a importancia da “religido tradicional africana” para as

pessoas do sul de Mocambique e como isso se refletia na ideia de casamento.

Em dialogo com o trabalho do soci6logo mo¢ambicano Luis Tomas Domingos

(2011), entendo por “religiao tradicional africana”, um conjunto de praticas tradicionais

? Realizei um conjunto de dezesseis entrevistas individuais com roteiro semiestruturado com o intuito de
preencher uma série de lacunas sobre o assunto obolo e temas correlatos. Entrevistei, na cidade de Maputo
e na provincia de Gaza, casais que ja realizaram esse casamento tradicional e seus familiares, ancies de
algumas localidades, liderangas religiosas e médicos tradicionais.
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associadas a valores espirituais que permitem que curandeiros, médiuns e profetas
estabelecam um relacionamento com espiritos ancestrais no sul de Mogambique. Pode-se
afirmar que “religido tradicional africana” nao é um credo especializado separado da vida
cotidiana, mas um conjunto difuso de ideias e praticas “sagradas” e morais que permeiam
toda a vida dos sujeitos dessa localidade nos niveis pessoal e social. Essa categoria também
foi utilizada pelos meus interlocutores para fazerem referéncia a uma cosmovisao, a
maneira pela qual enxergavam a espiritualidade e os seus fendomenos. Acredito que
mobilizavam este termo com o objetivo de sistematizarem o que era praticado em suas
funcdes enquanto curandeiros, apesar de reconhecerem as variagdes que ocorriam nesta
“religiao” a depender dos territorios. Portanto, quero dizer que o termo nao se refere
apenas a um sistema unico “africano”, nao se trata de uma referéncia ao continente como

um todo ou de todas as areas de influéncia bantu.

“Os tingulnve (antepassados, espiritos linhageiros) pertencem ao social e constituem,
portanto, o mundo cotidiano das a¢Oes praticas”, essa foi uma das primeiras frases ditas
por Chumane, nyamusoro (curandeiro) do bairro Matola G. Dois de meus interlocutores,
além de Chumane, fizeram questao de, ap6s suas explicagoes sobre as cosmologias bantu,
me falarem de um mito, denominado “o grande peixe”. Eles diziam que a formagio
(iniciacdo) deles ¢ atravessada por contos e mitologia e uma das licbes que aprendem ¢ a
capacidade de interpretar e recontar os mitos. Se alguém consegue interpretar a mensagem
de um mito, diziam, consegue interpretar a mensagem que um espirito esta querendo
transmitir. “Faz parte da concretizagdo das crencas nos antepassados também, uma vez
que o mito expressa grandes licoes de vida para n6s”, disse Filipe Nhantumbo, nyamusoro

de Manjacaze.

Lembro-me que o mito foi contado de modos distintos, mas, no fim, a mensagem
toi a mesma. Eles queriam ilustrar as explicacoes que haviam me dado sobre o mundo dos
tinguluve (antepassados, espiritos linhageiros). A histéria do mito expressa que em um
momento de fome e seca, sem muitas expectativas, numa antiga aldeia, alguns povos da
regidao sul estavam desolados. Pediam durante algumas semanas aos #ngulnve por comida,
informavam que as pessoas estavam morrendo. Faziam isso todos os dias, mesmo em
circunstancias adversas. Até que nao demorou e apareceu um peixe enorme — COMO um
tubardo baleia, que é o maior peixe do mundo, possivel de ser visto na costa de
Mog¢ambique e no Rio Zambeze — que ficou conhecido como Nyatudwe. Quando o peixe
aparecia, colocava apenas sua cauda na margem do rio, sem mostrar a cabeca. Os

individuos, ao se depararem com a cena, chamavam os demais gritando o nome do peixe
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e todos vinham com langas e facas tirar a carne da cauda do animal, conseguindo se

alimentat.

Entdo, diariamente essas pessoas ficavam durante horas esperando Nyatude.
Sempre que aparecia, toda a comunidade vinha e pegava a carne da cauda do peixe. Assim,
as pessoas se alimentavam e faziam varios rituais de agradecimento antes de saber se iam
encontrar o peixe e apds o encontro, depois da refei¢ao. Foi durante o perfodo de fome
que Nyatudwe apareceu, nao podia ser capturado e era misterioso, pois nunca mostrava a
cabeca, deixava apenas a metade do corpo, a alimentacao da comunidade se deu por conta

de sua presenca.

A aparicao do peixe pode ser traduzida como a presenca dos antepassados na vida
dos vivos. A metade do peixe que nio aparecia era o invisivel, o oculto. As pessoas nao
conseguem ver os antepassados, porém, conseguem ver suas agoes concretas no cotidiano
e as respostas que eles ddo aos seus pedidos. Nesse caso, a resposta que os antepassados
trouxeram foi a cauda cheia de carne para matar a fome. A outra parte, a cabeca, expressa
a sabedoria dos que “pensam e ordenam o mundo”, é o que simboliza o poder dos
antepassados. Essa intervencao demonstra o quanto eles estdio préximos e verifica-se a
sua presenca pelas agoes concretas na vida dos vivos. Apesar de estarem num momento
dificil, atravessando o periodo de fome, a comunidade nao parava de celebra-los, “é o que
tazemos”, mencionou Agnes Tamele (#yammusoro mais velha com quem tive contato em

Manjacaze).

Desse modo, compreendi que os antepassados estio em agao com os individuos,
fazendo parte de uma mesma agéncia e estabelecendo uma comunicagdo entre o visivel e
o invisivel. O que materializa a relagdo entre os antepassados na existéncia dos individuos
¢ a resposta concreta aos infortinios sociais. Quando uma pessoa morte € seu corpo é
enterrado, entende-se que o seu espirito permanece no mundo, que agora esta na dimensao
do invisivel. Isso quer dizer que o espirito s6 fez uma transicao, ele ainda continua atuando
em nosso meio, habitando o mesmo espago que os vivos. Em vista disso, eles nao vao
para outro mundo distante, como se nao fossem praticar interferéncia nesse mundo.
Agora, eles sio considerados como seres capazes de guardar a ordem social e a ordem

cosmologica.



Nesse sentido, conclui, a partir de minha investigacdo, que os antepassados € 0s
humanos fazem parte de um mesmo cenario, trata-se de um mundo s6, um todo integrado.
Os antepassados nao sao apenas agentes externos e sim a “esséncia” da propria identidade
da pessoa, eles desempenham uma regulag¢ao da vida. Portanto, ha uma continuidade entre

o agora e o depois da morte. Conforme o filésofo mocambicano Adriano Langa (1992),

Em nossa tradi¢ao, os mortos continuam fazendo parte da familia viva, a morte
nao significa a destrui¢do dos lagos entre os vivos e os mortos. Estes apenas
mudaram a sua forma de existir, mas continuam existindo de tal maneira que
eles tém direitos e deveres em relacio aos familiares: serem lembrados, serem
tratados e protegerem os vivos. Morrer, portanto, ndo é deixar de existir, mas
sim mudar a forma de existir. Um morto pode, de um momento para o outro,
tomar uma forma concreta e visivel: uma cobra inofensiva, um inseto ou outro
animal, um arbusto, uma sombra, uma brisa que movimenta as planas e os
objetos, enfim, uma pessoa viva que entra em transe. Eis o morto que comunica

com os vivos. (LANGA, 1992, p. 15).

Segundo Alcinda Honwana (2002), antropéloga mogambicana, os antepassados sao
transmissores de vida, podem ser interpretados como deuses e assumem responsabilidades
sociais, tais como a fertilidade da terra e dos humanos, sadde, riqueza, amor, doenga etc.
Por isso, podemos pensar a relagao entre vivos e mortos como uma interdependéncia,
dado que os vivos procuram venera-los e satisfazer suas vontades de modo regular, de
acordo com o que for exigido. Isso pelo fato do poder espiritual dos ancestrais restabelecer

o equilibrio e a harmonia da vida, por isso o contato com eles torna-se preponderante.

Dulcidio Manuel Albuquerque Cossa (2019a; 2019b), antrop6logo mogambicano,
ao examinar as relacdes entre os mortos e os vivos, debrucando-se sobre a cosmovisao e
religiosidade tradicional africana e perpassando seus valores, crengas e praticas de origem
bantu, argumenta que os antepassados, a medida que protegem seus descendentes,
também tém igual capacidade de puni-los. E fundamental destacar o aspecto de conflito
para questionar argumentos coloniais e etnocéntricos que afirmaram durante séculos que
os povos africanos sao estaticos e que suas praticas visam apenas a harmonia, anulando o
conflito e a agao individual. Os antepassados, ao contrario, também criam tensoes, caos e
conflitos no meio social, caso nao sejam atendidos. O desequilibrio e a auséncia de
harmonia podem aparecer em momentos em que se quebrem regras sociais, como se
esquecer de venera-los (ku#phabla) ou nio cumprir com as “diretrizes” de um rito. As
medidas corretivas variam de acordo com a insatisfacdo deles e podem vir de formas
diversas, como pragas, mortes, catastrofes e, no caso do /bol, separacio, desamor e

esterilidade.
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Os trabalhos de Monica Wilson (1954) com os Nyakyusa (grupo de origem bantu
que vive no sul da Tanzania), e de Victor Turner (2005) com os Ndewbu (grupo de origem
bantu que vive noroeste da Zambia)* demonstram, ao analisar suas crencas espirituais, que
em outros contextos africanos nao ¢ incomum o fato dos espiritos fazerem parte da
agéncia humana, integrando o mundo visivel e invisivel. Na verdade, esses autores atestam
que a morte nao interrompe a interacao social entre ambos, pelo contrario, a vivencia entre
as pessoas que ficaram e as que partiram ¢é constante. O mundo humano ¢é a base dos
antepassados, eles s6 existem e assumem significados mediante este mundo. Assim sendo,
os mortos tém uma capacidade enorme de influenciar os vivos e influenciar os “fatores
naturais da vida”. Nesta percep¢ao, a morte so significa mudanga na forma de existéncia

e atuacio’.

De fato, nas entrevistas que realizei com 0s vanyamusoro (curandeiros), as conversas
informais com os individuos e as familias presentes nos casamentos que acompanhei em
Mog¢ambique, além dos textos consultados, apontam para o fato de que os mortos, apos
o enterro, juntam-se aos antepassados e passam a estar presentes na vida cotidiana dos
vivos, como um deles. A ligacao entre o mundo dos antepassados e dos vivos ¢ estrita e
intima, ha interacao habitual. Os antepassados representam, portanto, um ser existente e
vivente, por mais que esteja morto, nao deixa de viver. Eles vivem num modo invisivel
que se materializa simbolicamente nas rotinas, influenciando a forma de agir e pensar dos

individuos e a relagdes de uns com os outros.

