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destinée a des fins précises »

- Adolfo Bioy Casares



Resumo [abstract]

Esta pesquisa se interroga sobre articulagdes entre caracteristicas proprias a tradicdes
orais e experiéncias de registro de enunciados orais indigenas a partir de dois ‘casos’,
de escalas distintas: Xavante, habitando a aldeia de Pimentel Barbosa no Brasil
Central, e Kanak, habitando as ilhas da Nova Caled6nia na Melanésia. Internamente a
cada ‘caso’, propus o estabelecimento de ‘relacdes’ ou ‘rizomas’ de modo a identificar
‘efeitos’ que experiéncias e produtos de registro de enunciados orais produziram junto a
seus atores, efeitos este que qualifico como de ‘proliferacdo’, ‘rechago’, ou ‘descaso’.
Ao pautar minha analise nos modos de interacdo mediados através do discurso
segundo modalidades consideradas adequadas por aquelas populacdes em contextos
especificos, busquei refletir acerca dos modos como vém assumir sua ‘tradicdo
enunciada’ em situagbes de oficializacdo e institucionalizacdo de ‘patrimdnios’ e
‘identidades’, assim como identificar modos com ‘registros’ sdo empregados por tais
populacées segundo formas de criatividade préprias e inovadoras. Meu objetivo foi uma
reflexdo critica, a partir de dois casos tornados aqui ‘comparaveis’, concernindo as
atuais politicas do ‘patrimbnio imaterial’ pautadas em acbGes de valorizacdo e

salvaguarda de ‘tradi¢cdes orais’ de populacgdes indigenas.

This study focus on the relationships between oral traditions, and products and events
related to the documentation of indigenous oral sayings from the starting point of two
‘case-studies’ of different scales: Xavante, from the Pimentel Barbosa village in Central
Brazil, and Kanak, from the islands of New Caledonia, in Melanesia. For each of this
‘cases’ | intended the search for relations or ‘rhizomes’, in order to identify effects that
documentation of oral statements, narratives and sayings produced in the point of view
of their very actors. | call such effects ‘proliferation’, ‘resistance’ or ‘indifference’. Basing
my analysis in expressive and discourse-mediated interaction as considered adequate
by these populations in specific contexts, | wished to reflect on “traditions as
announced”, in situations that demand the institutionalization of ‘patrimonies’ and
‘identities’, as well as identify ways that documentation practices and products are
invested by these people according to their own dynamic forms of creativity and
innovation. My objective was to establish, through making these two cases
‘comparables’, a critical reflection on the contemporary ‘intangible cultural heritage’
policies based on the safeguarding of ‘oral traditions’ and ‘expressions’ of indigenous

people.
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Tradicdes orais, registros da oralidade indigena, Xavante, Kanak, ‘patriménio imaterial’.
Oral traditions, documentation of indigenous oral sayings, Xavante, kanak, ‘intangible

heritage’.
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Introducgéao

Esta pesquisa surgiu de meu interesse por questfes relativas as formas préprias a
oralidade entre grupos de tradicdo agrafa, cuja expressao oral prevalece sobre sua
forma escrita.

Concomitante a descoberta dessa ampla area de pesquisas, notadamente os “estudos
de oralidade”, passei a me interessar pelo incremento de experiéncias que, pautadas
em proposicbes como ‘“valorizacdo cultural”, “revitalizacdo” ou “salvaguarda do
patrimdnio imaterial”, possuem dentre suas ac¢bes 0 registro de enunciados orais

indigenas.

Atualmente, temos assistido a multiplicacdo de casos em que populagdes e individuos
indigenas vém se engajar em projetos de ‘coleta’ e registro de seus ‘saberes’ e
‘tradic6es orais’, assim como realizar consultas a bibliotecas e fundos documentais de
museus, universidades e instituicGes privadas em busca de fotos, filmes, textos e
arquivos em audio concernindo seus familiares ou antepassados (Anderson, 2005)*.
Alguns antropologos aproveitaram essas circunstancias para doarem seus materiais

etnograficos as comunidades com as quais trabalharam (De Largy Healey, 2004).

Esses ‘saberes’, ‘enunciados’ e ‘tradi¢cdes orais’ documentados, em outras épocas ou
recentemente, tém sido empregados na elaboracéo de livros e revistas, na constituicdo
de acervos e fonotecas, na alimentacdo de bancos de dados e na constituicdo de CD-
roms. Essas iniciativas tém em vista tanto a preservagdo daquelas informagcdes em
suportes duraveis como sua disponibilizacdo e divulgacdo para um publico amplo, ou
restrito as populagdes a que dizem respeito. Algumas dessas acdes testemunham
possibilidades originais de utilizacdo de tecnologias de informacdo e comunicacdo®
(Anderson, 2005; Gallois, 2006; De Largy-Healey, 2004; Gutjahr, 2006).

Vemos desse modo como registros da oralidade indigena, produzidos de acordo com
objetivos especificos e diversificados, podem vir eventualmente convergir ao serem

reunidos através de propostas ditas ‘culturais’.

! Por vezes estes eventos relacionam-se a questdes legais em que ha a necessidade de informacdes na
forma de ‘documentos’; mais freqiientemente, em demandas de reconhecimento territorial.

2 Dentre tais possibilidades originais, ressalto aquelas relativas as ‘data architectures’ que concernem modos
especificos de elaborar a arquitetura dos dados, promovendo alinhamentos entre dados, e entre dados e
questdes, de acordo com associacdes ‘culturalmente’ privilegiadas.



Dentre tais registros da oralidade, ha aqueles realizados por pesquisadores
académicos, em especial linglistas e antropologos, com vistas a producdo de
conhecimento cientifico segundo temas, abordagens e orientacbes teorico-
metodoldgicas especificas. Apés concluidas as pesquisas, tais materiais etnograficos
podem vir a ser doados as populagdes com quem os estudiosos trabalharam e, com o
auxilio ou ndo destes mesmos pesquisadores, virem compor novos materiais, didaticos
ou paradidaticos, voltados as proprias comunidades ou tendo em vista um publico
amplo (ou ambos).

Em outros casos, tais registros sao realizados ja sob a égide de politicas de
‘valorizacdo cultural’, voltadas ao reconhecimento daquelas populacbes e a
salvaguarda de suas formas de expressdo cultural. Nestas situagfes a producdo de
registros ndo se pauta por hipéteses ou questdes tedricas, mas sim pela promocédo da
‘viabilidade’ destes ‘conhecimentos’ e ‘formas de expressdo’, associada ao
‘empoderamento’ dos atores e comunidades indigenas. Membros das préprias
‘comunidades’ tém sido gradativamente chamados a participar como efetivos agentes
nessas atividades de documentac&o.

Para além das politicas publicas atuais de ‘valorizacao cultural’, ha casos em que a
constituicdo de acervos documentais parte de iniciativas propriamente autéctones®.
Freglentemente tais acbes visam a documentacdo atual de ‘conhecimentos’ e ‘formas
de expressao’, mas também sua complementacdo por registros etnograficos e obras
académicas produzidas no passado, em que fragmentos ou sele¢cBes de pecas da

oralidade indigena vém informar anélises cientificas®.

Nessas atuais experiéncias de valorizagdo e salvaguarda, chamou minha atencdo o
amplo destaque, assim como os potenciais beneficios vislumbrados na documentacédo
de ‘tradicbes orais’ e enunciados orais indigenas. De que modos se conjugam a
ubiqlidade da énfase nos registros as caracteristicas de tais ‘tradi¢cdes’, proprias a

oralidade?®

% Menos freqiientes no Brasil.

4 Esses s&o todos exemplos de casos que compdem a presente pesquisa.

® Diversos fatores me incitavam em relacdo a essa tematica de pesquisa. Primeiramente um interesse,
desde fins de minha graduacao, por questdes relativas a linguagem e as formas e contelidos de tradicdes
orais, em especial no ambito da etnologia indigena.

Em segundo lugar, ao fato de eu haver participado, e participar ainda enquanto parte de uma equipe, na
execucdo de algumas das agOes previstas no ‘Plano de Salvaguarda do Patrimdnio Imaterial dos indios
Wajdpi do Amapd’. Aquele ‘Plano’ prop8e, dentre suas agoes, a formacao de pesquisadores indigenas que,
na esfera de suas pesquisas, realizam registros de conhecimentos transmitidos oralmente

Ressalto que a formacéo de pesquisadores Wajapi, assim como os procedimentos e produtos decorrentes
do registro de ‘conhecimentos’ e ‘tradi¢cdes orais’ relativos a esta ‘comunidade’ ndo estdo dentre os casos a
serem analisados na presente pesquisa. Essa op¢do decorre do carater recente e ainda em curso desta
experiéncia, ndo apresentando ainda resultados que sejam passiveis de analise. Entretanto, exemplos
relacionados a ‘experiéncia’ Wajapi, assim como exemplos de procedéncias outras, deverdo ser
considerados e discutidos, em especial na forma de notas que dialogam com as reflexdes internas aos
capitulos ‘etnolégicos’. A experiéncia “Wajapi” sera possivelmente um tema para futuras pesquisas.



Nesse trajeto cheio de meandros, meu interesse foi o estabelecimento de articulacdes
ou rizomas entre caracterizagbes que foram feitas a respeito de ‘tradi¢des orais’,
modalidades de producédo de registros®, e modos como esses registros sdo avaliados

pelos atores indigenas.

A abordagem aqui adotada acerca das relacBes entre ‘tradices orais’ e acbes de
registro da oralidade indigena ndo concerniu supostas implicacbes que mudancas de
midia ou meio nos modos de transmissdo poderiam imprimir em ‘formas de
pensamento’’.

Minha atencdo voltou-se, antes, para as relacdes entre, de um lado, formas e
contelidos de ‘tradicBes orais’, ou seja, modos de producdo de enunciados e de
transmissdo de ‘conhecimentos’ através da oralidade de acordo com contextos e
formas considerados adequadas pelas respectivas populacbes e, por outro lado,
eventos e produtos de registro de ‘tradicbes orais’, ‘enunciados’ e ‘saberes’, e as
interpretacbes e usos que tais populacdes fiseram desses procedimentos e dessa
‘tradicdo’ documentada.

Meu foco nesta pesquisa consistiu tanto os modos imediatos como agfes de registro
foram avaliadas, ‘experimentadas’ ou ‘acionadas’ por aquelas popula¢cdes, como
possiveis efeitos, mediatos, na subseqiiente transmissdo de conhecimentos e na

producdo de novos enunciados orais. Meu questionamento tendeu, em especial, aos

Minha primeira experiéncia consistiu na participagdo, enquanto membro da equipe do NHII/ Nicleo de
Histéria Indigena e do Indigenismo- USP, nas ac¢des do projeto “Documentacdo Wajapi: Memoria para o
Futuro” entre 2003 e 2005 (Bolsa Técnica Nivel Il - Processo FAPESP n° 03/07243-4). O objetivo daquele
projeto era a catalogacéo, digitalizacdo, organizacéo e disponibilizacdo de registros, na forma de materiais
etnograficos, bibliograficos e documentais relativos aquela populagdo, e que foram produzidos por
antropélogos, outros profissionais ou pelos proprios Wajapi. Este projeto consistiu na elaboracao
participativa (voltada a elaboracdo de data architecture o tanto quanto possivel especifica aos Wajapi) e
constituicdo de um banco de dados em lingua wajédpi e portuguesa, para abrigar e promover a acessibilidade
aqueles materiais (fotos, videos, arquivos sonoros, documentos histéricos, artigos de divulgagdo ou
cientificos, teses, mapas, desenhos de arte gréafica e figurativos) para todos os Wajapi, assim como para
agentes e pesquisadores trabalhando junto a este grupo indigena.

Minha segunda experiéncia, em curso desde 2005, enquanto membro da equipe da organizacdo nao-
governamental lepé (Instituto de Formagao e Pesquisa em Educacgdo Indigena), consiste na assessoria a
execucdo de algumas das ac¢des previstas no “Plano integrado de valorizagdo de conhecimentos para o
desenvolvimento socioambiental sustentavel da comunidade Wajapi do Amapd”. Este Plano foi resultado da
selecdo das “ExpressOes graficas e oralidade entre os Wajdpi do Amapd” como obra Prima do Patriménio
Oral e Imaterial da Humanidade pela Unesco, em 2003 e registrado pelo Iphan-MinC em 2002. Dentre
minhas atividades, auxilio nas atividades de formagao de um grupo de jovens Wajdpi a pesquisa. Os temas
da cada pesquisa, escolhidos por cada pesquisador, concernem sujeitos, - ou ‘jeitos de’ -, proprios a sua
cultura (rituais de iniciagcdo, espécies de plantas da roca e narrativas sobre suas origens, narrativas relativas
ao tempo das origens, narrativas histéricas, etc). No ambito de suas pesquisas estes jovens procedem a
coleta e ao registro de tradigcdes orais correspondentes aqueles temas junto aos jovijdgweréa, os ‘sabios’, os
‘velhos’. Os procedimentos e produtos desta formagdo visam a elaboragao, pelos Wajapi, de um ‘inventario
de préticas culturais’ a ser inscrito nos livros de registro do Iphan-MinC, e atualizado a cada 10 anos. A
formagdo destes pesquisadores indigenas visa também a complementacdo e gestdo daquele banco de
dados, assim como promover sua formagdo em gestao técnica. Mas o principal objetivo é o fomento de uma
reflexdo acerca das formas de enunciagdo de sua cultura e das loégicas que a informam, e de seu projeto de
futuro.

® Sejam eles orientados por interesses ‘académicos’, seja segundo modalidades préprias a acdes de
‘valorizacdo’ e ‘salvaguarda’ culturais.

7 Jack Goody (1979). Ver discuss&o no capitulo 3.



usos que foram feitos de tais procedimentos e produtos.

Interessaram-me tanto ‘proliferacées’®, modos como ‘tradicdes orais’ documentadas
foram reproduzidas e multiplicadas, participando na cadeia de transmissdo de
conhecimentos e de que modos; quanto ‘interrupcdes’, maneiras através das quais
aquelas mesmas populacdes negaram que contextos ou modalidades préprias a sua
tradicdo oral fossem registrados, ou ‘rejeitaram’, ‘rechagaram’ ou ‘ignoraram’ registros
gue foram feitos de seus enunciados orais, de modo que estes ‘ndo entraram’ na cadeia

de transmissao de conhecimentos.