Os mortos visitam as casas de seus familiares, sentam-se 2 mesa, comem, bebem e
comemoram. Na cosmovisao dessa regiao, o vinculo entre os dois mundos é baseado na
interdependéncia e reciprocidade, pois a presenca e permanéncia dos antepassados no
mundo dos vivos sao conversadas pelos individuos por meio dos rituais de culto, que sao
compartilhados e reproduzidos de geracio em geracao, denominados como kuphabhla

(veneracdo dos espiritos).

O kuphabla pode ser entendido como uma comunica¢ao continua, um culto que

nao esta necessariamente associado a rituais mais elaborados, praticado nas mais diversas

* Ambos os paises sio limitados a sul por Mogambique, como explicado na introdugio deste artigo.

* Wilson (1954), por exemplo, destaca que ha trés elementos nas crengas dos Nyakyusa: primeiro, hd uma
crenga viva na sobrevivéncia dos mortos e no poder dos parentes mais velhos, vivos e mortos, sobre seus
descendentes; em segundo lugar, ha a crenga nos medicamentos, isto é, no poder mistico que reside em
certas substancias materiais que sao utilizadas por quem tem o conhecimento para fazé-lo; e terceiro, ha
uma crenga na feiticaria, um poder inato de prejudicar os outros exercido por certos individuos na
evocagao de “espiritos maus”.
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ocasides, ora de celebracao e agradecimento, ora de béngao para concretizar um objetivo.
No kuphabla busca-se expressar coisas profundas e secretas aos espiritos. Nesse sentido,
a sua realizacdo torna-se essencial para expressar a a¢ao integrada entre o individuo e o
espirito e demonstrar respeito por parte dos vivos. Durante o kuphabla, é feita a
invocagao do ancestral e, em seguida, sao entregues oferendas — aquilo que os
antepassados estao com vontade de usufruir — acompanhadas de clamores. Geralmente,
¢ realizado pelas pessoas mais velhas da familia paterna ou pelo nyamusoro (curandeiro)

respeitado na comunidade.

Jonas Alberto Mahumane (2015) explica que os #nguluve (antepassados, espititos
linhageiros) sido ascendentes familiares e que assumem a fun¢do de proteger os seus
descendentes vivos. Se eles ajudam, também esperam que os seus descendentes busquem
recorda-los com sacrificios, rituais e presentes para honra-los e memora-los. Outra
conclusao importante do autor é que entre os antepassados existe uma hierarquizacao que
respeita o principio etario, os espiritos dos mais velhos tém mais poder. Assim, os ancides

assumem posi¢oes superiores as de pessoas que faleceram mais jovens.

As instancias intermediarias: os vanyamusoro e o lobolo

Se analisarmos a histéria do sul de Mogambique, verificaremos que o contato entre
varios povos por meio de emigragoes, ainda no periodo pré-colonial, gerou um impacto
profundo na cosmovisao dos #onga (ronga; changana e tswa-hlengwe). Com isso, surgiram
algumas figuras importantes no contexto do préprio /lobol. Uma dessas figuras é o
nyamusoro (pl. vanmyamusoro), abordado na literatura como médium e/ou médico tradicional
que assume um papel de destaque na espiritualidade inerente ao obolo (SENGULANE,
2015; HERNANDEZ, 2015).

Os trabalhos de Honwana (2002) ¢ Mahumane (2015) apontam para formacgio
daquilo que seria hoje a base da medicina tradicional em Mogambique, dado que os
curandeiros ficam responsaveis pelos processos de adivinha¢do e cura. Ou seja, a
centralidade dos espiritos aparece quando os individuos, de modo geral, querem
restabelecer a saide ou entender por que razbes estio ocorrendo fatalidades no meio
familiar e/ou na comunidade. Assim, procuram o didlogo com os espiritos através de um

intermediario, pois se entende que os espiritos exercem influéncia no universo, decidindo
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punir com doengas e mortes ou agraciar com béngaos®. Para entender a apari¢cio da figura
desse “intermediario” (curandeiro) que opera com a possessao de espiritos, realizando a
mediagao entre vivos e mortos, precisamos recorrer a histéria de Mogambique e observar
uma integracao de cosmologias a partir da interacao social entre diferentes povos da Africa

Austral.

Partindo da ideia de “transculturalidade” (transformacées ocorridas no contato
entre duas ou mais praticas culturais distintas), Honwana (2002) faz referéncia ao
tenomeno da possessio, algo que no passado era estranho para os #onga e que fez emergir
um dos papéis mais importantes na vida espiritual das pessoas do sul nos dias de hoje, o
nyamusoro (poderoso especialista em medicina tradicional). A possessao a qual ela faz
referéncia esta ligada ao complexo processo de emigrac¢ao ocorrido no século XIX, quando
os vanguni (sing. nguni), originalmente da Zululandia, da Africa do Sul, invadem o territério
mocgambicano e se estabelecem com demasiado poderio militar, administrando
politicamente o Estado de Gaza. Nesse encadeamento, deparam-se com um povo
presente na Regidao Centro do pais, ao norte do Rio Save, os vandau (sing. ndan), que sao
subjugados e transformados em escravos do Império de Gaza. Por ultimo, ao
estabelecerem o dominio da Regidao sul de Mogambique, encontram-se com os #5792 —
grupo majoritario na localidade, onde podemos encontrar subgrupos —, como ja

mencionado anteriormente.

Esse processo de interacao conflituoso fez com que os trés grupos absorvessem
crencas um do outro, desencadeando um sincretismo entre suas cosmovisoes. Entretanto,
durante tempos, ocorreram resisténcias por parte dos vandan e a escravizagao deles estava
associada ao fato de resistitem ao dominio dos zanguni, diferentemente dos #songa que,
mesmo subordinados aos vanguni, aliaram-se e ficaram responsaveis por “preparar o
caminho” deles, fornecendo guerreiros para o seu exército. Por consequéncia, os espiritos
estrangeiros dos vanguni e vandau, passam a integrar as cosmologias #songa (NEWITT,
1997).

De acordo com Mahumane (2015), a figura do myamusoro surge no sul de
Mog¢ambique como efeito direto da invasao dos vanguni, que dominaram os #songa e 0s
vandan e executaram alian¢as matrimoniais e espirituais hierarquicas entre esses trés grupos.
Dai, emerge o fenomeno da cura por meio da possessao e do transe e surge um Novo

praticante de medicina tradicional. Nessa direcao, observa-se que antes desse encontro

% Os trabalhos de Wilson (1954), Max Gluckman (1965; 1982) e Turner (2005) também abordam esses
aspectos em regioes de influéncia bantu, em localidades geograficamente préximas a Mogambique.
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plural nao existia a figura do nyamusoro. Agora, ele é o responsavel pela combinagao de trés
categorias diferentes de espiritos: #nguluve (espiritos linhageiros #songa), juntamente com os

espiritos nguni (nao linhageiros, pl. vanguni) e ndan (nao linhageiros, pl. vandaun).

A possessao por espiritos e a saida do corpo por meio do transe s6 ocorre devido
a entrada de grupos externos na regiao, o que fez, segundo Honwana (2002), com que os
tsonga ficassem possuidos por espiritos nao linhageiros. Essa integracdo transcultural
modificou o mapa cosmoloégico dos #onga. O surgimento da figura do nmyamusoro esta
diretamente ligado a esses fatores que fazem parte de uma combinagao de culturas e uma
sintese de trés categorias de espiritos, em que podemos verificar a inclusao de um novo
papel. O myamusoro (curandeiro), de acordo com a autora, desempenha func¢bes mais
complexas e sofisticadas, como a possessao pelo transe; a pratica de exorcismo; a
intermediacdo entre espiritos e vivos para constatagdo da adivinhacido e, em caso de

grandes problemas, a cura com base em ervas e plantas.

Mahumane (2015) destaca que, atualmente, homens e mulheres atuam nessa nova
tuncao, sendo as mulheres a maioria. Para ele, pode-se afirmar que o #yamusoro possui trés
espiritos, tendo trés poderes: os Zinguluve, espiritos linhageiros que oferecem o
conhecimento sobre as ervas e plantas medicinais; os espiritos vanguni, nao linhageiros, que
trazem adivinha¢do por meio do #nholo (ossiculo)’; e, por fim, os espititos vandan, nao
linhageiros, que trazem o kufernba (exorcismo). Ou seja, o autor conclui que, no corpo do
myamusoro (especialista em medicina tradicional), habitam trés espiritos distintos. Durante
a possessao, ha uma hierarquia entre os espiritos apenas na reproducao das falas, em que
os primeiros a se manifestarem sao os #ngulnve, depois os vanguni e, por fim, os vandan.
Ainda por cima, os trés espiritos cooperam quando os casos de cura sio considerados
como dificeis e apenas um espirito nao seria capaz de resolver. Desse modo, procuram se
ajudar para resolucao do caso. Essa cooperacao s6 ocorre quando os espiritos tém espago

para realizar suas funcdes, pois, assim, sentem-se agradados.

Mahumane (2015) afirma que os vanyamusoro (curandeiros) ficam responsaveis nao
s6 pelas doencas, mas pela neutralizacao de espiritos maus, conhecidos como x7poks, sio
espiritos de pessoas cuja morte foi ocasionada por feiticaria. Acrescem também que os
vanguni € os vandan possuem um espirito conhecido como “negativo”, designado como

Mipfhukwa y Mikwanbn. Sao espiritos maléficos e vingativos, exigentes e ameagadores, Os

" Os tinholo, importantes para adivinhacdo e cura, sio um conjunto de ossiculos de adivinha¢io com dois
tipos de objetos: ossos de animais (domésticos e silvestres) e conchas marinhas. Pelo que notei em meu
trabalho de campo, havia uma variagiao entre o numero de pecas de cada, que quando jogados sobre uma

pele de cabrito, expressam uma mensagem que s6 pode ser traduzida pelo médico tradicional.



vanyamusoro (curandeiros) evitam trabalhar com a sua possessao, pois sao conhecidos por
conta de mortes generalizadas. Para chama-los, ¢ preciso ter o conhecimento da planta
mwbnko (planta medicinal que permite o retorno de um espirito para vinganca). Em suma,
pode-se dizer que o nyamussoro— denominagao de curandeiro que opera com os espiritos
e dispoe de ferramentas de adivinhacao como o principal apoio de diagnéstico — ¢é
considerado como o mestre de cerimonias tradicionais, zelando pela observancia rigorosa

do ritual.