Reina certa confusdo entre o emprego dos termos ‘conhecimentos’ e ‘tradi¢cdes orais’.
Isso porque, ao se considerar as intrincadas relagdes entre idéias, enunciados, acodes e
modos expressivos que caracterizam a vida humana, como isolar contelidos expressos
através da oralidade de suas formas de expresséo?

Em seu sentido mais amplo, a ‘tradicdo oral’ consiste nas ‘convencfes mais
formalizadas e recorrentes relacionadas a expressdo verbal, consideradas em seu
contexto cultural’ (Finnegan:1992, 3); ou no ‘conjunto de expressfes orais de uma
cultura, se aplicando as interacdes sociais fundamentais, segundo os modos
considerados adequados de sua forma e uso’ (Monod-Becquelin, 2005:34).

Assim, ‘tradicdo oral' refere-se as injuncdes entre formas expressivas da oralidade e
interacfes sociais fundamentais em certo contexto cultural. Nesse sentido, se
populacdes ocidentais, caracterizadas que foram segundo a importancia dos
desenvolvimentos decorrentes de um regime de ‘escrita’”® tém na oralidade sua principal
forma de comunicacdo, populacbes de ‘tradicdo oral’ concernem aquelas que
privilegiaram a transmissdo de seus saberes e praticas através da ‘boca e da orelha’ e
da ‘mdo e da voz', mas cuja situacdo contemporanea é também marcada, seja em
maior seja em menor grau, pela importancia da escrita e de outras técnicas de registro,
assim como das chamadas ‘tecnologias de informac¢&o e comunicacao’.

Entre sociedades que foram caracterizadas como de ‘tradicdo oral’, praticamente toda
elocucdo € um género, identificavel e passivel de interpretacdo pelos membros
daquelas culturas (Monod-Becquelin, 2005: 36). Decorre dai que, formalmente, ndo
haveria como desvincular as formas expressivas das mensagens, ‘conteldos’

veiculados através daquelas formas. Mensagens, propagadas (e transformadas)

8 Ou seja, se continuam a serem ‘empregados’ na cadeia de transmisséo, e de que formas. Bruno Latour
(1994) utilizou o termo ‘proliferacao’ ao tratar de ‘hibridos’. Meu interesse é na ‘multiplicacao’ ou ‘reproducao’
de atos de fala, tradicOes orais e conhecimentos que tém o registro como intermediario de transmissao.
Segundo o Dicionario Michaelis da lingua portuguesa:

Proliferagdo: 1 Ato, processo ou resultado de proliferar. 2 Produgé&o rapida e repetida de partes novas, de
botBes ou de prole. 3 Reproducdo ou multiplicacdo por divisdo ou ramificacdo. 4 Fisiol Reprodug&o ou
multiplicacdo de formas semelhantes, especialmente a de certas células e cistos moérbidos. 5 Anat Diviséo
de um elemento em um ou vérios outros. 6 Bot Aparecimento de um botéo de flor numa parte da planta que
comumente ndo produz botBes. 7 Multiplicagédo, reproducgéao.

® Como no desenvolvimento do ‘pensamento cientifico’ e na escrita da Histdria.
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através de enunciados, adquirem sentido também e necessariamente pelo fato de
serem expressos segundo formas, contextos e em interacdes sociais precisas.

Jan Vansina, trabalhando no ambito de estudos da ‘histéria oral’, classificou oral
messages, - conteudos veiculados através de narrativas e enunciados dentre
populacdes de ‘tradicdo oral’-, segundo duas categorias. Estas seriam novidades ou
interpretacfes. No caso de novidades, estas seriam transmitidas ou por um narrador-
testemunha ocular (eyewitness), ou trariam em si indices que remetem ao individuo que
Ihe transmitiu a mensagem (hear say). No caso de consistirem em interpretacoes, seria
o proprio narrador o produtor original daquela mensagem (Vansina, 1984: 3-4). Assim,
para além de enunciados pertencerem a um ou outro género da tradicdo oral, aqueles
indices, internos ao corpo das mensagens, participam também ao indicarem a
audiéncia ou aos interlocutores os modos corretos de entendimento ou interpretacéo

daquilo que é dito.

O termo problematico de ‘tradicdo oral’ &, sobretudo, o de ‘tradicdo’, ja que essa nocédo
implica uma idéia de perenidade®®, enquanto a caracteristica principal da oralidade é
sua existéncia em contexto. Palavras ‘voam’; quando ditas, duram o tempo do som que
se dissipa com o ar.

Enunciados orais e os contelidos assim veiculados sdo produzidos e transmitidos face
as circunstancias, aos atores em jogo e aos entendimentos e inten¢cdes dos atores no
momento presente de sua enunciacdo (Bakhtin, 2006:127). Ou seja, produzidas em
contexto, pecas da ‘tradicdo oral’ nunca sdo as mesmas. Mas ‘tradi¢cdes orais’ referem-
se também aos modos e géneros tidos como adequados pelos atores no emprego da
parole em relagdo as interagdes sociais que implicam ou propiciam, aos estatutos de
seus participantes, aos contextos e espacos adequados de sua manifestacdo, a formas
estéticas valorizadas. Desse modo, ‘tradicGes orais, ‘mutantes’ que sao, ndo deixam de
estar a0 mesmo tempo sob o crivo do julgamento de seus atores quanto a sua

‘adequacao’.

A opcéo pelos termos ‘tradicdo oral’ e ‘conhecimentos’ nesta pesquisa néo é fortuita.
Primeiramente por serem estas as expressdes formalmente empregadas no texto da
‘Convencdo para a Salvaguarda do Patrimdnio Imaterial. Em segundo lugar, pelo fato
de meu interesse ter se voltado para as caracterizacGes especificas que vieram definir

aqueles conceitos. Assim, se ‘tradicfes orais’ referem-se as ‘convencgdes mais

) enclud (in Detienne, 1994: 25) ja havia feito esta distingdo: o primeiro sentido da nocdo de tradicao,
enquanto ‘antiguidade’, ou ‘perenidade’ de um passado, ou seja, seu uso enquanto um mot-outil é
exatamente o que a tradicdo ndo é. Retenho, para fins de minha andlise, a proposi¢do geral de Lenclud:
“que la tradition n'existe que proclamé est une chose, que le mécanisme de la proclamation suffise a
l'instituer en est une chose autre” (1994 :35).

1 Que irei apresentar e discutir no préximo capitulo.
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formalizadas e recorrentes relacionadas a expressao verbal’, se aplicando ‘as
interacBes sociais fundamentais’ ‘em seu contexto cultural’, foram essas as mesmas
caracteristicas que busquei trazer ao debate, nas relagdes entre enunciados conforme
caracterizados segundo contextos ‘originais’ de ocorréncia'® e enunciados registrados.
Em minha abordagem, discuti a nogdo de ‘conhecimento’ através de uma reflexao
critica a respeito dos modos como ‘conhecimentos tradicionais’ foram avaliados em
relacdo aos chamados ‘conhecimentos cientificos’.

Minha opcdo foi pela adogdo do termo ‘conhecimento’, no singular, de modo a
estabelecer um contraste com definicbes que vém adjetivar ‘conhecimentos’. Tendo em
vista a caracteristica necessariamente dindmica de sistemas de conhecimento,
emprego aqui a expressdo ‘formas de conhecer’, cuja énfase € menos em relacdo a
antiguidade ou as caracteristicas dos contelddos veiculados do que aos modos como
tais conhecimentos sédo localmente adquiridos e usados (Carneiro da Cunha e Almeida,
2002:24). Nesse sentido, busquei voltar minha atencdo, em especial, para
caracteristicas proprias a tradicées orais e aos modos como tais populacfes agem e
reagem em relacdo a iniciativas e produtos do registro de seus ‘conhecimentos’ e
‘tradic6es orais’. Minha hip6tese é a de que tal didlogo pode vir informar, tanto quanto
possivel, modos considerados adequados por tais populagdes no que diz respeito a
aquisicdo, a transmissdo e ao enunciado de ‘conhecimentos’ em contextos
especificos™.

No segundo capitulo desta dissertagcdo procedo a revisdo de uma bibliografia de
referéncia acerca de metodologias, abordagens e termos adotados nos estudos de

‘tradicdo oral’ e ‘oralidade’.

Segundo Jan Vansina, “oral tradition applies both to a process and to its products. The
products are oral messages based on previous oral messages. The process is the
transmission of such messages by word of mouth over time, until the disappearance of
the message” (Vansina, 1984:3).

Propostas recentes de valorizagdo e salvaguarda culturais propdem que ‘tradi¢cdes

orais’ sejam registradas“, visando incrementar sua Vviabilidade e, portanto, a

12 Conforme caracterizados e analisados pelos autores a quem deverei recorrer em minha analise.

3 Ou o quanto tradicdes orais podem informar l6gicas e epistemes especificas?

% Contudo, o que é propriamente caracterizado como a etapa de ‘registro’ no que diz respeito as politicas
publicas do patrimonio imaterial concerne uma descrigdo inicial, que vem caracterizar o bem cultural,
significados e valores a ele atribuidos, formas e contextos de ocorréncia, assim como ‘seu suporte humano’,
que pode variar desde ‘comunidades’ a ‘grupos’ a ‘individuos’. Tais elementos, ap6s serem avaliados quanto
a adequagdo aos critérios adotados por aquela politica (relevancia para a ‘identidade nacional’, ter sido
transmitido oralmente ou através da pratica, por mais de trés geragdes, ser reconhecido como tal por seus
agentes, com seu 0 expresso consentimento e, desejavelmente, participagdo da comunidade) vém receber o
titulo oficial de ‘patriménio imaterial’ nacional e sua inscricdo no livro de registros do Iphan (para o caso
barsileiro). Este ndo concerne o mesmo ‘registro’ que enfoquei nessa pesquisa. Aqui, o registro foi
considerado na etapa subseqiiente daquelas agdes do patrimdnio, enquanto medida de salvaguarda voltada
a sua viabilidade e a manutencdo dos contextos que tornam possivel sua transmissdo. No entanto, alguns
elementos desse primeiro ‘registro’, assim como aqueles critérios serdo também eles debatidos quando de
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continuidade de sua transmissdo. Tais propostas parecem sugerir que ‘tradicbes orais’
também sejam passiveis de serem transmitidas através de novas midias ou meios, nédo
orais™.

Considerando tais acdes de documentagdo de ‘tradicbes orais’, me questionava o
guanto tais procedimentos e produtos de acdes de registro dariam conta de processos
culturais reconhecidamente dinamicos, e ndo somente de seus contelidos. Pois ao
serem desvinculados dos contextos, dos interlocutores e das relacdes originais que
pautaram sua producgdo, tais ‘produtos’ ndo correriam o risco de adquirirem novos
estatutos, tornando-se artefatos culturais homogeneizados, supostos exemplares de
certa ‘tradicdo’? E segundo que pontos de vista?

Partindo das revisfes recentes do conceito de ‘cultura’, me questionava de que maneira
acOes de salvaguarda e valorizacdo culturais pautadas no registro poderiam privilegiar,
para além de ‘informacdes’ ou ‘teores’, dinamicas culturais responsaveis pela continua
producédo de conteudos que se transformam, mantendo-se, porém, fiéis aos valores que

informam formas de producgéao e transmisséo de conhecimentos especificos.

Assim, esta pesquisa se propds estabelecer um dialogo entre caracteristicas proprias a
tradicbes orais, e descricbes de situacOes e eventos de registro de ‘conhecimentos’ e
‘tradicbes orais’, seus procedimentos e produtos, em relagdo a dois grupos culturais:
Xavante, habitando o Brasil Central, e Kanak, habitando as llhas da Nova Caledénia, na
Melanésia. ApGs a apresentacdo e reflexdo desses dois casos, muito distintos entre si,
visei uma reflexdo a partir do levantamento de questdes conjugadas, concernindo uma
variedade de ‘efeitos’ das a¢6es de registros junto as populagdes a que dizem respeito.

Chamei ‘transformacéo dirigida da oralidade’ experiéncias de registro e de

documentacdo de enunciados orais pautados por ‘projetos’

Conhecimentos e tradicdes orais sao, devido ao fato de seu registro, passiveis de
serem extraidos de seus contextos e audiéncias originais, deslocados e
recontextualizados, ocupando novos espacos, engajando novos atores e produzindo
efeitos imprevistos.

Partindo do pressuposto™ de que tais propostas e experiéncias julgam que
procedimentos e produtos do registro podem produzir situacdes e efeitos de
salvaguarda e valorizacdo, essa pesquisa se interessou:

1. Pelas légicas locais que regem os sentidos da producao, reproducéo e transmissao

de enunciados: caracterizacbes relativas a géneros da tradicdo oral e as formas

algumas reflexdes dessa pesquisa. Ressalto ainda que os casos enfocados nesta pesquisa ndo
estiveram sujeitos a a¢des oficiais das politicas do patriménio imaterial. Meu enfoque foi,
antes, o olhar atento a respeito de ‘casos’, cujas configuragcbes mostraram-se ‘boas para
pensar’' acerca daquelas politicas de salvaguarda e valorizacdo pautadas em registros de
‘tradi¢des orais’.

1% Esses termos e questdes deverdo ser melhor discutidos adiante.

18 A ser debatido nesta pesquisa.
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préprias e localmente valorizadas de producédo de enunciados orais em contexto’’ entre
populacdes de ‘tradicdo oral’, e, especificamente, entre Xavante e Kanak, os ‘grupos’
culturais de que trata esta analise;

2. Por eventos de producéo de registros de ‘tradi¢cdes orais’ e ‘conhecimentos’ relativos
a Kanak e Xavante: caracterizag6es acerca de quando registros foram realizados, por
guem, em que circunstancias, segundo quais propostas e que procedimentos, quem
foram seus atores, e que efeitos foram descritos como decorrentes da propria situacdo
ou ato de registro.

3. Pelos efeitos daqueles registros, a posteriori: deslocamentos de contexto e
transformacdes a que tais enunciados estdo sujeitos, possibilitados por sua ‘fixacdo’ em
suportes que garantem sua perenidade e, consequientemente, pela possibilidade de
serem reapropriados e recriados (ou rechacados) por novos sujeitos em novos
contextos, distintos dos de sua producéo (em especial pelos ‘grupos culturais’ a que
dizem respeito, mas também por ‘outros’).

4. Por conexfes que poderdo ser sugeridas entre formas préprias a ‘tradigbes orais’, e
propostas e procedimentos de registro, seus produtos e efeitos. Nesse sentido me
proponho pensar, também, de que forma iniciativas ‘interculturais’ agem e produzem
efeitos segundo légicas e formas de criatividade préprias aqueles grupos, em cada
caso™®,

Em relacdo ao emprego do termo ‘efeitos’, ndo busquei com isso sugerir a existéncia de
explicacdes definitivas ou Unicas, nem de relagdes lineares de causa e conseqiiéncia
entre fendmenos. Segundo Marilyn Strathern, “we must pause over what is meant by
‘explanation’ to realize that there are different types of explanation, of which causal
connection is only one. Between different logical forms, any fit is bound to appear
partial” (Strathern, 2004:107).

Edgar Morin afirmou também que « jamais il ne faut appréhender les phénomenes en
termes de causalité lineaire, tout l'acte rejaillit sur les conditions qui I'ont produit »
(Morin, 2008 : 34). Se busquei estabelecer um dialogo entre ‘tradicdes orais’ e seus
registros, ndo ignoro que, da mesma forma que eventos e relacbes em contexto (0s
imponderaveis da experiéncia) imprimem sua marca nos registros, o fato da producao
de registros, de haver alguém por tras desta producéo (alguém que anota, que segura o
gravador, que pergunta) imprime também sua marca no contexto imediato e no

resultado final, naquele ‘produto’. Assim, ‘efeitos’ aqui se referiram conexdes parciais ou

" Quem fala? Para quem se fala? Sobre o qué se fala? Como se fala? Quando se fala? Sobre o qué ndo se
fala e porqué?

¥ Meu interesse em avaliar “transformacéo dirigida da oralidade” na forma de ‘projetos interculturais’,
decorre da caracterizagcdo adotada por Carneiro da Cunha quando afirmou que ‘projetos’ “should be
understood as any combination of cultural, political or economic endeavors that rely on external agents as
well as the indigenous population” (2004:6), isto é, se constituem em esforgos que seriam regidos por uma
l6gica de “cultura”. Para a autora, a cultura sem aspas seria aquela para a qual sempre estiveram voltados
os antropologos, e cujos aspectos analiticos sdo inconscientes para seus praticantes. Ja "cultura” remeteria
as esferas conscientes que 0s grupos usariam para enunciar seus conhecimentos e suas formas préprias de
vida, seu ‘patrimonio cultural’. Irei debater melhor este ponto adiante.
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rizomas, evidéncias decorrentes de certo ponto de vista e das questbes que foram
colocadas por mim*®.

Um dos objetivos da pesquisa foi o da descricdo e interpretacdo a respeito dos modos
como grupos indigenas demandam, reconhecem ou rejeitam como parte de seu
‘patriménio’ cultural, produtos de ‘transformacdes dirigidas da oralidade’, mas que foram
produzidos em contextos anteriores e/ou por ‘outros’, ou seja, foram produzidos por
razdes ‘outras’, ndo tendo em vista a documentagdo de ‘patriménios’. De que modo
tradicbes orais registradas podem vir a ser concebidas como ‘patriménio’ e, desse

modo, serem ‘constantemente recriadas pelas préprias comunidades'?°?

Visei com isso iluminar formas proprias e inovadoras de utilizacdo e interpretacao de
procedimentos e produtos de registros que, caso tenham sido produzidos por ‘outros’,
foram apreendidos ou rejeitados segundo formas especificas e localmente ‘adequadas’.
Interessaram-me essas novas configuracdes: debates acerca de legitimidade,
mudancas em seus conteddos e em suas formas, novas situagdes de transmisséo,

novos atores, novos usos, novos (e)feitos da parole, formas de criatividade imprevistas.

Claro esta que tais situacfes e relagfes sdo extremamente complexas, envolvendo
fatores multiplos, ndo estando sujeitas a relacfes lineares de nexo causal. Por isso,
pretendi aqui seguir os trajetos de tais registros, desde sua producao, deslocamentos e
transformacdes, e tanto quanto possivel, elaborar conexdes entre partes de

informag0des, sugerindo relacdes.

Resumo dos Capitulos

Esta pesquisa de mestrado foi desenvolvida em torno de dois pélos, e de conexdes ou
rizomas entre eles. De um lado, formas proprias a oralidade e as tradicbes orais de
populacdes indigenas; de outro lado, eventos, procedimentos, produtos e efeitos do
registro de tradi¢cbes orais e conhecimentos dessas mesmas populagdes.

Organizei esta dissertagdo em seis blocos. Na presente introducdo realizei uma
apresentacao geral da pesquisa, de suas principais questdes e orientacdes teorico-
metodoldgicas.

No primeiro capitulo, subseqiiente a esta introducao, procedi a apresentacao dos atuais
instrumentos voltados a salvaguarda e a valorizacdo de patrimdnios imateriais, assim
como as questbes que, provenientes dessas novas iniciativas, vieram pautar essa
pesquisa. Ali, discuti temas relevantes como ‘patriménio’, ‘tradicdo’ e ‘conhecimento’,
assim como modos como experiéncias de registro operadas por parte de etnélogos em

campo poderiam dar a ver formas de abordagem daquelas iniciativas atuais de

19 Ver orientaces tedrico-metodoldgicas, adiante.
% gegundo as formas processuais do patrimdnio imaterial, na definicdo adotada pela Unesco, como
veremos adiante.
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valorizagdo. Também me propus uma reflexdo acerca das transformacbes e
empréstimos atuais de praticas (como a etnografia) e conceitos (como o de ‘cultura’)
que, se foram considerados préprios a antropologia, hoje sdo aplicados em contextos
expandidos, em outras areas e para novos propositos.

No segundo capitulo realizei uma revisdo de uma bibliografia de referéncia sobre
estudos de oralidade. Se minha pesquisa partiu de uma inspiracao e questdes proprias
a antropologia, nessa revisdo dialoguei com outras areas do conhecimento como a
linguistica e o folclore. Meu intuito foi o de esbocar um panorama das principais
caracterizacOes, idéias e debates no interior dessa ampla area de pesquisas que é a
‘oralidade’. Também apresentei naquele capitulo os argumentos que informaram a
abordagem a respeito da ‘linguagem’ e da oralidade aqui adotados.

Em meu terceiro e quarto capitulos realizei a descricdo dos eventos e situacdes que
compBem o foco deste trabalho, eventos de registro da oralidade relativos a dois grupos
culturais: Xavante, habitando o Brasil Central; e Kanak, habitando as ilhas da Nova
Caledobnia, na Melanésia. Para abordar aquelas experiéncias recorri as ricas descricdes
das formas, conteldos e contextos relacionais concernentes as tradicdes orais
daquelas populacdes através dos trabalhos de antropélogos e linglistas que se
debrucaram especialmente sobre essas questdes junto aqueles mesmos grupos.
Ressalto ser essa uma pesquisa bibliografica e documental. Em todos os momentos
minha andlise se apoiou em descricbes e resultados de outros pesquisadores,
especialmente da area da antropologia. Também me esforcei em trazer para este
dialogo experiéncias de ‘transformacéo dirigida da oralidade’ pautadas por ‘projetos’®,
como a Revista Mwa Véé (para o ‘caso’ Kanak) e o livro de leitura Wamreme Za'ra
(para o0 ‘caso’ Xavante). Foram excluidas desta analise experiéncias voltadas
especificamente a producéo de materiais para uso em escolas indigenas®.

Em seguida, em minha coclusdo, propus um debate entre questbes levantadas nos
capitulos precedentes, questdes estas que ‘perpassaram’ os casos Kanak e Xavante.
Meu objetivo, ao longo de toda a dissertacdo e em especial em meu capitulo final, foi o
levantamento de questbes relevantes para uma reflexdo critica a respeito de tais
experiéncias e propostas de 'valorizacdo cultural’ e salvaguarda de patrimdnios
imateriais de populagdes indigenas pautadas no registro de ‘tradicbes orais’ e

conhecimentos.

2 Alguns desses ‘projetos’ estdo imbricados ou atrelados, de alguma forma, & pesquisas tedricas. Tais
redes de conexdo serdo descritas e debatidas nesta pesquisa.

2 Este principio se baseou na relevancia e na crescente proliferacdo de experiéncias ditas de "valorizacdo
cultural" que se ddo em contextos extra-escolares, tdo relevantes quanto as voltadas para a producao de
materiais didaticos, pedagdégicos ou educativos, e, no entanto, ainda pouco trabalhadas, se comparadas a
atual producéo relativa a tematica escolar indigena.
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Orientacdes tedrico-metodoldgicas

Esta pesquisa ndo buscou estabelecer comparacdes entre dados etnograficos. A
proposta foi, antes, estabelecer comparagfes a partir de questdes, provenientes de
relacfes internas aos materiais relativos a cada ‘caso’, Xavante e Kanak, a respeito de
formas, conteldos e relagbes implicadas em ‘tradicbes orais’, de um lado, e
procedimentos de producao registros e seus efeitos, de outro lado.

Optei por organizar a apresentacdo daqueles ‘casos’ em torno de ‘grupos culturais’,
informados aqui, especificamente, pelo fato de compartilharem ‘tradicdes orais’. A
guestdo sobre se o compartilhamento de ‘tradi¢cdes orais’ pode informar a constituicdo
de ‘coletivos’ (estabilizados) foi um dos principais temas debatidos na pesquisa. Os
modos de organizacédo dos debates internos a cada capitulo foi realizado no sentido do
levantamento de ‘questdes’'®, que se delineiam através do didlogo entre os materiais
selecionados para cada ‘caso’.

As nocdes de ‘proliferacdo’, ‘rechaco’ e ‘interrupcdo’ me pareceram produtivas para o
tratamento conjunto daqueles dois casos, de modo a se referirem a maneiras como
registros foram ou néo recuperados na cadeia de transmissdo de conhecimentos, e de
gue modos. A reflexdo acerca daqueles eventos se pautou a partir do que, para mim,
constituiram-se similitudes. Isso porque, como veremos, as questdes que emergem
neste debate podem ser similares, mesmo que 0s grupos e as caracteristicas culturais
proprias a cada um sejam dissemelhantes entre si.

Sucedendo a proposta de Radcliffe-Brown de que “without systematic comparative
studies, anthropology will become only historiography and ethnography” (1958:16), a
obra coletiva “Gender in Amazdnia and Melanesia: an exploration of the comparative
method’, (Gregor e Tuzin:2001) foi um das primeiras a debater questBes e estabelecer
comparacdes entre povos indigenas da Melanésia e da Amazdbnia, a partir da tematica
de ‘género’. Ao abordar seus materiais a partir de ‘questfes’ que perpassam areas
etnograficas, os autores propuseram que a possibilidade de estabelecer comparacoes
depende de descricdes minuciosas, ja que toda antropologia € e sempre foi, por
exceléncia, comparativa: “describing stimulates new perspectives of findings from
particular cultures” (2001:11). Através de descri¢des, tais autores buscaram identificar
relacbes similares, mesmo que as ‘coisas’ relacionadas fossem distintas entre si:
“relations between things may be similar, even if the things themselves are not’
(2001:12). Marcel Detienne (2000) adotou uma perspectiva semelhante, ao afirmar que
comparaveis, a serem construidos pelo analista, sdo possiveis de serem elaborados na
medida em que os dados, de qualquer tempo ou lugar, sejam submetidos a uma

mesma pergunta.

# A banca de meu exame de qualificacdo sugeriu que eu organizasse esses capitulos de forma a
‘atravessar’ grupos, ja a partir das ‘questdes’. A problematica dessa apresentacdo era de que as questdes
apareceriam como um a priori. Em segundo lugar, porque as questfes para minha analise deveriam ser
extraidas antes de comparacgdes internas entre os materiais concernindo cada ‘grupo cultural’, entre ‘formas
da tradicdo oral’ e experiéncias de registro a que estiveram sujeitos, para em outro momento, operar
conexdes entre os dois casos.
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Os filésofos Gilles Deleuze e Félix Guattari, em “Mil Platés” (2006), inauguraram a
figura do ‘rizoma’ em oposi¢cdo a da ‘arvore-raiz’, enquanto um modo ndo hierarquico,
multiplo, ndo binario e nem dicotdmico de abordagem de fenébmenos em relagcdo, ao
substituir conexdes de causa-consequéncia por nexos “planos” e semioticos de toda
natureza, em que sujeitos e objetos de ordens e escalas diversas, heterogéneos,
‘fazem rizoma'’, ou seja, ligam-se entre si por algum ponto qualquer nao pré-
estabelecido. Segundo tais autores “um método de tipo rizoma é obrigado a analisar a
linguagem efetuando um descentramento sobre outras dimensdes e outros registros”
(2006:16). E neste sentido de ‘rizoma’ que busquei estabelecer relagdes entre formas
de producgédo de registros e modos de ‘proliferacdo’ ou ‘interrupgédo’ para cada um dos
grupos tratados, tendo em vista aspectos relevantes de suas ‘tradicdes orais’. Desse
modo, questdes foram levantadas aqui e ali, conforme rela¢g8es, ou rizomas, iam sendo
vislumbrados.

Franz Boas, em seu artigo “The limitations of the comparative method in anthropology’
(1896) foi pioneiro ao estabelecer a critica em relagdo a tese comumente aceita pelo
humanismo iluminista e pelo evolucionismo, de que concep¢cBes acerca de
causalidades e classificacdes constituiam-se bases sélidas ou pertinentes para o
método comparativo. Tal pressuposto evolucionista apoiava-se na maxima de que
"causas semelhantes possuem efeitos semelhantes”. Segundo Boas, fendémenos
similares poderiam surgir de processos dissimilares. Contudo este autor ndo se opunha
ao método comparativo em si, mas aos seus pressupostos e limitagSes. Para Boas,
sem um delineamento claro dos processos subjacentes e sem o0 conhecimento
aprofundado de particularidades culturais e histéricas, a comparacdo entre culturas
seria impossivel.

Minha prépria metodologia concerniu dois momentos distintos. Durante o tratamento
dos materiais internamente a cada caso, guiei-me pelas mesmas perguntas, o que
possibilitou a construcdo de comparaveis entre os dois casos. Em um segundo
momento, esforcei-me por cotejar e debater conjuntamente e entre si as questdes
levantadas internamente ao “caso” Xavante e ao “caso” Kanak. Assim, durante este
percurso, me interessaram tanto similitudes quanto diferencas. Meu interesse, desse
modo, convergiu com Tuzin e Gregor (2001) no sentido da investigacdo de relacées,
gue podem ser similares sem que os eventos ou fendmenos relacionados sejam

necessariamente semelhantes?.