Chumane e Moiane, curandeiros e meus interlocutores, afirmaram que muitas
pessoas recebem os espiritos nao linhageiros pelo fato de serem 6rfas. Quando nao se tem
pai e mae, fica-se desamparado pelo motivo de nao se conhecer sua ancestralidade e seu
passado e, com isso, nao se consegue ter referéncias. As chacinas ocorridas no periodo da
guerra civil fizeram com que varias pessoas nao conhecessem seus pais. Entdo, essas
pessoas, ao se tornarem vanyamusoro (curandeiras), podem se apropriar com mais facilidade

desses espititos e fazer trabalhos mais especificos®.

Na consulta com o médico tradicional, o #nholo é utilizado, inicialmente, para
traduzir a mensagem dos espiritos e informa-se com que sintoma a pessoa estd. Os
vanyamusoro (curandeiros) vao obtendo respostas a medida que jogam o #nholo, de acordo
com a posi¢do em que as conchas e os ossos caem, ha um significado diferente e a resposta
tem um enorme valor para a pessoa que esta se consultando. Langa (1992) afirma que o
tinholo trabalha tanto na prospeccao (falar para pessoa o que ela deve fazer e como agir)
como o de retrospeccao (por quais razoes estio ocorrendo tais coisas, 0 que aconteceu no
passado e como existem reflexos no presente). A partir do #nholo, o curandeiro (nyanusoro)
compreende os acontecimentos da vida do consultante, desde os negativos aos positivos.
O tinholo, além de ver o que esta ocorrendo, também consegue respostas de como o

consulente deve agir mediante uma agao concreta.

Ao conversar com Nhantumbo e Moiane, fui identificando detalhadamente a

atuacao deles. Por meio de aptidées herdadas e desenvolvidas, eles conseguem decifrar o

® A Resisténcia Nacional Mogambicana (RENAMO), iniciou a guerra contra o governo socialista de
Mogambique (Frente de Libertagio de Mog¢ambique — FRELIMO) em 1977, dois anos apos a
independéncia, financiada pela Rodésia (Atual Zimbabue), sendo constituida pela Rhodesian Central
Intelligence Organization (C1O) e, mais tarde, apoiada pela Africa do Sul. Durante o conflito, cerca de um
milhdo de pessoas morreram em combates e por conta de crises de fome. Foi mais uma guerra dentro
do contexto da “Guerra Fria”. A guerra terminou em 4 de outubro de 1992, o Acordo de Paz entre a
FRELIMO e RENAMO foi assinado em Roma, para dar fim a guerra que durou 16 anos. Dessa forma,
preparou-se uma nova Constituicao para a Republica de Mogambique, que foi outorgada em 1990, de
carater pluripartidario (CABACO, 2009).
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que o espirito esta querendo dizer e, no processo de adivinhacao, expoem as inquietagoes
dos espiritos para os vivos. Se as pessoas os procuram por conta de alguma doenga — o
que geralmente ocorre — eles identificam o que esta acontecendo por meio da
comunicagao com os mortos. A doenga, segundo eles, nio pode ser interpretada como
algo meramente fisico, mas ¢ algo psicologico e espiritual. Essas dimensoes devem estar
integradas no sentido de excluir a possibilidade de pensar o individuo isolado de suas
relacGes sociais. Moiane me disse que essa ¢ uma das discordancias dele em relagao aos

hospitais modernos, pois procuram individualizar tanto a doenga como a cura.

Com isso, os vanyamusoro (curandeiros) consideravam que, se o corpo esta doente a
mente também estd, o problema pode estar localizado na comunidade, nao no individuo.
Em contrapartida, o individuo pode ter feito mal a comunidade e as coisas estio
retornando para ele. Em todo caso, o mnyamusore, ao ser introduzido, fica responsavel por
estabelecer o equilibrio mediante as alternativas que os antepassados sugerem. Por isso, as
pessoas geralmente os procuram para identificar as causas dos problemas que estio
ocorrendo na familia ou na prépria vida. Segundo Nhantumbo, é dessas praticas que vem

o seu reconhecimento e prestigio.

Nhantumbo me explicava que o problema apresentado inicialmente por um casal
no /lobolo pode parecer somente dos conjuges, mas logo aparece a dimensao familiar e das
varias comunidades em que o casal se insere. Assim, a familia e o meio social sao
imprescindiveis para a solucao dos problemas enfrentados pelo casal, os conjuges
precisam estar inteiramente dentro da situagao para pensar o caminho em conjunto, a
solucdo nao ¢ centrada apenas no casal, a resolu¢ao nao deve ser problema somente dos
individuos. Ao contrario, ha uma fungio holistica nisso tudo. O papel exercido pela
comunidade é importante para a cura, pois a doenga pode estar no seio da propria
comunidade e isso deve ser reconhecido. Assim, podemos deduzir que as respostas para
as doencas s6 podem ser encontradas quando consideradas as causas sociais e ambas sao

curadas de modo simultaneo.

Sobre esse aspecto, Tamele, a curandeira mais velha com quem tive contato,
detalhava que ha duas formas de adivinhacao utilizadas: por meio do transe, no caso da
possessao, e por meio do #nhol. A adivinhacdo tem um poder de comunica¢do com os
espiritos antepassados para as causas de a doenga serem verificadas e enxergadas. Tamele
afirma que, em boa parte das vezes, o diagndstico revelado concentra-se nos
acontecimentos do cotidiano, por isso a historia de vida e o ambiente social no qual

individuo esta inserido conta para ela na hora da consulta. Geralmente, o procedimento ¢é
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sugerir medicamentos a base de ervas e plantas conhecidas pelo médico que procura
eliminar os sintomas apontados pela adivinha¢ao ou sugerir a realizacdo de rituais a pedido

dos antepassados.

Ao me explicar as suas mais de cem experiéncias com casais no /obolo, Tamele listou
uma série de casos estranhos e engracados, dizendo que as pessoas a procuravam por
varios fatores. Devido a sua funcao, ela dizia que era considerada como sabia e as pessoas
a procuravam na regiao porque ela conseguia dar respostas para doencas complexas, dar
orientacoes na vida amorosa, conversar com os espiritos diretamente para falar sobre casos
de infertilidade, protecao contra os perigos da vida e, principalmente, bén¢ao para o casal.
Tamele, com um sortiso aberto e confiante, orgulhava-se pelo seu trabalho, afirmando ser
um dom dos antepassados que ela tinha que honrar com gléria. Uma questdo mencionada
por ela em relagao ao lobolo, foi a da harmonia. Ela me explicou que quando os curandeiros
tazem o kwuphabla antes da cerimoénia e preparam o altar para o antepassado, estao a
perseguir um estado central, que é a harmonia entre os espiritos, para que o casal case e
viva em paz. Se a harmonia esta falhando, identifica-se de inicio que tem algo que esta

desagradando os espiritos e eles podem estar afetando por meio de uma sancao.

Ou seja, as doengas enviadas pelos antepassados sdo vistas como castigo, pois
alguma norma social foi violada, ou, entao, falhou-se na realizacio de algum ritual,
esquecendo-se de venerar alguém em especial ou o venerou fora da data. No /lobolo, caso
se passe por cima de algumas regras importantes, como esquecer o presente de um
antepassado, o casal fica doente e acaba nao prosperando. A cura, nesses casos especificos,
s6 ocorre por meio do nyamusoro (curandeiro), o responsavel por apontar o que esta
acontecendo. Em caso de confirmagao dos espiritos estarem zangados, os conjuges sao
informados e, ap6s saberem o motivo, devem se sentir arrependidos e pedir desculpas,
devem dizer que vao melhorar o comportamento e realizar aquilo que os espiritos exigirem
a partir de entdo. Essa func¢ao esta diretamente associada a maneira pela qual a doenca é
interpretada: a nog¢ao de desequilibrio nas relacGes estabelecidas entre os humanos,

espiritos e natureza, em um todo integrado.

No dia do /obols, segundo meus interlocutores, quando a familia paterna da noiva vai
realizar o kuphabla (rito de veneragdo aos antepassados) na localidade onde ocorrera a
cerimonia, espera-se, como ja mencionado anteriormente, que alguns integrantes do grupo
materno estejam presentes ou que eles também o fagam separadamente. A familia paterna
do noivo deve fazer o mesmo. O procedimento pode ocorrer com o convite a um 7yanusoro

(curandeiro). Acredita-se que o curandeiro ¢ capaz de ligar os grupos envolvidos e, com
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isso, pedir permissao aos espiritos da familia, perguntando-lhes se aceitam o noivo. Em caso
positivo, compreende-se que as familias estao agora ligadas espiritualmente e devem realizar
pedidos por béncaos, providenciando alguns ritos que visem a fertilidade e a satde da
esposa, em que os lacos concretizados entre os espiritos das familias visam a fortalecer as
relacbes de parentesco. Paulo Granjo (2004), ao citar o k#phabla, informa que varios parentes
chegam antes a casa dos pais da noiva para realizacao dessa cerimonia que, idealmente, deve

anteceder o lbolo e ocorrer antes do nascer do sol.

Moiane, ao me explicar o ku#phabla antes do lobolo, deu énfase ao ato de purificacao
da casa que ¢ realizado para que familiares do noivo sejam bem recebidos. Depois, falou
da relevancia do kuphabla ser realizado por um “chefe espiritual”, pois, segundo ele, essa
pessoa tem o dom da possessao e, se algum espirito quiser comunicar algo, ela estara apta
a receber a possessao. Nas conversas que tive com os vanyamusoro (curandeiros) de maneira
geral e com os familiares nos casamentos, notei haver pouca variagao na maneira com que
o kuphahla era realizado. Eles me explicaram que o A#phabla (rito de veneragdo aos
antepassados) é oferecido no gandzelo (um altar na arvore sagrada da familia), que a familia
deve possuir em seu quintal ou préximo a residéncia. Nessa ocasido, convocam-se 0Os
tamiliares mais antigos, o avo paterno ¢é a figura central, pois ele fica responsavel por
invocar os espiritos. Ao redor da arvore, fazem um &# bala a ndrati (circulo) com o sangue

do animal sacrificado, que pode ser cabra ou galinha e entram de maos dadas em seguida.

Dentro desse cenario descrito, desenha-se uma pequena estrela na qual é colocado o
vinho ou o sangue do animal, que deve estar conservado em uma cumbuca de madeira,
jogando um pouco sobre a terra, para representar o pedido de fertilidade da mulher. Ap6s,
joga-se o sal para o alto e acendem-se duas velas. O avO paterno inicia uma ora¢ao com
palmas e alguns passos, chamando por alguns apelidos (nomes) que representam os #nguluve
(antepassados, espiritos linhageiros). Segundo Moiane, as primeiras palavras expressas
direcionam-se a filha que esta saindo de casa: “Vamos pedir que a nossa filha, aonde va, ela
esteja bem, protegida e qualquer coisa que aquela familia queira fazer com a nossa filha,
pedimos que vocés protejam a ela, ¢ nesses termos que tratamos as coisas”. Depois dessas
etapas, os familiares presentes bebem o vinho que restou ou comem os animais que foram
sactificados, em uma espécie de brinde sobte o qual os noivos nio tém conhecimento’. Esse
ultimo ato ¢ a confirmacao da aprovagao do casamento, pois foi autorizada pelos #nguluve
(espiritos linhageiros) a saida da filha da casa dos pais.

? Na verdade, apenas em um caso ouvi dizer que a noiva participou do &uphabla (tito de veneragio aos
antepassados) e era pelo fato de ela se sentir ameagada, acreditando que os espiritos nao haviam gostado

do homem que ela havia escolhido para ser seu esposo.



Portanto, a adivinhagdo e o papel que o nyammusoro (curandeiro) exerce no /lobolo sio
profundos, pois ele ndo conta o que o espirito esta dizendo, consegue aprisionar e agarrar
o espirito e trazé-lo a frente de quem esta consultando, consegue colocar em contato para
realizar um dialogo intimo entre as duas pessoas. Em vista disso, o nyamusoro nao so6
interpreta, ele torna o invisivel visivel; o que esta distante, ele aproxima. Nao a toa, tem o
titulo de especialista da averigua¢ao, pelo olhar profundo exercido, pelo reconhecimento
que tem do meio social e a habilidade de interpretagio diante do que os espiritos
demandam. A partir disso, o nyamusoro interpreta o oculto e consegue expressar o que é
necessario para satisfazer a vontade dos antepassados, buscando recomendagoes para o
bem-estar do casal. Esses agentes espirituais sio o ponto de unido da comunidade
constituida pelos vivos e a preservacao historica dos antepassados. Ou seja, eles mediam

incessantemente a relacio entre 0s vivos e 0s seus ancestrais.

“E preciso lobolar os espiritos”: o contato com os antepassados no
lobolo

O trabalho de Brigitte Bagnol (2008) expressa como as dimensoes descritas acima
atuam no /lobolo. A autora constata que o desequilibrio na vida de um casal no presente
pode estar ligado a acontecimentos do passado, de ancestrais que eles mesmos nio
conheceram. Bagnol (2008) mobiliza algumas conclusées importantes a partir de trés
estudos de caso, afirmando que as caracteristicas que fazem com que o /lobolo continue
existindo de modo expressivo hoje sio, principalmente, a) o seu instrumento para
superacio de problemas espirituais; b) a busca pela harmonia social entre vivos e
antepassados; ¢) a inscricao do individuo numa relacao de redes de parentesco que faz

parte de sua identidade social.

Diante desses pontos, Bagnol (2008) constata como ocorre a cerimonia realizada
no altar familiar antes do /lbolo, quando a avo paterna da noiva procura conversar com os
antepassados, esperando que, do lado do noivo, ocorra o mesmo, para haver uma anuéncia
e os espiritos de ambas as familias estarem de bem, compartilhando boas energias no
momento da cerimoénia de /lbolo. Além disso, ela evidencia que, antes do bolo, é comum
as pessoas buscarem orientacbes com o curandeiro (nyamusoro), que também tem papel
tfundamental no casamento, pois € ele quem realiza a sua atividade com o #nholo (ossiculos)

e a possessao espiritual na interpretacdo dos acontecimentos indesejaveis.
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Nesses momentos, sao expressos 0os temores e desejos aos antepassados e informa-
se que a noiva, se eles permitirem, saira de seu lar para uma nova casa. Com a autorizagao
dos espiritos, o lobolo pode ocorrer, mas ha um alerta de que algumas reclamacées podem
vir posteriormente ao casamento e que o nyazusoro (curandeiro) podera ser convocado
mais uma vez. E nesse sentido que Bagnol (2008) assinala que o /bols, assumidamente,
transcende a ideia de amor romantico desenvolvida no mundo ocidental a partir da
modernidade, tratando-se de uma relacao intrinseca com o mundo dos antepassados da
noiva e do noivo, em que se estabelece um contato direto e continuo entre 0s vivos e 0s
mortos. Por intermédio da conexdao com os espiritos antepassados e com a realizagao de
suas exigéncias no /bolo, fundamenta-se a harmonia social entre os noivos e, sobretudo, é
selado o lago social entre as duas familias, abeng¢oando e garantindo prosperidade a nova

tamilia que esta por vir.

Outro aspecto significativo sobre a dimensao espiritual do /lobolo sio os presentes,
cada um deles assume um significado e varia de acordo com a familia que o realiza.
Chumane me disse que os antepassados “comem o /lobolo” e que, na realidade, aproveitam
mais que os proprios noivos. Afirmaram também que os espiritos comegam a atuar no
lobolo antes de marcar a data da cerimonia, no hikombela mati (pedir agua). Os espiritos sao
quem decidem se aquele homem merece entrar na vida da familia. Aceitando, os pais da
noiva devem fazer a carta de lobolo considerando os presentes que os antepassados mais
gostam, que foram marcantes para eles em vida. Sobre esse aspecto, Chumane comentou:
“repare, na maioria dos casos ha sempre o cachimbo e o fumo. Sabe por qué? E para o
avo ou avo, pois antigamente era a forma que eles tinham de relaxar no campo. Se eles

esquecerem, pode ocorrer um profundo desastre”.

Ruben Taibo (2012) dedica-se a compreender o papel de alguns presentes mais
trequentes nos /lobolos. Segundo o autor, esses presentes podem ser interpretados como
cuidados espirituais e aparecem numa dimensio mais individualizada, refor¢ando as
responsabilidades por parte do noivo, o que comprova que o /lobolo nao ¢é s6 de carater
coletivo. Esses cuidados estao ligados ao fato de que alguns produtos presentes na carta
de /obolo s6 podem ser comprados pelo noivo e com o seu dinheiro, pois pertencem aos
espiritos. “O rapé, o vinho branco, o mukumi e as capulana sio coisas que ninguém pode

ajudar a comprar, sob o risco de comprometer a missao dos antepassados, a de
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proporcionar a fertilidade da mulher e, acima de tudo, a protecao e estabilidade do casal”
(TAIBO, 2012, p. 109)".

O vinho branco, segundo Taibo (2012), representa a pureza que pode ser
compreendida em alusdo a virgindade da mulher. Por isso, os garratdées de vinho sao
exibidos com lacre. Por mais que a mulher ja tenha praticado relagoes sexuais, o vinho é
importante por conta da performance e atua¢ao dos noivos. Ja o rapé, apesar de parecer
simples, ¢ tido como um dos mais importantes, pois significa o “chamamento” do espirito
antepassado da noiva que inicia a prote¢ao. Até as notas, da maneira como sao organizadas
e de acordo com as cores, representam algo espiritualmente. O mukumi destina-se a alguma
mulher importante na familia, geralmente a mae ou a avé. Além disso, oficializa a uniao
das familias envolvidas na cerimonia, na qual a alianca ¢ simbolizada na renda branca que

junta as duas capulanas.

O casal que procura concretizar um /lobolo deve estabelecer conexdes com o0s
antepassados em busca de autoriza¢do e protegao para a familia que estd por se constituit.
Dentro dessa perspectiva, posso afirmar que o /bolo se estabelece como uma cerimonia
realizada também para os antepassados. Meus interlocutores me diziam, em uma conversa
mais informal, que ¢ justamente essa relagao espiritual com os antepassados que fortifica
o lobolo frente as demais formas de unido, como, por exemplo, o casamento canonico. O
tato de o /lbolo ter uma dimensio espiritual que concretiza a relagdo de respeito e
reciprocidade entre vivos e mortos faz com que a cerimoOnia apresente uma pratica

fundamental no seio da sociedade mocambicana, a0 menos no sul.

Consideragdes Finais

Os espiritos acompanham a historia e o desenvolvimento da antropologia. Em meu
trabalho de campo precisei, de um lado, desvendar a crenca nos espiritos entre meus
interlocutores e, de outro, enfrentar a sua propria agéncia no mundo visivel. Quer dizer,
os espiritos foram protagonistas em minha etnografia, tendo uma agéncia na vida social,

politica e economica, sendo eles interlocutores privilegiados para a compreensao dos

" A capulana tem significados espirituais no /obolo e representa os valores de uma familia. Em um contexto
mais amplo, diria que é um dos tracos caracteristicos da populagio mogambicana. F comum verificar nas
ruas de Maputo as mogambicanas montando suas capulanas e envolvendo seus corpos, com diversas
amarragoes, produzindo diferentes vestes. Ou seja, ¢ um tecido incorporado no cotidiano, sendo vestido

em eventos de diversas ordens como elemento tradicional. Sobre o assunto, ver o trabalho de Helena
Santos Assuncao (2018).
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lobolos que testemunhei. Nesse sentido, constatei que a “religido tradicional africana”

assume uma dimensao de praticas e vivéncias. Sio modos de vida e modos de fazer.

Embora uma pessoa se apresente como crista ou mugulmana, por detras disso, ha
as praticas tradicionais que nao sao abandonadas. Entdo, é comum que a pessoa nao
entenda esses elementos necessariamente como religido, mas como um simples modo de
vida, nao deixando de exercer as praticas tradicionais, como procurar o curandeiro
(myamusoro); realizar o /lobolo etc. Ou seja, a “religido tradicional africana” nao ¢
compreendida exatamente como uma religido nas caracteristicas das religides mundiais
(movimentos religiosos mais difundidos internacionalmente, tais como, no contexto
estudado, o cristianismo e o islamismo), mas sim como uma categoria que expressa €

resume as praticas espirituais cotidianas dos sujeitos.

Em minhas experiéncias, percebi que o obolo pode ser compreendido como um rito
que une conjugalmente um homem e uma mulher e que os conecta a uma comunidade de
vivos e uma constru¢ao histérica feita pelos antepassados que é respeitada no ato da
cerimonia. A instituicao dos lagos e conexdes entre os vivos e os mortos faz com que a
pratica continue sendo efetuada. No sul de Mocambique, esse rito consagra diretamente
o matrimonio, sendo substancialmente mais importante que casamentos de outra ordem.
A harmonia social entre noivos e familias ocorre por meio da ligagdo com os espiritos
antepassados e com o cumprimento de suas exigéncias. Se tudo ocorre de acordo com
esses vinculos e exigéncias, havera bénc¢aos e garantia de prosperidade a nova familia que

se formou.