2 Ao mesmo tempo me pergunto se ndo haveria meios deliberadamente indigenas de suportes de meméria,
que poderiam corresponder ao que consideramos ‘registros’ ou ‘documentos’.
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Capitulo 1

Patrimbnio, cultura, tradicao

1.1 Sobre a no¢cao de patriménio

O campo do patrimbnio tem se tornado um objeto privilegiado de pesquisas no ambito
da antropologia®. Estudiosos ja& se dedicaram a iluminar os modos como a
patrimonializacdo consistiu em um processo histérico, - cuja origem remonta a
constituicdo dos Estados modernos na Europa do século XVIl-, pautado nos
imperativos ideolégicos de producéo, via selecdo e preservacao de certos prestigios do
passado, de uma memodria coletiva e de nocbes de identidade e pertencimento a uma
‘comunidade de cultura’ (Babadzan: 2001).

Naquele contexto, a nocdo de cultura era associada ao progresso da humanidade e ao
‘refinamento’?® cultural, vislumbrados nos desenvolvimentos das ciéncias, das artes e
da tecnologia tal como vinham ocorrendo nos principais centros da civilizagédo ocidental.
Desse modo, Nac¢des modernas buscaram identificar como constituintes de seu
‘patrimdnio’ os maiores exemplos de ‘civilizagdo’, - ciéncias, artes e técnicas-
encontradas em seus territérios. Assim, os ‘bens’ sujeitos a patrimonializacdo foram
‘grandes obras’, monumentos artisticos e construcfes valorizadas por suas
caracteristicas estéticas e de ‘excepcionalidade’:, representativos das trajetorias
histéricas de suas elites nacionais-.

O romantismo alemédo de fins do século XVIII vird questionar a nocao de cultura
enquanto ‘refinamento’ pautado no fundamento da razdo segundo valores da filosofia
das Luzes, para um foco em nocdes de legitimidade e autenticidade, sentimento e
experiéncia, a serem encontrados justamente entre populacdes rurais ou dentre os
mais antigos ocupantes ‘originais’ de seus territdrios. Assim, 0 romantismo sera o
precursor de um ‘retorno as origens’, ao inspirar-se em,- e assim fundar-, um
‘patriménio’ representativo de uma Volkgeist’’, através da compilacdo de textos
herdados de uma tradicdo oral ‘ancestral’, vindo assim prover materiais necessarios a

origem e desenvolvimento dos estudos de folclore®.

% No Brasil, no ambito da Associacdo Brasileira de Antropologia, foi recentemente criado o Grupo de
Trabalho “Patriménio Cultural’, em 2006.

% A antropologia enquanto disciplina havendo sido instituida a posteriori, e tendo tomado de empréstimo a
nocdo de ‘cultura’ dos empregos correntes que eram dela feitos, essa nocdo de ‘refinamento’ em seu
sentido ‘aristocratico’ e elitista foi o primeiro dos paradigmas que veio orientar as produgdes tedricas da
disciplina. Nesse sentido, se a ‘cultura’ era associada a civilizagdo ocidental, populagdes que ndo
participavam desta ‘cultura do refinamento’ cultural, em estreita associacdo ao desenvolvimento das
ciéncias, das artes e da tecnologia, foram vistas como ocupando estagios de civilizagdo anteriores, mas que
necessariamente culminariam, através da evolugdo e do progresso histérico, em nossa ‘civilizagao’.

% O romantismo alem&o também surgiu enquanto uma critica & uma filosofia da Luzes pautada na nogéo do
individuo racional para uma inclusdo de nogdes como de ‘sentimento’ e ‘experiéncia’, de um ‘eu’ subjetivo,
dotado de uma ‘verdade interior’.

B0 assim os estudos de folclore, em sua origem, interessaram-se por vestigios do passado na forma de
textos, desvinculados de fenémenos culturais ‘vivos'.
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‘Cultura’, até entdo associada ao refinamento ‘humano’, passa ser identificada aos
valores de ‘autenticidade’ e ‘legitimidade’ a serem buscados no passado, de modo que
‘tracos’ culturais tidos como ‘importados’, assim como transformac¢fes consideradas
recentes eram vistos como ‘corrup¢des’ de uma suposta pureza cultural ‘original’
(Babadzan: 2001).

Na Europa, populagdes rurais e ‘tradicionais’ sé vieram a ser reconhecidas como
também produtoras de ‘patriménios’ dignos de serem alcados a simbolos nacionais
guando da necessidade de justificar aqueles valores de ‘legitimidade’ e ‘autenticidade’.
Tal processo alinhou-se também a necessidade de expansdo da esfera de
representacdo dos Estados, segundo os imperativos de associacdo entre identidades
politicas e identidades culturais, para abranger todos os grupos culturais habitando seu
espaco geografico.

Dessa maneira o ‘patrimdnio cultural’, em sua origem, concerniu uma selecéo de tracos
caracteristicos de um ‘passado’ a ser vangloriado, através de procedimentos de
atribuicdo de valor no ambito da esfera publica, inerente as trajetérias de formacéo e
transformacédo das nacdes contemporaneas e das relagdes internacionais. A atribuicdo
de valor patrimonial a determinado artefato ou pratica cultural, tendo se fundamentado
no conhecimento académico, variou também de acordo com transformacdes
histéricas®®, obedecendo aos preceitos juridicos e administrativos especificos a cada
época, tendo em vista o interesse publico.

Alguns autores que discutiram a patrimonializacdo segundo esta esfera de acdo do
Estado ressaltam que o patriménio ndo deve ser confundido com o que é caracterizado,
- ainda na esfera do patrimbnio-, como ‘costume’. Isso porque enquanto a
patrimonializagdo produziria um efeito conservador a posteriori, ao oficializar ritos e
simbolos como nacionais, como representativos de uma identidade mais ampla distinta
da de sua origem, ‘costumes’ estariam sujeitos a valores e representacfes em esfera
local, atribuidos a lugares, praticas e saberes, constantemente recriados segundo
trajetorias histdricas e processos de troca nos quais se engajam e se engajaram atores

e coletivos de tais populacdes (Hobsbawm e Ranger, 1984; Arantes, 2007).

Para o campo de estudos desta pesquisa, outro histérico também se impde. Podemos
situar aqui a criacdo da Organizacdo das Nac¢des Unidas® e a ‘Declaracdo Universal

dos Direitos Humanos' em 1948, no seio de uma Europa do pés-guerra, com vistas a

% podemos citar, no caso brasileiro, a rejeicio ao anteprojeto para o Servico do Patriménio Histérico e
Artistico Nacional elaborado por Mario de Andrade em 1937. A inclusdo de um viés mais artistico e
antropolégico por ele proposto foi considerado ‘avangado demais’ para uma época em que o patriménio era
considerado indissociavel da cultura material e das nogdes de belo, grandioso, excepcional e perene
(Sant’anna, 2008: 4).

% A Organizacdo das Nacdes Unidas é uma instituicdo internacional formada por 192 Estados soberanos,
fundada ap6s a 22 Guerra Mundial para manter a paz e a seguranga no mundo, fomentar relagdes cordiais
entre as nacgdes, promover progresso social, melhores padrées de vida e direitos humanos. Os membros
sdo unidos em torno da Carta da ONU, um tratado internacional que enuncia os direitos e deveres dos
membros da comunidade internacional.
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estabelecer mecanismos a serem acordados por todos os paises para a mediacado e a
intervencdo em conflitos e a promocédo da paz. Uma de suas subsidiarias, a Unesco,
teve e tém tido um papel relevante ao buscar lancar luz e intervir, tanto quanto possivel,
nos processos relacionados ao reconhecimento de direitos politicos de populagbes
indigenas e minorias étnicas, sujeitas a que estiveram aos efeitos nefastos da
colonizagdo e durante muito tempo excluidas das arenas politicas de seus paises,
segundo o duradouro ponto de vista de uma suposta ‘primitividade’.

Neste historico, ressaltamos a importancia da ‘Recomendacdo sobre populacdes
indigenas e tribais’ de 1957, e a Convencdo 169 da Organizacdo Internacional do
Trabalho, sobre ‘povos indigenas e tribais em paises independentes’, voltadas a
protecdo dos direitos daqueles povos e a garantia de sua integridade enquanto ‘povos’.
Nesta paisagem, saliente foi o fato de que, com o apoio de tais organismos
representativos das Nac¢8es Unidas, aquelas populac@es tanto foram chamadas quanto
gradativamente impuseram sua participacdo nos dominios da esfera publica de seus
paises®'. Daf que seu reconhecimento politico, assim como a necessidade dos Estados
em nomear seus atores, passou pela constituicdo de identidades étnicas atreladas ao
imperativo da sua enunciagdo enquanto identidades propriamente indigenas ou

autéctones, portadoras de ‘culturas’ especificas®.

Estes movimentos recentes acompanharam o histérico de transformacdes do conceito
de ‘cultura’ no ambito da antropologia, assim como sua associacdo a ‘identidades’
(étnicas). A critica ao evolucionismo e a nogao de cultura enquanto ‘refinamento’ veio
produzir uma ‘democratizacdo’ daquela nocdo, com o advento do relativismo cultural.
Cultura passa a significar tanto a singularidade humana quanto a diversidade das
formas que poderiam assumir o ‘fendbmeno humano’, de modo que culturas seriam
diferenciadas, mas equivalentes, enquanto amostras de um mesmo ‘fenébmeno’.
Entretanto, se em meados do século XX uma antropologia social britdnica vira se
interessar pelas variedades do fendmeno da cultura segundo uma nocédo de sistema, de
partes articuladas entre si segundo uma logica prépria, a antropologia cultural norte
americana vird conceber cultura como ‘conjuntos de tracos’, que poderiam ser perdidos
ou tomados de empréstimo de populagdes vizinhas. A ‘cultura’ passando a ser vista
como algo que pode vir a ser ‘perdido’, ‘minorias culturais’ foram vistas como estando
sujeitas a processos de ‘aculturacdo’.

As criticas subseqlientes virdo se focar sobre essa concepcao reificada de cultura,

segundo aquela idéia de ‘tracos’ que podem ser perdidos, para vir atentar antes para as

% No Brasil dos anos 70, lideres indigenas e as primeiras organizacdes desses povos exerceram forte
pressdo sobre a politica indigenista oficial, contestando a tutela exercida pelo Estado em fungdo de suas
supostas incapacidades e ‘primitividade’, que veio resultar nas mudancas, ainda que parciais, presentes na
Constituicdo de 1988. Quanto aos Kanak, cujo caso sera discutido adiante, o apoio dos instrumentos da
ONU foi de fundamental importancia na derrocada de sua luta independentista pela “Kanaky”.

¥ Dado que “a consciéncia de sua identidade indigena ou tribal deverd ser considerada como critério
fundamental para determinar os grupos aos que se aplicam as disposicbes da presente Convengdo”
(Convencgéo 169, OIT, art. 1° paragrafo 2).
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‘fronteiras’ que delimitariam ‘culturas’ (Barth, 1969). Temos assim o advento de uma
nocdo em que culturas séo vistas como entidades dindmicas, transformando-se ao
mesmo tempo em que se distinguem umas das outras através de tracos diacriticos que
delimitariam seus limites. Seria a consciéncia quanto a tais diferencas ou tracos
diacriticos que estaria na base da constituicdo de identidades étnicas, formuladas
segundo sua diferenciagdo em relacdo a outras identidades (Carneiro da Cunha, 1986).
Nesse sentido, coube também a antropologia de meados da década de 50 a
associagdo entre ‘formas de vida' e ‘fonte de identidade’, reiterando o advento da nogéo
de ‘identidades étnicas’ (Strathern, 1995).

Na arena da politica internacional das décadas seguintes, com a desintegracao e
redistribuicdo do poder colonial nos anos 60 e 70, temos também o advento dos
‘estudos culturais’, de carater eminentemente politico, que produziam estudos
associados a reivindicacfes pautadas no reconhecimento politico e nos direitos de
minorias (também, mas ndo somente étnicas) a igualdade e a ‘identidades culturais’

diferenciadas.

No ambito da Unesco, aqueles primeiros mecanismos voltados ao reconhecimento de
direitos politicos de igualdade e de cidadania aos ‘povos indigenas e tribais’ passam a
advogar também pelo respeito a “sua identidade social e cultural, aos seus costumes e
tradicées, e as suas instituicoes™, que vém entdo receber maior atencdo no ambito de
Recomendacdes e Convencgdes subseqientes daquela instancia supranacional.
Podemos citar aqui a Convencao para a Salvaguarda do Patrimdnio Mundial, Cultural e
Natural, de 1972*, e a ‘Recomendacdo sobre a Salvaguarda da Cultura Popular e
Tradicional, de 1989°°.

A Convencdo para a Salvaguarda do Patrimdnio Imaterial®®

de 2003,- o qual discutirei
adiante-, incorporou as criticas e revisbes a que esteve sujeita esta Ultima
recomendacédo pela parte de peritos de diversos paises, representantes de governos e

antropologos.

% Convencao 169 OIT, art. 2° paragrafo 2b.

% Que ao ter sua atencdo voltada a bens de natureza material desencadeou, por parte de alguns Estados
membros liderados pela Bolivia, as primeiras demandas no sentido de um reconhecimento do ‘patriménio
cultural imaterial’ (Londres, 2008).

% Nesta (ltima, a cultura popular e tradicional foi definida como: “o conjunto de criacées que emanam de
uma comunidade cultural e sdo fundadas na tradicdo, expressas por um grupo ou por individuos e
reconhecidas porque atendem as expectativas da comunidade enquanto expressao da identidade cultural e
social, das normas e dos valores que se transmitem oralmente, por imitagdo ou outros modos. Suas formas
de expressdo compreendem, entre outros: a lingua, a literatura, a musica, a danga, os jogos, a mitologia, 0os
ritos, 0s costumes, o artesanato, a arquitetura e outras artes”.