Em contato com a espiritualidade no bolo e do papel dos vanyammusoro (curandeiros),
diria que presenciei a no¢ao de um casamento integrado entre os espiritos e os vivos,
passado e presente, a vida é observada de tras para frente e ha especialistas —
interpretados no meio popular como mestres e sabios — para realizar essa leitura. Assim,
o casamento nao significa pensar apenas no futuro, nao é uma busca incessante por ele.
E, inicialmente, pensado a partir do passado, representa a pulsacio de vidas que vieram
antes e os antepassados estardo com o casal interminavelmente, se certas praticas
familiares e comunitarias forem respeitadas. O papel dos curandeiros no /lbolo ¢é
basicamente conversar com os antepassados para identificar os perigos da vida e, ao

mesmo tempo, encontrar respostas para promover o bem-estar social do casal.

Em suma, a tarefa que esses individuos exercem no /Jbolo é protunda, nao sé dizem
o que o espirito esta falando, conseguem trazé-lo a frente de quem esta consultando,

conseguem coloca-lo em contato para realizar um dialogo intimo com o casal ou seus
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tamiliares. A vista disso, ndo sé interpretam, mas torna o invisivel visivel; o que
supostamente esta distante, eles aproximam. O /lobolo é, portanto, a garantia material do

vinculo espiritual, ¢ assim que a cerimonia € insculpida.
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RESENHA

A trajetoria do Zambéracatu e a identidade negra

potiguar

Louise Caroline Gomes Branco

Ougam o som do meu tambor: Nagao Zambéracatu, construcao e movimento de um maracatu
potiguar, de autoria de Felipe Nunes da Silva, ganhou o prémio de melhor dissertagdao
defendida em 2020 do Programa de Pés-graduagao em Antropologia Social (PPGAS) da
Universidade Federal do Rio Grande do Norte (UFRN). A questao central da sua pesquisa
¢ caracterizar a trajetoria do grupo Nacdo Zambéracatu de Natal —RN como uma
referéncia local e regional da tradicio negra em seus aspectos culturais e afro-religiosos

através da categoria performance.

O texto evidencia a importancia da musica para a constru¢ao da identidade de um
grupo a nivel cultural, religioso e politico. A luta, resisténcia e identidade de um povo sao
simbolos evocados em diferentes elementos do que hoje chamamos de Maracatu Potiguar.
Com caracteristicas proprias que vio desde o seu nome, referéncia ao coco de Zambé!
(tradicao quilombola da praia de Sibauma), passando pelo legado e importancia de

Iracema, primeira Rainha da Nagdo, o grupo apresenta uma distingdo e uma constru¢ao

' De acordo com Cyro Lins (2009) o coco de Zambé de Simbatima é uma brincadeira, danca cuja a origem
se remete a antigos escravos que habitavam a regido litoranea do Rio Grande do Norte. Segundo o autor.
o zambé era visto por Camara Cascudo como sendo sindmino do coco de roda e do bambel6, ambas,
dancas da cultura popular (LINS, 2009).



performatica que contribui para a elaboragao da identidade negra potiguar. A obra esta
dividida em trés capitulos: 1) Batuque e ancestralidade: “Esse ¢ o batalhdo azul, unido de
potiguares, Zambéracatu”; 2) Erguendo uma Nacao de maracatu Potiguar: A constru¢ao
da tradicao na contemporaneidade; 3) “Eu vim aqui pra salvar uma rainha, Rainha negra do povo

Nagid”: performance e reinscricao da memoria.

O objetivo principal do autor ¢é interpretar os significados e memorias acionadas
pelo Maracatu Potiguar através dos conceitos de performance, tradi¢ao, pertencimento e
representacao. Além de compreender como acontece a ressignificacao das tradi¢oes, neste
caso, das Nag¢oes de Maracatu, e, a partir disso, entender de que maneira o Zambéracatu
se manifesta autenticamente como uma nag¢ao potiguar que traz o legado da resisténcia e
da luta pela valorizagiao da religiosidade afro-brasileira e da identidade negra potiguar. O
texto tece sobre as narrativas dos principais eventos e atividades publicas que marcaram
os ultimos 10 anos do grupo, e também como, ao longo de sua trajetoria, o “batalhdo
azul” cresceu, deixando de ser o sonho de alguns batuqueiros e se converteu em uma

poténcia afro-potiguar, tanto no sentido cultural quanto politico.

A Nagao Zambéracatu constroi sua identificagao e suas formas de representacao da
negritude, desde a sua fundagio até as apresentacoes e intervencdes em eventos, por isso,
no texto, as ideias de representacao, tradi¢io, memoria e performance sido dialdgicas,
mutaveis e relacionais. Tal abordagem do autor dialoga com Stuart Hall (2013) que define
o conceito de cultura a partir da producao, do intercambio e do compartilhamento de
significados entre membros de um determinado grupo ou sociedade. Por isso, sdo tais
significados culturais que moldam nossas subjetividades em termos de construcio de
nossas identidades e de nossas emocoes (NUNES, 2020).

As representacoes e construgoes de signos e significados que a cultura produz
atravessam as Nagoes de Maracatus que sao transmitidas de geracao para geracao desde a
chegada de pessoas africanas ao Brasil que foram escravizadas. Entretanto, a transmissao
de tais praticas nao foram as mesmas. De acordo com Nunes (2020), ha uma auséncia ou
discordancias entre historiadores quanto a origem das Nagoes de Maracatus no estado de
Pernambuco. Ainda que nao haja consenso sobre a data de origem na historiografia oficial,
¢ possivel destacar que as NagOes sofreram uma série de apagamentos, perseguicao e
criminalizacdo em diferentes perfodos histéricos que constituiram a consolidagao do

Estado-nacao brasileiro.

No primeiro capitulo narra-se acerca da trajetoria historica das Nacoes de Maracatu

em Pernambuco até sua expansao para outras regides do Brasil e do mundo. Em seguida,
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conta-se sobre a fundagao do Maracatu Potiguar e seu contexto, dando énfase para a
construcdao de uma identificagio negra potiguar que o grupo potencializa. E interessante
ressaltar que a discussao histérica serve para legitimar processos culturais, afirmando uma
tradicdo que ¢ feita em um determinado territério e que é transmitida de geracio em
geracao. Porém, a histéria do Maracatu compoe a tradicao a qual é inventada, ja que nao

ha claras comprovagoes histéricas sobre a origem da expressao popular.

César Guerra Peixe € citado por Nunes (2020) como sendo um dos pesquisadores
que descreveram o maracatu na metade do século XX. Seus estudos relatavam sobre a
forte relacio dos Maracatus do Recife com as religides de matriz afro-amerindia,
respectivamente, os Maracatus Nagdo se relacionavam com os de matriz africana,
sobretudo os chamados Xangds e os Maracatus Rurais tinham vinculos com o catimbé®
Entretanto, determinar o momento exato de surgimento dos maracatus tem provocado
profundos debates entre historiadores. Nesses desencontros e controvérsias, o
antrop6logo Rene Ribeiro, também citado por Nunes (2020), afirma, ao contrario de César
Guerra Peixe, que o registro mais antigo encontrado de Maracatu foi em 1867, na
transcricao da fala do Padre Lino do Monte. Além disso, e segundo outras pesquisas, o
Maracatu Nagao derivaria da teatralizacao dos autos do congo, com representacao dos reis

e das rainhas, e teria tido, pois, um vinculo com as irmandades de pretos NUNES, 2020).

Ainda no primeiro capitulo o autor conta sobre o processo de identificagao. Em tal
processo, as Nacoes de Maracatu passavam diretamente pela participacdo de pessoas
negras no periodo colonial. Nacoes eram agrupamentos de homens, mulheres e criancas
que conseguiram se recompor em novos arranjos sociais que, a partir da experiéncia da
escravidao, ressignificaram sua identidade em territério brasileiro. Ainda nesse contexto
historico, cabe destacar a importancia das confrarias, das irmandades e das festas do
chamado catolicismo popular que reunia os negros, negras e pardos da sociedade colonial.
Muitas das manifestagdes religiosas eram perseguidas, mas as irmandades de pretos, por
estarem ligadas a Igreja Catodlica, eram mais aceitas do que o candomblé, por exemplo, o
que dava uma maior protecao aos Maracatus em termos de perseguicao ou criminaliza¢ao

(NUNES, 2020).

Posteriormente, o Maracatu Pernambucano comega a ter maior visibilidade a partir
das manifestagoes carnavalescas que ocuparam e ocupam até hoje espacos publicos da

cidade do Recife e que depois vao se alastrando por todo o territério nacional. Porém, a

? Catimb6 ¢ uma manifestagio religiosa, cuja a origem se relaciona com antigos grupos indigenas que
habitavam o Nordeste brasileiro.
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partir de 1930, o crescimento de manifestacdes carnavalescas e de religiosidade afro-
brasileira proprias das camadas populares reestabelecem o conflito e a perseguicdo a estas
atividades de carater social e cultural. A intensidade da repressao baseia-se no Codigo
Penal de 1890 que enquadrava como praticas ilegais da medicina e taxa por crime praticas
da magia, cartomancia, uso de amuletos, talismas e credulidade publica (NUNES, 2020).
O processo de perseguicao aos terreiros de candomblé no Recife levou a uma aproximagao
destes juntamente as Nagdes de Maracatu, ja que estas tinham uma maior permissao para
funcionamento, daf o aspecto afro-religioso que hoje é um elemento importante, o qual

caracteriza as Nacoes de Maracatu.

A permissio para o funcionamento e uma relativa aceitagio dos Maracatus
juntamente com o fervor das teorias de Gilberto Freyre que exaltavam o folclore, a cultura
popular e articulavam o movimento regionalista, cria uma narrativa sobre o Nordeste

posicionando a cultura popular e, com isso, os Maracatus no cenario nacional

(ALBUQUERQUE JR., 2011).

O (re)posicionamento da cultura popular e uma certa exaltacio do Nordeste
também se caracteriza por conflitos e tensoes, ja que a manutencao dessas atividades e o
reconhecimento niao foram alcangados apenas por um posicionamento politico de um
setor de intelectuais nordestinos, mais sim a partir muita luta e resisténcia advinda das
populagoes negras. Para que o Maracatu fosse declarado Patrimoénio Cultural Brasileiro
pelo Instituto do Patrimoénio Historico e Artistico Nacional (IPHAN) em 2014, tendo um
reconhecimento direto do Estado, passaram muitos reis e rainhas por aqui que
sustentaram dita resisténcia popular. Destacamos também, na histéria dos Maracatus, a
importancia do movimento Mangue Beat nos anos 1990, o qual acaba por, de certa forma,

“globalizar” o Maracatu para outras regioes do pais e isso também chega a Natal-RN.