% Que precedeu a Proclamacao das Obras-Primas do Patrimdnio Oral e Imaterial da Humanidade, em trés
edicGes (em 2001, 2003 e 2005), que se limitava a distingdes honorificas reconhecidas a expressdes do
patrimdnio imaterial representativos de Estados Nacionais, que procediam, internamente, a selegao prévia
de dossiés e planos de salvaguarda, que eram entdo submetidos a analise e selecao pela Unesco.
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Dentre tais crl'tica537, citamos a de seu carater compartimentalizado, ao buscar
identificar aspectos ou elementos isolados de culturas. Também ao fato de que ‘cultura’
era aqui identificada como “criagbes que emanam de comunidades culturais e s8o
fundadas na tradicdo”. Ja vimos como, internamente a antropologia, revisées recentes
do conceito de ‘cultura’ ja apontavam para a preponderancia de se considerarem,
antes, processos criativos e dinamicos através dos quais populacbes atualizam e
recriam constantemente saberes e praticas, em detrimento da preservacdo de
‘produtos’ ou ‘tracos’, elementos ‘tradicionais’ de um suposto passado>®. Por fim, no que
diz respeito a ‘salvaguarda’, entendida aqui ainda como ‘preservacdo’, aquela
Recomendacdo de 1989 se pautava pela relevancia de acdes de documentacdo e
pesquisa a serem realizadas por parte de pesquisadores e agentes do poder publico,
em que os sujeitos locais encontravam-se excluidos desses processos. Na Convencao
de 2003 este ponto foi reformulado com vistas a incluir o reconhecimento do papel
crucial das ‘comunidades’ portadoras e transmissoras das tradicBes e expressdes para
sua efetiva viabilidade, de modo que atualmente tais populacdes sdo chamadas a acdo
como agentes ativos nas iniciativas de identificacdo, documentacéo e salvaguarda®. A
viabilidade de seus ‘patrimdnios imateriais’, agora entendidos como ‘/iving processes'*,
passa a ser visto como dependente do engajamento das proprias populacfes a que
dizem respeito. ‘Patrimdnios imateriais’, considerados processos vivos, deixam de ser
reconhecidos como da ordem da ‘memdria’, para serem considerados como da ordem

do ‘projeto’.

1.2 Panorama da “Conveng¢do para a Salvaguarda do Patrimdnio
Imaterial”

Nos ultimos anos temos visto, portanto, uma ampliacdo em relagao as politicas publicas
na area do patriménio. De uma énfase na preservacdo do patriménio material, dito de
‘cal e pedra’, a crescente atencdo voltada ao ‘patriménio imaterial’, em especial de

populacdes indigenas, minorias étnicas e setores da ‘cultura popular’.

%" Ver documento ‘Expert meeting on community involvement in safequarding intangible cultural heritage:
Towards the implementation of the 2003 Convention” (Unesco & ACCU, 2006, Tokyo, Japéo).

% No entanto, se a transformacédo da caracterizagdo antropolégica de cultura de ‘formas de vida’ a
‘processos dinamicos de criagdo e atualizagdo de ‘saberes’ e ‘praticas” foi incorporada pela Unesco, estas
ndo deixaram de ser associadas a referéncias ‘identitarias’.

% Com diversas problematicas ndo completamente resolvidas, como a disputada formulacéo de conceitos
para a identificagdo de ‘comunidades’, ‘grupos’ e ‘individuos’, assim como questdes concernindo quem
seriam o0s representantes ‘legitimos’ dessas comunidades no que diz respeito ao didlogo com outros
agentes das agdes de patrimonio. Essa questao devera ser discutida adiante.

40 vale ressaltar também, nesta paisagem, a importancia da recente Declaracdo sobre o Direito dos povos
autéctones, de 29 de junho de 2007, o qual ndo cabe aqui a discussao.

4“0 que importa preservar — sob a forma de patriménios imateriais — ndo é apenas da ordem da meméria,
mas da ordem do projeto: € preciso garantir e tornar renovavel o fato da diversidade cultural e néo fixar a
resultante atual de evolucbes seculares, produto de didlogos constantes. E preciso garantir o que esta
adquirido para tornar este patrimonio renovavel” (Guia de discussao para a 3° Mesa Redonda dos ministros
da Cultura “O Patriménio Cultural imaterial: espelho da diversidade cultural”. Unesco, setembro, 2002.
Citado em Gallois (org): 2006).
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Aquelas mudancgas impulsionadas especialmente pelos programas e instrumentos da
Unesco refletem-se em politicas plblicas em ambito nacional, regional e local, postas
em pratica por parte de organizacbes governamentais e nao-governamentais dos
paises membros das Nacdes Unidas.

A Unesco opera através de reunifes entre representantes de governos e especialistas,
muitos deles antropdélogos. Durante tais reunifes, em rodadas de discussdes e debates,
sdo elaboradas propostas que sdo entdo transformadas em instrumentos legais, que
variam em seu carater normativo.*?

Os instrumentos e a¢gdes da Unesco tém tido um papel central na promogéo de acbes
de salvaguarda e registro de patrimdnios imateriais ou intangiveis. Tais acfes e
propostas tém sido respaldadas por um argumento que atribui a cultura ocidental uma

43 530 considerados como

forca homogeneizadora, em que processos de ‘globalizacéo
indutores de deterioragdo, desaparecimento e destruicdo de formas de pensamento,
conhecimentos e praticas culturais locais ou minoritarias. Tais propostas visam também
contrabalancar o impacto de novos valores entre 0s jovens, que levariam ao
enfraquecimento da cadeia de transmissdo de ‘herancas culturais’ (Londres, 2008).
Para a Unesco a salvaguarda, manutencéo e recriagdo do patrimdnio cultural imaterial
contribui para o enriquecimento da diversidade humana, constituindo garantia de
desenvolvimento sustentavel.

O instrumento normativo mais recente na area da cultura proposto por aquela instancia
concerne a ‘Convencdo para a Salvaguarda do Patriménio Imaterial’, instituido em
outubro de 2003. Sintetizo aqui os principais pontos daquela Convencéo para os fins
dessa pesquisa.

Segundo o texto daquela Convencéo, o patrimdnio imaterial € entendido como:

“as praticas, representacdes, expressfes, conhecimentos e técnicas - junto com os
instrumentos, objetos, artefatos e lugares culturais que lhes sdo associados - que as
comunidades, os grupos e, em alguns casos, os individuos, reconhecem como parte
integrante de seu patriménio cultural. Este patrimdnio cultural imaterial, que se

7

transmite de geracdo em geracdo, é constantemente recriado pelas comunidades e
grupos em funcdo de seu ambiente, de sua interagdo com a natureza e de sua
histéria, gerando um sentimento de identidade e continuidade e contribuindo assim

para promover o respeito a diversidade cultural e a criatividade humana”.**

*2 Tais instrumentos assumem a forma de ‘declaracdes’, 'recomendacdes’ e ‘convencdes’. “Declaracdes’
consistem em proposi¢des gerais de carater moral ou politico, a que Estados Nacionais podem optar por
tomarem para si sem, contudo, se virem obrigados legalmente. ‘Recomendac¢des’ sdo dirigidas a um ou
mais Estados membros, e visam encorajar a ado¢do de uma certa abordagem ou forma de atuacdo em uma
esfera cultural especifica; em principio, uma recomendagédo nao cria uma obrigagdo legal por parte dos
Estados membros. O terceiro instrumento, as ‘Convencdes’, concernem acordos entre dois ou mais Estados
membros, e necessita da aprovagdo de um nimero minimo de Estados-parte para que entre em vigor. Este
acordo implica em restri¢cdes legais no que diz respeito a sua aplicagao.

“Entretanto, segundo Marylin Strathern (1995), o global ndo é um dado, mas um ponto de vista. E todo
ponto de vista parte de um local, podendo ser 'global’ no que concerne sua escala de abrangéncia.

“ A Convencéo estabelece ainda que “serd levado em conta apenas o patrimdnio cultural imaterial que seja
compativel com os instrumentos internacionais de direitos humanos existentes e com os imperativos de
respeito matuo entre comunidades, grupos e individuos, e do desenvolvimento sustentavel’. Caberia aqui
uma série de reflexdes, que ndo serdo levadas a cabo tendo em vista o foco desta pesquisa. Uma das
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Ainda segundo a Unesco, o “patriménio cultural imaterial” se manifesta nos seguintes
campos:

“tradicGes e expressdes orais, incluindo o idioma como veiculo do patrimdnio cultural
imaterial; expressfes artisticas; praticas sociais, rituais e atos festivos;
conhecimentos e praticas relacionados a natureza e ao universo; técnicas artesanais

tradicionais”.

Em relacao as acfes de salvaguarda, o texto da Convencao afirma que:

“entende-se por “salvaguarda” as medidas que visam garantir a viabilidade do
patrimdénio cultural imaterial, tais como a identificacdo, a documentagdo, a
investigacdo, a preservacdo, a protecdo, a promogdo, a valorizagdo, a transmissao —
essencialmente por meio da educacdo formal e ndo-formal - e revitalizagcdo deste
patrimdénio em seus diversos aspectos. Para assegurar a identificagdo, com fins de
salvaguarda, cada Estado Parte estabelecerd um ou mais inventarios do patrimdnio
cultural imaterial presente em seu territério, em conformidade com seu préprio sistema
de salvaguarda do patriménio. Os referidos inventarios serdo atualizados

regularmente”.

E ainda, no item ‘outras medidas de salvaguarda’, lemos:
“criar instituicbes de documentacdo sobre o patriménio cultural imaterial e facilitar o

acesso a elas”.

1.3 Conhecimentos ‘Tradicionais’?

Paralelamente as propostas de valorizacdo e salvaguarda de ‘patrimdnios culturais
imateriais’, nos Ultimos anos tém crescido referéncias aos chamados ‘conhecimentos
tradicionais’ relativos a povos indigenas e minorias étnicas. Nesses contextos, especial
atencao tem sido dada aos ‘saberes tradicionais associados a biodiversidade’,
revelados através de pesquisas em biologia, agronomia, farmacéutica, etc. Nesta
paisagem, vislumbramos associa¢cfes recorrentes entre ‘conhecimentos’ e a nogcdo de
‘recursos’ (escassos), passiveis de comercializacdo, apropriacdo, preservagdo. O
interesse por tais conhecimentos, revelados pela pesquisa cientifica e seu posterior
emprego por setores da indUstria e do comércio, tém suscitado controvérsias relativas a

direitos de ‘propriedade intelectual’ e ‘autoria’®. Internamente a antropologia, tais

criticas possiveis concerne o fato de que ‘culturas’ foram forjadas e localmente representadas, muitas vezes,
contra outras ‘culturas’ e modos de representacdo; e de que formas de ‘estabelecer relagbes’ nem sempre
consistem em formas ‘morais’, ou de ‘solidariedade’ (qualquer que seja ela).

45 Anteriormente & Convencéo sobre a Diversidade Bioldgica, que data de 1992, os recursos genéticos e 0s
conhecimentos associados a biodiversidade eram entendidos como patriménio comum da humanidade. No
entanto, enquanto a maior parte de tais ‘conhecimentos’ encontrava-se nos paises em desenvolvimento, 0s
paises desenvolvidos, que detinham os grandes centros de pesquisa e desenvolvimento tecnolégico,
vinham beneficiar a exploragdo econdmica de tais ‘conhecimentos’ na forma de produtos comerciais. A partir
de 1992 os recursos genéticos e os conhecimentos associados a biodiversidade passaram a ser
propriedade dos Estados, cada um devendo estabelecer internamente seus mecanismos juridicos de
regulacao de direitos e beneficios associados.
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eventos tém incentivado uma produgdo intelectual pautada em ricas descricbes
etnograficas e debates relativos aos modos como populagdes indigenas concebem e
aplicam nocdes de ‘autoria’, ‘criacdo’ ou ‘propriedade’ de conhecimentos e saberes
segundo linguagens e ldgicas distintas daquelas que regem os chamados ‘direitos de
propriedade intelectual’ (Hirsch & Strathern, 2005). Tais questdes também vém
incentivando uma producéo intelectual que, reconhecendo a diferenca, propde formas
de dialogo e estabelecimento de possiveis ‘pontes’ ou pontos comuns através dos quais
‘direitos’, segundo sua formulacdo por nosso sistema ‘ocidental’, possam ser
reconhecidos e aplicados em relacdo a ‘populacdes tradicionais’, mas de formas
cuidadosas e adequadas as concepces e realidades locais préprias aquelas muitas
populacdes (Carneiro da Cunha, 2004)*.. Tais reflexdes também tém em vista a justa
reparticdo de beneficios advindos do desenvolvimento de produtos comerciais que
fazem recurso a tais ‘conhecimentos’, através da proposta de pagamento equitativo
aquelas populacdes®’.

Contudo, uma das persistentes problematicas em relacdo a aplicacdo da nocdo de
‘propriedade intelectual’ aos chamados ‘conhecimentos tradicionais’ é a idéia de que
conhecimentos tradicionais consistiiam em um inventério acabado®®.

Arun Agrawal (1995) veio sustentar essa mesma critica ao questionar as formas como o
conhecimento indigena vinha sendo abordado no a&mbito de pesquisas em teoria social
e desenvolvimento. Segundo o autor, hd uma tendéncia nesses estudos em construir o
conhecimento indigena como fundamentalmente diverso de outros ‘tipos’ de
conhecimento. Agrawal questiona a validade e a possibilidade mesma de separacdo
entre conhecimento ‘tradicional’ e conhecimento ‘ocidental’ ou ‘racional/cientifico’, ao
assinalar a permeabilidade e intersec¢cdo de todo conhecimento, ndo importando sua
génese. Aguela classificacdo buscaria separar e fixar no espago e no tempo, assim
como em relagdo a conteldos (separar enquanto independentes, fixar enquanto
estacionarios e imutaveis) sistemas que nao podem ser separados, pois ndo sao fixos.

Assim, rotular e classificar conhecimentos segundo ‘tipologias’ produziria categorias

“Carneiro da Cunha (2004) sintetizou os modos como “conhecimentos” ndo sdo necessariamente
distribuidos de maneira homogénea entre individuos, familias e grupos internamente a um coletivo indigena,
podendo estar relacionados a categorias de idade, ‘especialidades’ (tais como a de xaméa ou guerreiro) ou
experiéncias esotéricas (como o sonho). Da mesma forma as concepg¢des acerca da “propriedade” dos
conhecimentos podem ser regidas por l6gicas as mais varidveis tais como apropriacdo, empréstimo,
doacgdo, concessao temporaria, etc. Sobre a mesma discussdo ver também (Strathern M., Cunha M.,
Descola P., Afonso C.1998) e (Brown, M. 1998).

4" Carneiro da Cunha (2002:25) langa luz para um sistema que vém sendo adotado no sudeste asiatico,
chamado ‘sistema de direitos intelectuais coletivos’, em que se elimina a palavra ‘propriedade’. Segundo
aquele sistema, conhecimentos devem continuar em livre circulagdo; mas a partir do momento em que
contribuem para o desenvolvimento de produtos comerciais, as populagbes a que tais ‘conhecimentos’
dizem respeito devem vir a ser equitativamente remuneradas.