No capitulo 2, o autor discute sobre a constru¢ao da tradicio na
contemporaneidade e sobre a funda¢ao da Nagao Zambéracatu em Natal-RN. Para tanto,
ele ressalta que primeiramente em Natal havia uma vontade de montar grupos de batuque.
Ja haviam dois grupos bastante atuantes, o Pau e Lata e o Folia de Rua, que traziam
elementos de ritmos populares como o coco, bambelo, afoxé, entre outros, mas que nao
buscavam dar uma énfase nas narrativas negras dentro desse conjunto de manifestagoes

culturais.

O Zambéracatu, desde sua origem, vem trazendo um processo de reinvengao da
identidade negra potiguar e uma significacdo do que ¢ ser de uma cultura tradicional. Os

rituais, performances, eventos e festividades que foram produzidos ao longo desses
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ultimos 10 anos de existéncia do grupo demarcam esta afirmacao. O fato de ser o primeiro
grupo de Maracatu da cidade d4 uma certa liberdade de ser a referéncia de algo que é novo
para o contexto natalense e potiguar. Isso, por um lado, deu a Nacdo liberdade a
autenticidade para a constru¢ao do grupo, mesmo que suas referéncias sejam do

movimento ja existente em Pernambuco.

O que constréi essa identidade auténtica? Desde o nome que reverencia o coco de
zambé, até as ocupagoes dos espacos historicos da cidade de Natal como lugar de memoria
e, sobretudo, a referéncia a Rainha Iracema como sendo a ancestral que acompanha o
grupo, retratam o que o autor designa por performance (NUNES, 2020). Destaca-se
também os aspectos rituais religiosos de consagracao dos tambores e outros instrumentos.
Para o autor o processo criativo ¢ visto a partir das nog¢oes de hibridismos, transcultura¢ao
e diaspora que sao a base da cultura popular, portanto, dialoga com Peter Wade (2002),
que também aborda temas como identidades étnicas e nacionais a partir do hibridismo,
do multiculturalismo em contextos de globalizagao crescente. Para Wade, as conexoes
entre identidade nacional, expressdes e praticas culturais se manifestam na musica e
compdem relagbes mutuas que atravessam OS circuitos transnacionais de intercambio

cultural e comercial.

Com isso ¢ preciso definir o que € raga, cultura popular e tradi¢ao. Para Wade (2002)
a raga ¢ um conjunto de categorias mutantes e de conceitos que foram criados pelos
europeus como resultado do contato e da subordinagiao dos povos colonizados, por meio
do colonialismo e do imperialismo. Para Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti (1997),
a cultura popular ¢ produto histérico que também passou a ser uma nog¢ao construida; no
Brasil, esse termo ganhou notoriedade a partir de uma diferenciaciao entre os saberes das

elites e os saberes do “povo”, existe uma relacio de oposi¢io ¢ a0 mesmo tempo de

complementariedade entre estes saberes (CAVALCANTI, 1997).

Portanto, Cavalcanti (1997) argumenta que a cultura popular é dinamica,
transforma-se o tempo todo e incorpora novos elementos, logo, a percepcao de que a
cultura popular por ser do “povo” exibiria uma relativa aura de pureza é, pois,
insustentavel, e tal pensamento também conversa com a dissertacio de Felipe Nunes. E
na busca por entender as complexidades e a constru¢ao do que chamamos de cultura
popular que Nunes (2020) afirma que a ideia de pureza e originalidade cultural sio
insustentaveis, ja que os movimentos se constroem a partir da criacdo e recriacio de

significados.
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E partir do capitulo 3 no item “berformance ¢ construgio da realidade social” que o autor
apresenta de forma mais substancial o conceito de performance. Para Nunes (2020) a
performance também passa pela ampla capacidade de construgiao cultural que aciona
elementos da identidade de um povo, em outras palavras, as coroagoes, 0s eventos, os
seminarios, os cortejos em espagos publicos acionam niao s6 uma estética de valorizagao
da negritude potiguar, como constroem narrativas de contestacdo as historias
homogeneizadoras e hegemonicas que, durante décadas, buscaram esconder e omitir a
participacao das populagoes negras e suas manifestagoes sociais e culturais (NUNES,
2020). Sao as narrativas do passado reafirmadas no presente que fundamentam a
identidade e permitem a “performatizacao de uma memoria comunitaria” (NUNES, 2020,

p. 108).

Nesse sentido, o autor coloca que o ocultamento das expressoes culturais negras no
Rio Grande do Norte ocorre devido ao racismo que constréi um “nao-lugar em torno das
representagoes das populacdes negras, desestruturando memorias, ritos, saberes”
(NUNES, 2020, p. 109). E o Zambeéracatu se posiciona como um grupo que vem fazer o
movimento contrario a légica racista, vem erguer a voz, colocar as alfaias nas ruas e os

A 3 . .
agbés’ para ecoar novos sentidos sobre o passado dos negros e negras potiguares.

Outra nocao que destacamos do texto ¢ a nogao de memoéria. O autor expoe que
os discursos de memoria sempre foram criados pelos grupos hegemonicos, entretanto, em
sua perspectiva, a memoria se constréi porque a logica de existéncia de um passado
compartilhado traz aos sujeitos uma determinada seguran¢a ontologica, que leva a crenca
na continuacao da autoidentidade (NUNES, 2020). Nas palavras do autor: ““Todo passado
¢ revestido de memorias individuais e coletivas. Certamente, nem todas as memorias ficam
acessiveis ao longo do tempo. Tanto individualmente como coletivamente” (NUNES,
2020, p. 54). No caso do Zambéracatu, mesmo sendo um grupo relativamente novo, com
10 anos de trajetoria, ja ha uma memoria coletiva que atua para o fortalecimento das

identidades negras, tanto a nivel coletivo como a nivel individual.

Por exemplo, ndo ¢ obrigatorio que os(as) batuqueiros(as) sejam iniciados(as) como
Iyawo (em ioruba) no candomblé, mas é muito claro que a Nagdo pertence a Ogum e realiza
seus rituais de forma cotidiana sob a orientagao atual do Babalorixa Jorge Freire. E como

consequéncia disso, muitos batuqueiros acabaram se vinculando a diferentes terreiros e

? As alfaias sdo instrumentos percussivos, genericamente chamados de tambores. No Zambéracatu sio
instrumentos mais tocados por homens, mas isso ndo é uma regra. Os agbés sao instrumentos feitos de
uma cabagca revestida de uma rede de migangas, e normalmente no Zambeéracatu é o instrumento tocado

por mulheres, porém, nao exclusivamente.



realizando suas iniciacoes. O coletivo intervém no individuo e o individuo intervém no
coletivo. O Zambéracatu trouxe uma maior visibilidade para a religiosidade afro-brasileira
nas ruas de Natal, assim como o crescimento de universitarios dentro da religidao, ja que o

grupo ¢ conformado majoritariamente por pessoas universitarias.

Outra ideia que dialoga com a memoria é a ancestralidade, a qual é invocada em
cada evento, cortejo e encontro do Zambéracatu. Nunes (2020) afirma que as Nacoes de
Maracatus estdo envolvidas na ideia de ancestralidade, através dos cortejos, das coroagoes
dos reis, rainhas e princesas, da presenca das calungas, e isso é reforcado por meio das

letras das loas* e até mesmo do tratamento dado aos instrumentos percussivos.

O argumento central do texto ¢ sobre a performance, entendendo que ela compoe
todos os aspectos que fundamentam o grupo, a Nagdo. Ao falar de performance,
ultrapassamos a ideia comum de musica. Se entendemos o Zambéracatu como um grupo
musical e que gostar de suas apresentagoes ¢ meramente uma questao de gosto individual,
perderemos elementos interpretativos que nos permitam enxerga-lo como um grupo que
vem contribuindo para a construc¢do e formacao da identidade de um povo, do povo negro
em Natal e de forma mais abrangente, no Rio Grande do Norte. Um Estado que
historicamente se afirmou, por parte de intelectuais, que nem sequer existiam negros e
indigenas no RN, faz-se necessario, recontar, desfazer e refazer narrativas imagéticas e
musicais que contem a historia negada, a histéria que nio foi contada oficialmente pela

historiografia classica.

Em dialogo com outros autores, sabemos que a musica faz parte de nosso cotidiano
e que ela ndo serve apenas de entretenimento, mas também compdoe nossa forma de
expressao no mundo, constitui aquilo que somos e que acreditamos. Por isso, alguns
géneros musicais se tornam constituintes de uma identidade e sdo ressignificados de tal
forma que sao capazes de identificar um grupo, um povo, uma regiio, uma nagao
(MUNANGA, 2004). De acordo com Kabengele Munanga (2004), a antropologia é capaz
de pensar a musica como um fenémeno cultural, social e politico dentro de diferentes
sociedades, portanto, a musica também é poder e resisténcia, é o elo que nos vincula com

nosso passado ancestral, com a raiz daquilo que hoje somos e nos identificamos.

* As calungas (bonecas de pano negras) “sio elementos sagrados do maracatu e representam a
ancestralidade (eguns) incorporada das rainhas que deixaram o plano fisico. As referéncias histéricas em
torno das calungas remetem a antigos escravos trazidos de Angola que entalhavam as bonecas na madeira
para simbolizar os ancestrais e orixas” (NUNES, 2020, p. 43). As Loas sao as cantigas entoadas durante
cortejo do Maracatu e que fazem referéncia aos orixas e a figuras emblematicas da histéria e da cultura
afro-brasileira.
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A musica inspira, reinventa o nosso sentimento de pertencimento e de identidade e
por isso se relaciona nao s6 com a identidade, mas também com cultura. Entende-se por
cultura, aquilo que mutavel, que é parte dos processos sociais que seguem uma tradicao,
ou varias tradicoes. Portanto, o conceito de identidade se relaciona com a musica e com a
cultura em uma relagdo mutavel; essa afirmacao é bastante discutida no texto de Felipe
Nunes, que caracteriza a performance simbolizando a forca de resisténcia que o Maracatu

Potiguar traz para os negros e negras na cidade de Natal no Rio Grande do Norte
(NUNES, 2020).

Dessa forma, em dialogo com o pensamento de Olivia Maria Gomes Cunha (1991),
os grupos ditos minoritarios acionam mecanismos que sdao utilizados como modo de
sobrevivéncia frente ao racismo e, para dar conta das multiplas estratégias de
enfrentamento ao racismo, recorre-se a no¢ao de identidade. A autora, através do seu
estudo sobre o movimento rastafari na Bahia, levanta questdes como a construgao da
identidade negra em Salvador; o que ¢ ser negro em Salvador implica a imbricagdao do
pertencimento étnico e da condigao de classe social, a0 que se refere a populagao negra
urbana (CUNHA, 1991). Esse mesmo questionamento surge nas entrelinhas do trabalho
de Nunes, ao falarmos sobre a identidade da popula¢io negra em Natal e como o
Zambeéracatu contribui para a construgao dessa identidade. Podemos perguntar: o que é
ser negro em Natal? O Zambéracatu como movimento nao so visibiliza a negritude como
promove o fortalecimento identitario tanto de seus integrantes como daqueles e daquelas

que acompanham os cortejos e atividades.

Assim como a memoria de uma outra historia é contada através dos cortejos e loas
do Zambéracatu, o movimento do rastafarianismo através de uma ética e de uma estética

de purificacao celebra a negritude. Nas palavras de Cunha (1991),

E uma espécie de antidoto contra o esquecimento, através de uma ética e estética
de purificagdo para a “celebragao da negritude” e adoragdao da Eti6pia e Africa.
Ao mesmo tempo ¢ um exercicio continuo da recusa, através da énfase na
meméria de uma outra histéria, reconstruida e reinventada: ao poder, a
disciplina, ao racismo e os padroes culturais impostos pela Babilonia. (CUNHA,
1991, p. 27).

Sao diferentes aspectos que caracterizam esta outra historia reinventada no
Maracatu Potiguar: a valorizagao das religiosidades afro-brasileiras, o posicionamento

publico em territérios de memoria negra, a caminhada para a discussao e fortalecimento
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da identidade negra e também a valorizacao do papel das mulheres dentro das culturas

negras no Brasil e no Rio Grande do Norte, de forma especifica.

Em relacio as questoes de género, o Zambéracatu reconhece e valoriza a trajetoria
de suas rainhas. A presenca, histéria de Iracema (Rainha que virou ancestral), de Marilia
(cantora), de Maria Lazaro de Oya (atual Rainha) posiciona as mulheres em um lugar de
protagonismo cultural e politico. Eventos sobre a luta das mulheres discutiram sobre a
tforca e o empoderamento das mulheres negras, além disso, os atos da coroagao das rainhas
nos ritos publicos tornam viva a memoria dos locais que sao ocupados e também
reinscreve a histéria de homens e mulheres negras desde um lugar de realeza, de riqueza,
de poder, de forca ancestral. Segundo o autor, “por essa via, se estabelecem efeitos
objetivos na transformacao dos sujeitos e das estruturas sociais” (NUNES, 2020, p. 102).
Em outras palavras, a rainha cumpre um papel de referéncia, simboliza e valoriza o “poder
das mulheres” em uma perspectiva afro-centrada. A valorizacao do homem e da mulher
negra era constante na presenca e no legado de Iracema. Compreender que as mulheres
negras sao atravessadas com multiplas condigdes socioculturais, em termos de género,
étnico-raciais, classe, de sexualidade, é fundamental para localizar o perfil das mulheres

negras potiguares e para valorizar o legado de Iracema.

Por ultimo, a modo de conclusao, reconhecemos os aportes do excelente trabalho
académico, o qual também nos provoca e abre portas para pensarmos novas pesquisas
que visibilizem o papel das mulheres na construcao da identidade por meio da Nagio
Zambeéracatu ou outros grupos culturais de Natal-RIN como o coco de Rosa, por exemplo,
ou trabalhos que aprofundem sobre a construcao de tensoes e didlogos entre as Nagoes

de Maracatu em outros territdrios nacionais ou internacionais.
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Aos que vieram antes e aos que virdo depois,

aos de agora e a todos que nos formaram

Neste semestre recebemos a feliz noticia de que a Revista Equatorial adquiriu o
status de Qualis A4 na avaliagdo realizada pela Coordenagao de Aperfeicoamento de
Pessoal de Nivel Superior (Capes), que classifica os periddicos das institui¢des de ensino
e pesquisa brasileiras. Tal avaliagao positiva ¢ resultado de um trabalho arduo e constante,
feito por muitas maos e que vem sendo realizado desde o ano de 2008, quando
aconteceram as primeiras discussoes referentes a criagdo de uma revista dos discentes do
Programa de Po6s-Graduagao em Antropologia Social da Universidade Federal do Rio
Grande do Norte (UFRN).

Gostarfamos de utilizar este espago para reconhecer e agradecer o trabalho de
discentes e docentes que se dedicaram a idealizagdo, criacio e aprimoramento da
Equatorial ao longo dos anos. Nossa revista ¢ fruto de um trabalho coletivo, portanto
floresceu devido a dedicag¢ao de todos os professores supervisores, estudantes de pos-
graduacao voluntarios e bolsistas de apoio técnico que compuseram o corpo editorial da
revista. Também dos autores, pareceristas, leitores e outros colaboradores que

asseguraram a qualidade do material publicado, sua divulgagao e circulagao.

E relevante destacar os nomes dos professores que assumiram o cargo de
supervisao da Equatorial neste periodo préspero, dando suporte e guiamento ao corpo
editorial da revista. Reconhecemos, inicialmente, o trabalho realizado pelo professor
Carlos Guilherme Octaviano do Valle, que esteve como docente supervisor durante a
primeira chamada para artigos, realizada em 2011, e no decurso do lancamento dos
trabalhos que foram publicados ao longo dos anos de 2012 e 2013, compondo o primeiro

numero da revista, inicialmente hospedado em um blog.

Em seguida, elogiamos o trabalho das professoras Eliane Tania Martins de Freitas

e Rita de Cassia Maria Neves, que estiveram nesse cargo entre 2015 e 2016, periodo no



qual a revista conseguiu alcancar a periodicidade semestral em suas publica¢des. Tendo
publicado quatro edi¢bes ao longo dos dois anos, foi possivel sair da Incubadora da UFRN
— projeto que apoia e orienta periddicos recém-criados, estimulando que atinjam os
critérios minimos para inclusio no Portal de Periédicos da UFRN —, receber a primeira
avaliagilo  Capes (sendo a revista qualificada como Qualis B5 em
Antropologia/ Arqueologia) e iniciar o processo de inclusio em indexadores on-line de

periddicos cientificos.

Por fim, agradecemos a atuagao da professora Angela Mercedes Facundo Navia,
docente que fez historia na Revista Equatorial, pois se fez essencial para a construgao e
consolidacio da qualidade da revista que temos hoje. Angela assumiu a fungio de
supervisora da Equatorial do inicio de 2017 até meados de 2022 e durante sua atuagdo e

dedicacao pudemos crescer e aprender intensamente.

Foi sob a supervisao de Angela que a revista passou a comport, efetivamente, o
Portal de Periddicos; conseguiu ser aceita em indexadores como LatinREV, Latindex,
Google Académico e LivRe (ja compunha Sumarios e Diadorim); aumentou sua relevancia
internacional; desenvolveu novo projeto grafico; deu inicio a realiza¢do de exposi¢oes e
mostras de ensaios visuais e criou uma Oficina de Formac¢ao Editorial (voltada para
membros ingressantes da revista, visando transmitir para novos colaboradores os

conhecimentos acumulados para manter a qualidade do processo editorial).

A atual Comissao Editorial da Revista Equatorial celebra Angela e os multiplos
aprendizados proporcionados. Sua dedicagdo, cuidado e competéncia sio admiraveis.
Agradecemos pelos ensinamentos, orientacao e suporte. Relembramos com carinho as
alegrias e festejos a cada nova edicio que era lancada, a cada projeto e ideia que se
efetivavam. Somos gratos por ser uma inspiragao e por nos mostrar que podemos ir cada

vez mais longe.

Agora, adentramos um novo ciclo, com o suporte da professora Rozeli Maria Porto,
que temos certeza que também marcara positivamente nossos trabalhos editoriais e seguira

escrevendo e editando conosco a histéria da Equatorial.

Equipe Editorial da Revista Equatorial
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ENSAIO VISUAL

Fotografando a soliddo

Cristiano Sobroza Monteiro



Apresentagio

Uma pequena casa de madeira, localizada na “parte de cima” da comunidade
quilombola Arnesto Penna Carneiro em Santa Maria, RS, da qual ninguém entrava ou safa,
despertava-me a atencdo. Certa feita, enquanto caminhava pela comunidade, um jovem
advertiu que eu nao me aproximasse da moradia, pois naquele lugar, vivia um “velho louco
e solitario”.

Corria o ano de 2009, e eu iniciava uma pesquisa etnografica no quilombo com
vistas a elaboracaio de um laudo pericial antropolégico posto que a comunidade
reivindicava o reconhecimento de seu territério'. Durante as estadias em campo, passei a
ouvir comentarios acerca do “velho louco solitario”, e na medida que mais pessoas me
advertiam sobre o comportamento “velho”, maior era a minha vontade de adentrar aquele
Ingar proibide. Qual era o seu nome? Por que algumas pessoas da comunidade o
reconheciam daquele modo? Ele realmente vivia afastado de todos? De que forma era o
interior de sua casa? Como ele chegou a estabelecer residéncia naquela localidade? Provido
desses questionamentos e contrariando o aviso do jovem, decidi tentar uma aproximagao
aquele sujeito para descobrir as tramas de uma historia com contornos aparentemente

misteriosos.

Era inverno e todos os dias pela manha “o velho” sentava-se por alguns instantes
em frente a casa para aquentar o corpo ao sol. Vestido com um casaco esfacelado de 12
marrom, e uma calga que fazia comprimento até a altura das canelas, ele mantinha-se
constantemente com o olhar fixado para o chao e com uma das maos apoiadas a testa. Era
alto, esguio e possufa um aspecto de aparente debilidade, entretanto, o cabelo grisalho e
brunido, proporcionavam-lhe um ar de dignidade. Na primeira vez que trocamos olhares,
o cumprimentei, porém, nao obtive reacio de sua parte. Passados alguns dias, decidi

tincar-me préximo ao cercado de taquaras, que separava o seu quintal do restante do

" De 2006 a 2012, acompanhei o processo de politizagio da identidade social dessa comunidade que
reivindicava o titulo de ‘remanescente de quilombos”. Tal processo foi marcado tanto por
transformagdes no plano da identidade coletiva e em seu imaginario social, como também na propria
subjetividade de seus moradores. Em decorréncia dos trabalhos de campo realizados nesse periodo, e de
um amplo movimento de mobilizagdo, construido por diversos agentes politicos e, principalmente, pelo
Movimento Negro de Santa Maria e pela Universidade Federal de Santa Maria (UFSM), os moradores
da comunidade tiveram de articular a sua condicio quilombola com elementos da tradicdo e com a
constituicao de novos sujeitos politicos e de direitos, em um processo de inclusao e visibilidade social,
ainda em curso no quilombo (MELO; DAVID; LOPES; MONTEIRO; MOURA FILHO; ROSA;

RUBERT, 2011).



territorio da comunidade, e entdo, me apresentei. Para minha surpresa, naquele dia, ele

convidou-me para entrar.