“ Em um documento produzido em Reunido das partes signatarias da Convencédo sobre a Diversidade
Biolégica, em novembro de 1996, lemos: “é importante entender que os sistemas de conhecimentos
tradicionais séo dinamicos. O que é ‘tradicional’ no conhecimento ndo é sua antiguidade, mas o0 modo como
ele é adquirido e usado. Muitos desses conhecimentos sao de fato recentes” (citado em Carneiro da Cunha
& Almeida, 2002:24)

26



gue possuem pouca semelhanca com a realidade e a troca permanente de experiéncias
entre individuos e grupos humanos. Agrawal vai advogar por reflexdo critica sobre os
usos de tais categorias, ao encorajar o reconhecimento de mudltiplas formas de
conhecer, ‘com diferentes ldgicas e epistemologias’(1995:433) *°.

Ellen & Harris (1996) ao realizarem também uma critica a atual énfase no ‘tradicional’
enquanto modo de adjetivar o conhecimento ressaltaram o fato de que dificuldades na

0 encontram-se dentre as

definicdo de termos como ‘indigena’, 'nativo’ ou ‘aborigene
causas para o uso generalizado da nocéo de ‘tradicional’, em especial no que concerne
‘conhecimentos’ associados a um ‘anthropological other’ (1996:2).

Por fim, chegou-se a formulagdo mais em voga atualmente, que vem se referindo a tais
conhecimentos como ‘saberes locais’, de modo a néo isola-los de seus contextos de
producdo, adocdo, uso e transformacdo. Privilegia-se assim a nocdo de ‘tradicional’
segundo sua acepcdo de ‘modos como conhecimentos sdo localmente adquiridos e

usados’.

Entretanto, ndo se podem ignorar questfes politicas relacionadas ao emprego de tais
termos. Populacbes indigenas, ao assim identificarem-se visando aceder a direitos
especiais ou ‘diferenciados’, assumem-se positivamente enquanto ‘detentoras de
conhecimentos tradicionais’, enquanto parte de um processo de reconhecimento e
valorizacdo. E também nesse sentido, de ‘divida histérica’, ou seja, pautada por uma
qguestdo antes moral, ética e politica, do que propriamente ‘cientifica’, que tais
mecanismos ilustrados pelas acées da Unesco e postos em pratica por Estados

nacionais vém sendo empregados, de modo especialmente visivel no caso brasileiro®".

1.4 Cultura e “Cultura”

Contudo, a recorrente insisténcia no ‘tradicional’ enquanto um mot-outil (Lenclud, 1994)
nao deixa de trazer em seu bojo e assim reiterar pré-julgamentos através dos quais tais
populacdes foram apreendidas pelo senso-comum: seja de uma suposta perenidade do
passado, seja de um atributo de ‘diferenca’ como ‘desigualdade’, que vém obscurecer a

contemporaneidade indigena e a realidade de que ‘saberes e praticas’ sejam eles

49 Carneiro da Cunha vém expressar a mesma preocupacao ao ressaltar que os chamados ‘conhecimentos
tradicionais’ consistem antes em formas especificas e persistentes de geragdo de conhecimentos, e ndo de
um suposto corpus estavel que remonta ao passado (Carneiro da Cunha: 2004).

%0 «pegples identify themselves as indigenous to establish rights and protect their interests (...) Although it
may be convenient to seek a technical definition of indigenousness in terms of prior occupancy, length of
occupancy or capacity to remain unchanged, such matters are seldom politically neutral”. (Ellen & Harris,
1996:2)

1 HaA hoje um debate a respeito da exclusdo de manifestacdes da cultura erudita do &mbito do patrimonio
imaterial. Em uma reunido dos agentes do patrimonio imaterial da qual pude participar, constatei o fato do
termo ‘divida histérica’ vir a ser constantemente empregado por tais agentes. Dai que as decisdes acerca
das primeiras agBes de patrimonializacdo foram também estabelecidas no sentido de ‘dar conta),
primeiramente, das ‘culturas indigenas’ (‘ilustradas’ na patrimonializagdo da pintura e arte grafica Kusiwa
dos Wajdpi) e da ‘cultura popular (‘ilustrada’ através do samba de roda do recdncavo baiano),
historicamente excluidas das acdes de patrimonializagdo. Em seguida, aquelas a¢gGes buscaram abranger
‘referéncias culturais’ populares e indigenas para ‘dar conta’ das diversas regides do territério nacional.
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indigenas ou nao, estdo submetidos a transformagdes quando em uso e circulacao,
segundo légicas proprias e formas dindmicas através das quais culturas emprestam e
importam artes e conhecimentos.

Os modos como ‘cultura’ foi enunciada segundo linguagens diversas, sejam elas
proprias as politicas publicas, seja pelos ‘grupos culturais’, ou ainda por antropélogos,
estes foram tantos sujeitos de pesquisa internamente a disciplina quanto os feixes que
a atravessam, vindo compor diferentes perspectivas e abordagens. Isso porque tais
questdes vém elas mesmas conjugar opg¢des fundamentais internas a disciplina. Dentre
tais debates, ressalto o fato de que enquanto uma antropologia ‘ativista’ ou ‘aplicada’,
defensora de direitos de povos indigenas, foi acusada de ‘projetar’ categorias proprias
as formas de constituicdo de nossa ‘sociedade’ dita ‘ocidental’ ou ‘euro-americana’
sobre populacfes que operariam segundo outros interesses e outras logicas; uma
antropologia interessada em ‘logicas e epistemologias préprias’ foi acusada de ‘exotizar’
e ‘essencializar’ tais populagfes, propondo a ‘incomensurabilidade de mundos’.

Em relacdo a este debate e com vistas a essa pesquisa, recorro aqui, enquanto
ferramenta analitica, a uma distingdo realizada por Manuela Carneiro da Cunha em sua
caracterizacdo diferencial entre cultura e ‘cultura’ (Carneiro da Cunha, 2002, 2004) *.
Para a autora, a cultura sem aspas seria aquela para a qual sempre estiveram voltados
os antropélogos, e cujos aspectos analiticos seriam inconscientes para seus
praticantes. Ja "cultura" (com aspas) remeteria aos modos deliberados através dos
guais grupos culturais ‘enunciam’ e, portanto, oficializam suas ‘culturas,” a partir de um
fundamento em ‘identidades culturais’, enquanto ‘discurso politico".

Essa diferenciagdo vem ao encontro da proposi¢do que foi adotada nessa pesquisa,
também enquanto ferramenta analitica, segundo a qual ‘tradi¢cdes’ s6 existem enquanto
‘proclamadas’ (Lenclud, 1994: 35). Assim ‘tradicdes enunciadas’ dizem respeito a
‘cultura’ e aos procedimentos de patrimonializacdo operados através da enunciagéo de

‘identidades’. A acepcdo aqui adotada quanto ao termo ‘tradicional’ (que deverei,

52 «Culture has to be understood as operating simultaneously at two levels. For the sake of the argument, let
us call them a literal and a meta-level. Although the two are interconnected, it is difficult to ascribe ‘literality’
to one rather than to the other. Anyway, by ‘literal’ | mean what anthropologists up to some time ago used to
call culture, something that, though dynamic and changeable, would inform values and actions. According to
anthropologists, there is an internal organization to culture in that literal sense, an organization that will
constrain and inflect changes. At another level, ‘culture’ as a whole is used diacritically to separate people, to
discriminate in both the etymological and the current sense. This is ‘culture’ as political discourse. (...) | have
argued elsewhere that at this meta-level too there is an organization, one that places specific ‘cultures’ in a
mosaic of at once similar and dissimilar units: similar because they are comparable units of the same
magnitude (other ‘cultures’) and dissimilar since it differences alone that allow for organization. Culture and
‘culture’ both are constrained by their respective organizations, and yet the two levels are not totally
independent from each other”. (Carneiro da cunha, 2002:8) No entanto, ambas acep¢des fundamentam-se
em uma nogao de cultura que tém nos, antrop6logos, como sujeitos da enunciacdo. Seja quando estudamos
outras ‘culturas’, seja quando distinguimos ‘culturas’ falando de ‘cultura’ para nés, ocidentais.

3 Essa mesma distingdo se ‘replica’ nos modos como a cultura foi caracterizada como um empreendimento
voltado ao estabelecimento de comparacdes, sejam elas ‘internas’ ou ‘externas’. Segundo Marilyn Strathern,
culture “...consists in the ways people draw analogies between different domains of their worlds” (1992:47),
i.e. ‘comparag@es internas entre dominios’. Segundo Roy Wagner, “anthropology studies culture through
culture” (1981:35), em relagdo as ‘comparagfes externas’ ou ‘intraculturais’. Segundo Viveiros de Castro,
“intercultural relations or intracultural relations are in strict ontological continuity.” (Viveiros de Castro,
2004:2).
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contudo, evitar) devera se referir as légicas e epistemologias préprias através das quais
culturas atualizam e recriam conhecimentos e praticas localmente, em situagcdes em
gue os atores nao se véem chamados a enunciar a si e a suas ‘culturas’ (aspecto ao
qual buscarei também voltar minha atencdo nessa pesquisa). No entanto, reiterando
Viveiros de Castro, “intercultural relations or intracultural relations are in strict
ontological continuity.” (Viveiros de Castro, 2004:2).

Se a antropologia foi, enquanto disciplina, fundada propriamente no centro da cultura
ocidental®, a partir de interesses identificados como ‘ocidentais’, ela esteve regida por
‘formas de conhecer’ préprias aos ‘modernos’ (e aos ‘pés-modernos’ e aos ‘nédo-
modernos’), e segundo metodologias e abordagens tedricas que, apesar de sua
extrema diversidade e variacdo ao longo do tempo, estiveram pautadas pelo ‘método
cientifico’, baseado nos imperativos de demonstracdo e verificacdo, de evidéncia e
l6gica. Se, segundo Roy Wagner, “anthropology studies culture through culture”
(1981:35), e considerando-se 0 empreendimento necessariamente comparativo de que
é feito a disciplina, as constantes transformacdes histéricas e ‘culturais’ préprias aos
ocidentais tenderam a se refletir nas transformacgdes internas a disciplina, nos modos
de antropdlogos ‘lancarem seu olhar’, reformularem seus conceitos e elaborarem suas
guestbes e, portanto, nos modos de abordagem e nas caracterizacdes que foram feitas
a respeito das populacdes estudadas. Assim, variacbes nos ‘modos de conhecer’ do
ocidente e da antropologia produziram cada vez novos pontos de vista a respeito dos
‘povos’ estudados®®. No entanto, ainda segundo Wagner (1981), processos cfiativos
empregados por antropélogos na “invencdo” das culturas sdo tao criativos quanto os
processos empregados pelos nativos na construcdo de seus significados culturais®®.
Uma antropologia recente tém se dedicado a comparar modos comparativos vindo
iluminar, entre outras questdes, as formas como o ‘outro’ dos ‘outros’ ndo se refere

necessariamente a ‘n6s’>’

. Entretanto, para fins desta pesquisa, meu foco é quando os
‘outros’ dos ‘outros’ somos nés. Isso porque a Unesco, assim como Estados nacionais,
tém chamado populagbes ditas ‘tradicionais’ a se manifestarem enquanto ‘coletivos’
referenciados a partir de ‘patrimbnios imateriais’ face a nés, ocidentais, como o outro
termo da alteridade, e em consideracdo a ameacas de ‘deterioracdo’ decorrentes dessa
mesma relacdo, e ndo de relacbes com seus outros ‘outros’ (como 0s seres que,
dotados de agéncia, povoam seu cosmos).

Se a ‘cultura’ é o enunciado da ‘tradicao’, Bakhtin afirmou que “(...) qualquer que seja o

aspecto da expressao-enunciacdo consideradas, ele sera determinado pelas condigbes

% Como a ONU e suas subsidiarias.

% E, é claro, a ‘seu’ proprio respeito: “since anthropology, like most other modern enterprises, is largely
‘about’ itself” (Wagner, 1981: xix).

% Deverei voltar a este ponto adiante.

% Ou seja, interessada em uma antropologia propriamente indigena. Me pergunto, podemos chamaé-la
antropologia? “the first question faced by the anthropologist is working out what constitutes, both in extension
and comprehension, the concept of social (or cultural) for the people he/she studies,; or put otherwise, what
Is the anthropology of this people” (Viveiros de Castro, 2004:1). “Perspectival Anthropology and the method
of controlled equivocation”.
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reais da enunciacdo em questdo (...), a palavra constitui o produto da interacdo do
locutor e do ouvinte” (2006:116). Nesse sentido, ‘enunciados da tradicdo’ ou
enunciados da cultura também devem variar de acordo com a forma como
interlocutores ‘culturais’ entram em didlogo com seus sujeitos, ou seja, as variadas
formas como a ‘cultura’ do antropologo dialoga com a cultura do nativo, iluminando, na

relacdo, ambas.

1.5 Patriménios Imateriais e ‘Comunidades’

Na esfera de debate prépria ao ‘patrimbnio imaterial’, estudiosos, representantes de
governos e antropélogos tém se debrucado na producdo de definicbes acerca dos
sujeitos e coletividades a que aquele patrimdénio se refere. A partir desses debates,
especialistas tém acordado que ‘comunidades’, ‘grupos’ e individuos’ devam ser
definidos com base no ‘patrimdnio imaterial’.

No documento “Expert meeting on Community Involvement in Safeguarding Intangible

Cultural Heritage: Towards the implementation of the 2003 Convention™®

, lemos: “it
was agreed that a sense of belonging together, or a sense of identity based on ICH
(intangible cultural heritage) should be included in the definition of community” (2006:9).

Assim, naquele documento ‘comunidades’ foram definidas como: “networks of people
whose sense of identity or connectedness emerges from a shared historical relationship
that is rooted in the practice and transmission of, or engagement with, their intangible
cultural heritage™®.

A respeito das formas de participagdo e envolvimento das comunidades, sé&o

"

demandadas “a identificacdo apropriada das ‘comunidades’ e ‘grupos’, assim como “de
seus devidos representantes”, e a “garantia de que somente ‘patrimbénios imateriais’
reconhecidos pelas comunidades sejam passiveis de inventario ou propostos a serem
reconhecidos como tais” (2006:10).

Assim, segundo aquela definicdo, ‘coletivos’ culturais seriam identificados como
decorrentes do compartilhamento histérico de praticas de producdo e transmissao de
‘patrimdnios imateriais’. Gallois ja havia ressaltado, entretanto, que ‘ndo é da natureza
dos saberes e praticas criadoras de significados culturais serem associados a

identidade. Nem é sua funcao e caracteristica constitufrem-se enquanto ‘patriménio’®.