Abanquei-me proximo ao fogio a lenha, e tao logo trocamos algumas palavras de
deferéncia, o estigma do “velho louco” dissipou-se. Demonstrando entusiasmo em se
comunicar, que imaginei ser decorrente do pouco contato com pessoas, Seu Joao do

Amaral mostrou-se uma pessoa extremamente lucida e solicita.

Contou-me que sua chegada até a comunidade quilombola se deu em razao dos
vinculos de amizade que mantinha com um ex-morador da comunidade (legatario) que
detinha posse de parte das terras no mesmo territério em que O €std Circunscrito o
quilombo. Com o desenvolvimento da pesquisa genealdgica dos quilombolas, averiguei
que Seu Joao do Amaral foi casado, durante muitos anos, com uma mulher que tinha lagos
de parentesco com os Penna. Desse matrimonio, ele assumiu a tutela da filha de sua
esposa, que era a unica pessoa com quem Seu Jodo do Amaral mantinha contato. Falava
com admirac¢do da filha que, segundo ele, “emancipou-se para morar na cidade”. Apos o

talecimento da esposa, decidiu que viveria “solito para sempre”.

A minha relacdo de amizade com Seu Joao do Amaral, desde o nosso encontro em
2009, e minha decisao de revisita-lo em memdria doze anos depois, ja que Seu Joao do
Amaral faleceu no ano de 2013, nido alteraram as perguntas que ainda permencem
gerando-me inquietagao: como a soliddo humana ¢ construida socialmente? Viver sozinho
¢ uma op¢ao ou uma contingencia da vida? Que fatores interferem para a dissolucao dos
lagos sociais entre individuo e sociedade/ comunidade? Que outros tipos de relagoes, além das

humanas, sao possiveis nessas circunstancias de vida?

Em A solidao dos moribundoes, Norbert Elias (2001, p. 18) exprime que o isolamento
tacito dos velhos e dos moribundos da comunidade dos vivos e o esfriamento de suas
relacGes com as pessoas proximas, sa0 penosos nao so para os sofrem, mas para os que

sao deixados sos. Acontecia o mesmo com Seu Joao do Amaral?

Ao investigar a génese da solidio moderna, Celso Castro (1994, p. 70) reitera que o
homo solitarins constitui-se nao propriamente como um ser com total auséncia de interagoes,
mas a diferentes graus de intensidade e intimidade vivenciados nas interagoes sociais.
Nesse ensaio, essa ideia tornar-se-a evidente na maneira como Seu Joao do Amaral se

relacionava com o Pirata, o seu cachorro de estimacao.

Em sua defesa de um “retorno a representagao narrativa”, isto é, um modo de

escrever historias que conte estérias, com enredos, cenas e herdis, Yves Winkin (2004, p.
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33) argumenta que o discurso narrativo ¢ a forma de reabilitar as pessoas, os motivos e
possibilidades em um campo ha muito tempo deixado para estruturas, for¢as e tendéncias.
Aliando-me a perspectiva de Winkin, sobre a biografia como histéria etnografica, busquei,
neste ensaio, realcar fragmentos narrativos e visuais, cuidadosamente extraidos da
biografia de Seu Joao do Amaral, atentando, conforme advertiu Pierre Bourdieu (20006),

as armadilhas forjadas pela ilusao biografica.

Ao final de meu tempo de convivio junto a Seu Jodo do Amaral, a pesquisa
etnografica me permitiu compreender que a sua solidao estava associada a dois dominios:
o primeiro, que denominei de afastamento por razoes morais e o segundo de distanciamento por
questies fisicas. A comunidade Arnesto Penna Carneiro passou por uma redefini¢ao
identitaria religiosa nos ultimos vintes anos. Antes da chegada do pentecostalismo (a quase
totalidade dos quilombolas é pertencente a Igreja Pentecostal Deus é Amor), os
quilombolas tinham suas crencas religiosas firmadas no catolicismo. A opgao por viver
sozinho, segundo Seu Jodo do Amaral, decorria dessa modificagio do sistema de crenca
religiosa comunitaria, ja que ele ndo aceitou distanciar-se do catolicismo para evangelizar-

SC.

O segundo dominio se refere ao seu problema de satde, que ele proprio definia
como “cansaco”’. Com severas dificuldades de fala, que depreendi ser ocasionada de
alguma enfermidade que acometia os seus bronquios, Seu Joao do Amaral reclamava que
os moradores da comunidade nao se aproximavam dele porque concebiam que o seu
problema de saude era um “mal transmissivel”, razao que explicaria o suposto afastamento

dos moradores e a sua op¢ao por viver sozinho.

Em relagdo ao processo de producido das imagens é importante fazer alguns
apontamentos. Hsse trabalho baseou-se na proposta de Patrick Deshayes (1996, p. 53) em
relagdo a “experiéncia do feed-back’” na pesquisa antropoldgica compartilhada, processo que
se constitui como um modo de “fazer reflexivo do lugar do visual nos modos de
expressao”’, assim como, nas formas de restituicao (RIAL, 2014) das imagens. Durante o
nosso tempo de convivéncia, a entrada da maquina fotografica em campo sucedeu-se apos

eu informar a Seu Joao do Amaral, sobre o meu projeto de zentar retratar como era a soliddo.

Nesse sentido, os vinculos de confianca passaram a ser fortalecidos nas
circunstancias em que eu fotografava Seu Joao do Amaral, e dias depois presenteava-o
com as fotografias impressas em pequenos albuns. Esses momentos constitufam-se como
espagos de escuta atenta sobre episédios de sua histéria de vida, e onde as fotografias

tinham a capacidade de fazer emergir lembrancas (HALBWACHS, 1968), ou seja, onde o
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passado era reconstruido como ajuda de dados tomados do presente e elaborados em

outros lugares (BARROS, 1989).

Nas capturas das imagens eu privilegiei enquadramentos espontaneos e planos
techados, dado que as condi¢oes de mobilidade e a posi¢ao corporal de Seu Joao do
Amaral nao se alteravam de maneira significativa. A opg¢ao por realizar fotografias em
preto e branco deu-se em raziao de que as cores refor¢ariam o argumento da solidio e
proporcionariam mais for¢a estética ao ensaio. As fotografias foram realizadas durante os

meses de junho e julho de 2009, com uma camera digital Canon modelo Powershot A600.



1. O rancho

O velho rancho. Foto: Cristiano Monteiro.



2. A procedéncia

“Meu nome ¢ Joao do Amaral. Eu nasci em Restinga Séca. Tenho 85 anos. Nasci e me criei
ali, bom... poder ir em qualquer lugar, ver se acha meu nome... meu nome nao aparece. Eu
nunca precisei, gracas a Deus, de policias, autoridades, minha procedéncia sempre foi uma
s6. O meu defeito ¢é s6 o servigo e ficar em casa, eu estou com 85 anos, na delegacia nao tem
queixa de mim, sempre, sempre, fui assim. Foi o ensino que o meu pai me deu... proceder
direitinho. E a coisa que eu mais gosto, vivo solito aqui” (Joao do Amaral, entrevista,
08/07/2009, Santa Maria-RS). Foto: Cristiano Monteiro.



3. As relacoes

“Uma vez eu tinha uma companheira, mas faz mais de trinta anos que ela morreu, nunca
mais... vivi sempre solito, assim, morando no meu ranchinho, criei uma guria, a guria se
emancipou, ta na cidade. Depois que minha companheira morreu, sempre vivi solito. Nao é
com todo mundo que a gente se acerta” (Joao do Amaral, entrevista, 08/07/2009, Santa
Maria-RS). Foto: Cristiano Monteiro.



4. O trabalho

“Eu queria trabalhat! Viver s6 no trabalho! Se nao ¢é essa “canseira” que eu sinto, eu tava
trabalhando, tava plantando. Nas lavouras eu sei tudo que é servico” (Jodo do Amaral,
entrevista, 08/07/2009, Santa Maria-RS). Foto: Cristiano Monteiro.



5. Os valores

“Bebida ndo é comigo, de qualidade nenhuma. Tendo alcool eu nao bebo nada. S6 bebo
agua, entao por isso que eu estou vivendo ainda, porque fumar eu nao fumo, beber eu nio
bebo, meu tnico vicio é a “bdia” (comida)” (Joio do Amaral, entrevista, 08/07/2009, Santa
Maria-RS). Foto: Cristiano Monteiro.



0. A incapacidade

“Eu sinto muito nao poder trabalhar, era tudo para mim! Todo servico que viesse, vinha
bem... Plantagao, eu sou um homem de servico na lavoura, eu sei fazer tudo!” (Jodo do
Amaral, entrevista, 08/07/2009, Santa Maria-RS). Foto: Cristiano Monteiro.



7. A falta

“Que falta que faz o estudo... Barbaridade! Eu nao sei assinar o meu nome... Faz uma falta
“braba”. Qualquer coisa tem que botar o dedo, assinar eu nao sei. E agora ja estou velho,
vou até o final da vida assim” (Jodo do Amaral, entrevista, 08/07/2009, Santa Maria-RS).
Foto: Cristiano Monteiro.
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8. As razoes

“Vivo bem aqui, quietinho, eles ndo vém aqui, eu também nao vou na casa dessa gente af,
nessas casas eu nao vou. Nunca fui! Sabe por que eu nao vou? Nao vou por causa da religido
deles, isso nao é comigo. Antes eram catélicos. Sempre, sempre me dei bem com eles, depois
veio essa religido e eu me retirei deles”

“Aqui nao vem ninguém, decerto eles acham que minha doenca pega neles... Essa minha
doenca nio ¢ doenca de pegar em ninguém. F. uma canseira, uma falta de ar que eu tenho...”
(Joao do Amaral, entrevista, 08/07/2009, Santa Maria-RS). Foto: Cristiano Monteiro.



9. O amigo

“O cachorro é o melhor amigo do homem, tu da um tapa ele volta, tu chama ele volta. Esse
¢ o meu amigo, o Pirata” (Joao do Amaral, entrevista, 08/07/2009, Santa Matia-RS). Foto:
Cristiano Monteiro.



10. A solidao
“As vezes eu fico aborrecido, sabe? Mas o que eu vou fazer? Nao é por mim, ¢ minha satde.

Eles nao vém aqui, ¢ eu vivo quietinho e sozinho. Eu e Deus e assim ¢ melhor” (Jodao do
Amaral, entrevista, 08/07/2009, Santa Maria-RS). Foto: Cristiano Monteiro.
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