% ACCU/Unesco, Tokyo, 2006.

% No mesmo documento, grupos foram definidos como ‘people within or across communities who share
characteristics such as skills, experience, and special knowledge, and thus perform specific roles in the
present and future practice, re-creation and/or transmission of their intangible cultural heritage as, for
exemple, cultural custodians, practitioners or apprentices”. Foi sugerido ainda o emprego do termo ‘network
na descricdo da relagdo de ‘comunidades’ a ‘grupos’, preferivel a subset, concebido como estatico.
‘Individuos’ foram indicados como aqueles que ‘within or across communities who have disctinct skills,
knowledge, experience, or other characteristics, and thus thus perform specific roles in the present and
future practice, re-creation and/or transmission of their intangible cultural heritage as, for exemple, cultural
custodians, practitioners or apprentices” (2006: 9).

% A autora também iluminou as formas como ‘povos indigenas’ entendidos enquanto sujeitos de direitos
especiais ou ‘diferenciados’, associados a identidades e ‘etnias’ ‘detentoras de conhecimentos tradicionais’,
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Neste sentido, uma das questdes pelas quais esta pesquisa se interessa é a relacao
entre caracteristicas proprias a ‘tradicdes orais’, um dos ambitos de manifestacao de
patriménios imateriais segundo aquela Convencdo, e modos de conformacdo de
coletivos segundo aquelas mesmas ‘tradicdes orais’. Também intento avaliar em que
medida ‘tradicdes orais’ sdo efetivamente percebidas pelos sujeitos e ‘coletivos’ como
potenciais ‘patrimdnios’ ou como provendo um sentimento de ‘belonging together, um
‘sense of identity’.

Considerando-se que tradicbes orais sdo o ‘conjunto de expressfes orais de uma
cultura, se aplicando as interacdes sociais fundamentais, segundo os modos
considerados adequados de sua forma e uso’ (Monod-Becquelin, 2005:34) parece-me
gue ao mesmo tempo em que formas consideradas adequadas ao emprego da parole
podem efetivamente ser compartilhadas por ‘uma comunidade, o fato de a ‘tradicédo
oral’ se aplicar a modos de interacdes acarreta que os ‘coletivos’ variem de acordo com
agueles contextos de relacdo mediados pela linguagem. Neste sentido, como articulam-
se a necessaria variedade e multiplicagédo de coletivos entre um contexto discursivo e
outro e a nocdo de ‘belonging together, prevista segundo o compartilhamento de
‘patrimbnios imateriais’?

De que modos tais experiéncias de identificacdo de coletivos a partir do
compartilhamento de ‘patriménios imateriais’, em contraste com a modalidade de
conformacdo de identidades historicamente constituida como ‘fop-down’, sé&o
experimentadas pelos proprios atores? Como tais questdes sdo dadas a ver através
dos modos como lidam ou como avaliam registros de suas ‘tradicdes orais’ que
concernem antes, como vimos, formas adequadas de interacdo (ou seja, entre ‘sujeitos’
diferenciados através de variagbes naquelas formas)? Isso porque enunciados orais
produzidos em dados contextos, quando registrados, sdo suscetiveis de atingir uma
audiéncia distinta daquela para a qual foram produzidos, produzindo ‘brechas’ entre
formas de interacdo e empregos adequados da parole. Esta sera uma das questdes
fundamentais a serem debatidas nesta pesquisa, quando da analise dos casos Xavante

e Kanak.

1.6 Criatividade como foco da valorizag&o®*

Um dos principais argumentos para a instituicdo da Convencao é o de “promover o
respeito a diversidade cultural e o enriquecimento da criatividade humana”. Assim, a
Unesco visa garantir a diversidade para a promocao da ‘criatividade’.

Uma série de autores no ambito da antropologia vem associando ‘cultura’ a modos de

criatividade e invencdo. Roy Wagner foi um dos autores mais proficuos a tratar da

sdo resultado de processos histéricos e politicos muito anteriores a instituicdo daquela Convencéo (Gallois,
2005:5).

®20u “como pensar a Convencdo para a Salvaguarda se seus pressupostos s&do ‘euro-americanos’,
aplicados ‘sobre’ outras l6gicas e pressupostos?”
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nocao de “invencgdo” cultural (com base em uma antropologia simbdlica). Invencéo, para
este autor, diz respeito a criatividade inerente a condicdo humana, a forma por
exceléncia da constituicdo simbdlica dos atores, e ndo a “descobertas” ex nihilo
contingentes e fortuitas. James Leach (2003) também chamou a atencdo para a

%2 segundo a qual a criatividade seria contingente a

concepgdo ocidental ‘privilegiada
vida dos atores. O autor ilustra o argumento ao abordar as associacBes entre as
concepgles de ‘patente’ e de ‘direitos de propriedade intelectual’. No primeiro caso,
impetos de criatividade individuais se ‘cristalizariam’ através de inovagdes em produtos;
dai o fato de individuos ‘criativos’ deverem ser recompensados, em feedback, na forma
de ‘direitos’, através dos beneficios que outros poderiam extrair daqueles produtos (a
‘criatividade’ permanecendo nos produtos, e ndo nos individuos). Os direitos de
propriedade intelectual seguiriam essa mesma via de raciocinio: se a criatividade é
contingente, individuos devem ser recompensados, sendao economicamente, na forma
de ‘reconhecimento’ pelas suas idéias, de modo a valorizarem-se antes as idéias (elas,
criativas), contingentes e escassas, que podem passar a também serem entendidas
enquanto ‘propriedade’.

A Unesco ndo escapa dessa légica, ao atribuir a cultura ocidental uma forca

8 s3ao considerados como

homogeneizadora, em que processos de ‘globalizacéo
indutores de deterioragdo, desaparecimento e destruicdo de formas de pensamento,
conhecimentos e praticas culturais locais ou minoritarias. Ou seja, ‘patrimdnios
imateriais’ (e com eles, seus ‘representantes’), devem ser reconhecidos e valorizados
ao promoverem a diversidade de ‘idéias’ e ‘logicas’ diferenciadas, consideradas
recursos escasso.

A politica de ‘salvaguarda de patrimbnios imateriais’ atenta para a valorizacdo da
diversidade cultural para o enriquecimento da criatividade humana. Sera esse 0 mesmo
interesse daquelas populacdes? Sendo que, parece-me, a ‘diversidade’ consistiu antes
em formas de entrar em relacdo (de troca ou predacao, via roubo, guerra, aliancas) em
gue, tdo ou mais importantes que os elementos ou conhecimentos ‘trocados’ entre si, 0
estabelecimento de ‘relagdes’, o foco na producéo de pessoas?

Roy Wagner, através de uma antropologia simbdlica, estabeleceu uma comparacéao
bastante proficua no sentido do argumento aqui avancado. Segundo aquele autor, o
fato de o a acepcéo de ‘cultura’ haver variado ao longo do tempo e haver sido tomada
de empréstimo dos usos correntes que foram dele feitos pela antropologia nédo fizeram
com que tais acepgoes fossem substituidas umas pelas outras, mas sim o acumulo de
seus significados, que vém hoje promover a ubiqlidade da nocdo de ‘cultura’. A

primeira acepcéo de ‘cultura’ segundo aquele autor, de ‘cultivo’, foi inicialmente aplicado

%2 Ainda segundo a nocgéo da simbolizagdo convencional e diferencial de Wagner, que ressalta que, apesar
de concomitantes, a atengdo nunca estd em ambas ao mesmo tempo. Uma forma de agdo operaria o
‘controle’ da outra. Dai que mesmo entre os modernos a nogdo de criatividade contingente’ é privilegiada,
mas ndo a Unica.

®Entretanto, segundo Marylin Strathern (1995), o global ndo é um dado, mas um ponto de vista. E todo
ponto de vista parte de um local, podendo ser 'global’ no que concerne sua escala de abrangéncia.
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no ambito da agricultura para entdo servir a adjetivacdo de uma caracteristica
propriamente humana, no sentido de ‘refinamento’ individual, e entdo coletivo. Em
seguida, o ‘refinamento’ humano veio informar o paradigma evolucionista de
‘progresso’, conforme o seu ‘modelo’ no ocidente. Sua ‘Ultima’ acepgao, que concerne a
critica ao etnocentrismo e o advento do relativismo cultural, ndo vieram apagar, mas
antes conviver com tais acepc¢Bes anteriores (0 que Wagner considera como a
‘ambiguidade criativa’ do termo). Deriva dai que, no ocidente, o termo ‘cultural’ vem
corresponder ao que é tido como da ordem do ‘produzido’, em contraposi¢cao ao ‘inato’,
este Ultimo correspondendo, aqui, a esfera familiar e sentimental, relacionada ao amor
e distinta do dominio da ‘producao’ e do ‘trabalho’. ‘Cultura’ vem dessa forma informar o
que fundamenta a proépria histéria do ocidente. ‘Trabalho’ ndo significa aqui a producédo
de ‘gentes’, mas os desenvolvimentos nos campos da ciéncia, das artes, das técnicas e
da tecnologia. O ‘trabalho’ e a atribuicdo de valor ocorrem justamente nessas areas.
Nossas instituicbes culturais, museus, universidades, bibliotecas, conservatérios sao
voltados a manutencdo daquilo que é considerado nossa historia, nossa ‘cultura’. O
enfoque ocidental seria na manutencao e producéo de idéias e sua transformacdo em
‘desenvolvimento’.

Estabelecendo um contraste em relagdo aos Daribi da Nova Guiné, o autor ira ressaltar
que ali o fato de que mulheres possam ser ‘trocadas por bens’ é um modo de
criatividade distinto e contrastado ao modo de criatividade ‘dominante’ ocidental.
Atentando para a traducdo adequada segundo os valores atribuidos pelos Daribi,
Wagner afirma que o que ali é visto como mais importante ndo sdo os bens trocados,
mas sim as mulheres, as pessoas. O ambito do ‘trabalho’ &, ali, propria a esfera familiar,
ao que é produzido (e ndo ‘inato’). Assim, Wagner afirma que “/t is people, and the
experiences and meanings associated to them that they do not want to lose, rather than
ideas and things. My New Guinean friends transfer the names of the newly dead to the
newly born, and also find it necessary to invent the deceased in the form of ghosts, so
that they are not wholly lost. We do much the same thing with books, which are our
‘ghosts’, our past, wherein so much of what we call “Culture” lives”, (Wagner, 1981, 17-
26).

Esse contraste fica evidente nas atuais comparacfes estabelecidas entre a
biodiversidade e a diversidade cultural, segundo a noc¢éo de sustentabilidade. Quando
lemos, por exemplo, em um discurso de Koichiro Maatsura, diretor geral da Unesco: "A
diversidade cultural, como patriménio da humanidade, € tdo necessadria a humanidade

quanto a biodiversidade a natureza®" (2006:12). Segundo o Relatério de Brundtland

(1987), sustentabilidade refere-se a: "suprir as necessidades da geracao presente sem

afetar a habilidade das geragBes futuras de suprir as suas". Ou seja, promover a

% Ver introducao do livro "Lenguas y tradiciones orales de la Amazonia. Diversidad em peligro? (Vacheron,
2006).
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diversidade hoje para garantir a ‘criatividade’ de amanh&: “o que importa preservar —
sob a forma de patrimbnios imateriais — ndo é apenas da ordem da memoéria, mas da
ordem do projeto: é preciso garantir e tornar renovavel o fato da diversidade cultural e
ndo fixar a resultante atual de evolugdes seculares, produto de didlogos constantes. E

preciso garantir o que esta adquirido para tornar este patrimonio renovavel” .

1.7 ldentificacdo das medidas de salvaguarda com etnografia.
E casos em que produtos da pratica etnogréafica
vém servir a valorizagdo da ‘cultura’.

Se as medidas para a salvaguarda do ‘patrimdénio imaterial’ visam a perpetuacdo das
condicbes de sua (re)producdo e garantia de sua transmissdo, enfatizando assim
‘processos’, notavel é o destaque dado a sua ‘materializacédo’, através da constituicao
de ‘produtos’. Em especial, quando lemos dentre as medidas de salvaguarda propostas
no texto da Convencéo “a identificacdo, documentacao, investigacdo”, a “elaboracéo de
inventarios”, e a “criacdo de instituicdes de documentagdo sobre aquele patriménio
imaterial”.

Atentando para aquelas medidas de ‘identificacdo’, ‘documentacdo’ e ‘investigacdo’ de
‘patrimbnios imateriais’, reconhecemos as atividades que se tornaram pilares da
definicho mesma do trabalho do antropélogo social moderno, cuja identidade
profissional, desde Boas e Malinowski, fundamentou-se na pratica da etnografia e no
espaco central ocupado pelo trabalho de campo em nossa disciplina. Pois ndo seria
‘identificar’, documentar’ e ‘investigar praticas, conhecimentos e tradicbes orais
algumas das atividades em que estiveram ocupados antropologos, cotidianamente, em
suas atividades ‘de campo’?®°

Essa reflexdo me levou a considerar o quanto os procedimentos, assim como 0s
produtos de praticas etnograficas nao consistiam, eles mesmos, formas potenciais ou
virtuais privilegiadas de ‘salvaguarda’ e ‘valorizacdo’, quando posteriormente
recuperados através de praticas a que chamo de “transformacéao dirigida da oralidade”.
Especialmente nos casos, para 0s quais atenta esta pesquisa, em que eventos de fala
sdo trazidos para primeiro plano, registrados ipsis literis®” pelo etnégrafo, em suas fitas,

cadernos, estudos e monografias.

 Guia de discusséo para a 3° Mesa Redonda dos ministros da Cultura “O Patriménio Cultural imaterial:
espelho da diversidade cultural”. Unesco, setembro, 2002. (Citado em Gallois (org): 2006).

% E ao propor que os ‘sujeitos do patriménio’ tornem-se os agentes efetivos dessa producao, tornariam-se,
eles, etnégrafos? Deverei debater este ponto nos capitulos Xavante e Kanak.

" E preciso aqui uma ressalva: o quanto uma fala oral pode ser ‘literalmente’ transcrita ou registrada, fiel a
todas suas caracteristicas originais como entonacgao, ironia, gesticulagdes, contextos, e, em especial,
quando a lingua original ndo é a mesma da transcrigao?



Pois ndo é raro que registros de ‘tradicdes orais’ e ‘conhecimentos’, realizados em
contextos de pesquisa, sejam “deslocados” para servirem a novos objetivos, em novos
contextos. Temos, por exemplo, o caso de registros produzidos por etnélogos durante
suas pesquisas de campo que, por uma ou outra razdo, ‘retornam’ (ou sdo ‘retornados’)
aos grupos. Assim, se inicialmente tais materiais foram produzidos segundo um
propdsito de pesquisa e em momentos histdéricos muito particulares, em um segundo
momento estes materiais podem passar a assumir novos estatutos. Podem se tornar
motivo de ‘diversao’, aprendizado ou ‘meméria’, quando da leitura de documentos ou da
escuta informal de fitas ou videos pela populacao local; podem compor justificativas em
processos envolvendo questdes legais, como de reconhecimento territorial; e podem
também adentrar o campo de ‘projetos culturais’, quando vém compor fonotecas,
exposicoes, bibliotecas, bancos de dados, livros de ‘mitos’, de biografias, compilacbes
de narrativas, etc.

Meu interesse passou a voltar-se para tais trajetos, em que materiais produzidos em
contextos etnograficos vém posteriormente servir a ‘projetos’, e em que propostas e
acles de salvaguarda de ‘patrimdnios imateriais’ passam a demandar a producdo de
registros ‘em campo’, atividade até ha pouco identificada como prépria ao oficio do
etnografo®.

Para fins desta pesquisa, passaram a atrair minha atencdo as experiéncias de registro
de conteldos e formas da oralidade realizadas no &mbito da reflexdo académica e dos
modos com que tais produtos sdo apropriados (ou ndo, quando ‘rechacados’) e
reelaborados para servirem experiéncias ditas “culturais”, a que chamo de
‘transformacéo dirigida da oralidade’. Isso porque, se ha similitudes no que concerne a
idéia da captura de eventos de fala e de seu registro ou transcricio para novos
contextos, distintos do de sua producgédo, as praticas e produtos de registro realizados
sob a égide da producdo de conhecimento cientifico ndo tém como objetivo® a
producdo de materiais com vistas a ‘valorizacao cultural’, ou ndo sdo necessariamente

adequados a constituicdo de um chamado ‘patriménio’.

De modo geral, etnégrafos ‘vdo a campo’ ja informados por projetos de pesquisa
concernindo temas especificos. Tais temas, assim como as abordagens tedricas que
serdo aplicadas na analise dos dados, sdo reflexos dos ambientes de debate
académico de seu tempo e das ‘escolas’ as quais estes pesquisadores estao ligados.

Estes fatores imprimem também sua marca nos procedimentos metodolégicos de

% Cabe aqui um grande parénteses, no sentido que n&o é possivel desvincular as atividades de ‘campo’ das
proposicoes e objetivos efetivamente tedricos que vém informar os procedimentos, metodologias e opgdes
na producdo de dados etnograficos, objetivos estes distintos daqueles que vém informar ‘projetos’,
fundamentalmente ‘ndo-tedricos’.

% Nesta pesquisa, entretanto, ha casos de producéo etnografica que sdo também voltados, de um ou outro
modo, a valorizagao, ainda que ndo seja este seu objetivo primeiro. Tais imbricamentos constituem também
o foco desta anélise.
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apreenséo de ‘dados’, determinando, até certo ponto, o carater mesmo daqueles dados
registrados em campo.

No entanto, a pesquisa de campo, considerada como uma ‘experiéncia’, esta sujeita a
uma série de imponderaveis e imprevistos, devido as complexas relagdes travadas
entre etnoégrafos, nativos e outros personagens em contextos sociais e historicos
precisos, dos quais 0 pesquisador ndo possui henhum controle. A0 mesmo tempo, o
proprio fato do pesquisador ‘estar 1&' promove ‘experiéncias imprevistas’ para 0s
sujeitos da pesquisa. Imponderaveis estes que, também eles, vém influenciar a feicdo
daqueles dados ‘colhidos’ em campo.

Por outro lado, me questionava também se o fato mesmo de documentar enunciados
orais ja ndo produziria efeitos sobre seus atores e sobre 0s contextos ‘originais’ de sua
ocorréncia. Corresponde o registro a uma ‘documentacéo’ factual de uma realidade
objetiva? De que modo registros produzem mudangas de status nos procedimentos e
nos sujeitos dos registros e, portanto, em seus produtos?

Tendo em vista o carater bibliografico e documental de minha pesquisa, constatei que
ndo haveria como acessar nem caracterizacfes a respeito das tradicbes orais, nem as
experiéncias de ‘transformacdo dirigida da oralidade’ de forma ‘objetiva’. Isso porque
etnografias pressupdem opcdes tedricas e metodolégicas de cada autor que, ao trazer
registros de ‘atos de fala’ para o corpo de suas monografias e andlises, visam com isso
também amparar suas proprias hipoteses.

No percurso desta pesquisa, as implicacées desta constatacdo fundamental sugeriram-
me novos rumos, alargando o escopo das reflexdes a que de inicio me propunha’.

Dai meu interesse, no que diz respeito a bibliografia consultada que vém tanto
caracterizar formas e conteldos préprios a ‘tradicfes orais’ quanto trazer a ‘fala nativa’

para o corpo de seus textos, pelas proprias orientacdes tedricas e metodologicas

" Minha proposta inicial para este mestrado consistia numa andlise comparativa entre cinco casos de
‘transformacdo dirigida da oralidade’, a serem confrontados as bibliografias especializadas concernindo
formas e conteludos da tradigdo oral daqueles respectivos grupos culturais. Meu intuito era o de restringir
tais experiéncias aquelas circunscritas a ‘projetos’, ou seja, sem vinculos com a préatica e reflexdo
académicas. Comecados os trabalhos da pesquisa, constatei que as experiéncias pelas quais deveria
pautar minha analise ou ndo estavam suficientemente documentadas ou nédo tinham resultados passiveis de
analise ou, no mais das vezes, resultados a que eu pudesse ter acesso. Ao mesmo tempo, procedendo a
revisao bibliografica dos materiais relacionados aos grupos culturais elegidos para minha pesquisa, passei a
atentar para orientages tedricas que consideram a pratica discursiva nativa como central para suas
andlises. E passei a atentar também para os modos como orientagGes teéricas regem procedimentos
metodoldégicos, ou seja, modos especificos de proceder registros da oralidade. Passei a me interessar entao
por trabalhos em que os procedimentos, eventos e contextos concernindo registros e documentacdes
daquelas praticas enunciativas, conhecimentos e tradicdes orais encontravam-se minuciosamente descritos
nos estudos, 0 que veio a restringir os ‘grupos culturais’ sobre os quais se pautam as questfes dessa
andlise para Kanak e Xavante. Por fim, ainda durante a revisao bibliografica para esta pesquisa, tive acesso
a informacdes acerca de situacdes que suscitaram minha reflexdo, concernindo tais situacbes de
deslocamento, (re)apropriacbes (ou rejeicbes) e transformagdes a que tais produtos relativos ao registros
operados por etnégrafos em campo estdo sujeitos quando em posse de seus ‘sujeitos’, situagdes essas que
me permitiram repensar a questéo da ‘valorizac&o cultural’ de forma mais significante e criativa.

Esses meandros da pesquisa me levaram também a questionar a respeito do lugar e dos modos de pratica
etnografica em nossa disciplina. E dos modos variados de conhecer e conhecimento, as relagbes entre
processos e produtos, nao s6 daqueles grupos culturais, mas de nossa prépria disciplina.
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daqueles autores. Desse modo, pude também pensar as relagcfes entre tais op¢cdes no
gue diz respeito aos modos como tais pesquisadores realizaram registros, e as formas
com que tais registros sdo ‘postos a funcionar’, ‘proliferam’ ou séo ‘rechacados’ pelos

sujeitos indigenas, e em quais contextos.

1.8 Formas de conhecer da antropologia:

o lugar de préaticas discursivas nativas

Bauman e Sherzer (2000:xv) lancaram luz sobre o programa estabelecido por Dell
Hymes, a chamada ‘etnografia da fala’, para todo pesquisador se propde uma pesquisa
de campo: conhecer as concepcdes locais acerca da lingua e suas regras de uso, da
parole, seria o primeiro passo para uma adequada clareza na apreenséo das situagfes
e informac®es durante o trabalho de campo, principalmente no caso de as informacdes
provirem da observacdo-participante, que envolve necessariamente didlogos com
“informantes”, mesmo nos casos em que tais didlogos ndo sao reportados na escrita
etnografica.

Ja autores alinhados a chamada antropologia ‘pos-moderna’ sdo enfaticos ao
chamarem a atencéo para a importancia da relacdo entre os contextos de acesso aos
dados etnograficos durante o trabalho de campo, fundamentalmente observacbes e
interacdes discursivas, e os regimes escriturais no projeto antropoldgico. James Clifford
(1998) apontou para o modo como a experiéncia incontrolavel que é o trabalho de
campo é transposta para um regime textual segundo formas variaveis de “autoridade
etnografica”. Poderiamos tracar aqui um paralelo com as concepgcdes de Bauman
(1986) a respeito da relacdo entre eventos narrativos (situacbes de execucdo de
narrativas), eventos narrados (estruturas de agdo recontados) e os textos através 0s
guais tais eventos sdo enunciados. Segundo Bauman, “events are not the external raw
materials out of which narratives are constructed, but rather the inverse: events are
abstractions from narratives. It is the structures of signification in narrative that give
coherence to events in our understanding” (1988:5)"*. Segundo a relac&o sugerida por
Bauman, a escrita etnografica poderia ser pensada como criadora de sentido, a ser
compartilhada pelo antropologo e seus pares, a respeito de experiéncias vividas ‘em
campo’. O que a corrente pds-moderna prega seria a transparéncia dessa construgao
de sentido nas praticas escriturais.

Os autores desta orientacao irdo se contrapdr a maneira como através de estratégias
retéricas e textuais, diadlogos localizados e informacgdes ou interpretacdes obtidas em
relacdes especificas entre etndlogos e informantes, possuindo personalidades e
interesses proprios, sdo nublados ao serem incorporados na escrita etnografica. Assim,

tais autores iluminam dialogos e contextos, criticando os modos como a antropologia

™ Bauman chama a atencao para o fato de que além da narrativa prover coeréncia ao evento ela pode
também ser um instrumento para o obscurecimento, a confusdo e a dlvida sobre o que aconteceu.
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tendeu a transforma-los em ‘monélogo do autor’, seja através do recurso ao discurso
indireto livre, em que a voz especifica de um informante, ou a mistura de vozes de uma
série de informantes é absorvida na escrita do antrop6logo na forma de um “eles”
genérico; seja através de discursos ou didlogos reportados, transcritos no corpo do
texto e que vém ilustrar ou confirmar a perspectiva tedrica savant, de modo a omitir o
aspecto construido, mesmo “negociado” dos conhecimentos produzidos em campo. A
importéncia dos contextos histéricos precisos da estada do antropdlogo em campo,
assim como o papel de certos informantes que vém por vezes desviar a tematica inicial
do pesquisador de modo a induzir, de uma ou outra forma, “o objeto” ou o objetivo que
vira finalmente ser desenvolvido na pesquisa € também um tema privilegiado de
tratamento dos “pés-modernos”.

Por outro lado, ‘estudos de tradicdo oral’ e em especial abordagens alinhadas a
“etnografia da fala”, - materiais que se constituem contrapontos fundamentais a minha
analise (ao descreverem minuciosamente formas, contetdos e relagcdes que assumem
e engajam ‘tradi¢cdes orais’), sdo aqueles que mais claramente trazem para o primeiro
plano de suas escritas “falas capturadas”. Entretanto, tais fragmentos sdo em geral
trazidos ao corpo do texto de modo a embasar e demonstrar hipéteses relacionadas
aos seus temas de pesquisa. Segundo Dennis Tedlock, “/los sociolonguistas- la gente
que hace etnografias del habla- presentam instancias del discurso como si ellos mismos
no hubieram estado en el campo” (1987:276). Tal critica visa salientar, especificamente,
o fato de tais pesquisadores interessarem-se, em geral, pelo que é chamado de
‘naturally ocurring discourses’, ou seja, justamente os discursos que buscam, na
medida do possivel (e é esta medida a que atenta Tedlock), isentar o pesquisador do
didlogo. O enfoque aqui pode também ser formas ‘dialégicas’, mas aquelas realizadas
entre membros da prépria ‘comunidade’.

Neste percurso passei a adotar uma visdo mais atenta acerca dessas duas orientacdes,
situadas em limites opostos no que concerne esta pesquisa, pelo fato de em ambas a
producdo discursiva nativa ocupar um lugar fundamental, mas segundo pressupostos
tedricos, procedimentos e metodologias extremamente distintas entre si.

Trabalhos na linha da “etnografia da fala”, através de ricas descricdes dos géneros da
tradicdo oral e praticas expressivas das populacdes estudadas, abordam relagdes entre
formas e conteldos de enunciados da oralidade, analisando modos de interacdo
formais ou cotidianos aos quais aqueles géneros correspondem, a importancia do papel
dos interlocutores ou audiéncia nas variagbes da performance oral, assim como
relacbes entre ‘texto’ enunciativo, eventos narrativos e eventos narrados. O fato,
levantado por Tedlock (1987:276), de 0s autores escreverem como se “ndo tivessem
estado 14", ou seja, os modos de sua implicagdo nos contextos de producao e ‘registro’
de eventos discursivos devera ser uma das questfes a serem discutidas nessa analise.
Em seguida, as abordagens ditas dialégicas ou ‘po6s-modernas’, segundo tratamentos

tedricos que buscam dar conta dos contextos especificos de apreensdo dos dados
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etnograficos, da personalidade e individualidade de seus informantes, revelando
através da escrita as interacdes discursivas entre antropélogo e informante(s) e os
debates através dos quais, entre uma “teoria nativa” e as opg¢des analiticas do
antropdlogo, o autor desenvolveu sua analise. O fato de tais abordagens, em geral,
eximirem-se de um tratamento mais fino das caracteristicas do regime discursivo local,
principalmente devido a sua feicdo mais ampla de se elaborarem em torno de dialogos
entre etnélogo e informante, sera também um elemento para o qual voltei minha
atencao na analise.

O terceiro exemplo de materiais pelos quais se pauta as questdes desta pesquisa
consiste em experiéncias de ‘transformacgédo dirigida da oralidade’, realizadas no ambito
de ‘projetos’.

Meu interesse em avaliar a “transformacdo dirigida da oralidade” na forma de
“projetos”’?, decorre da caracterizacdo adotada por Carneiro da Cunha quando afirmou
que ‘projetos’ “should be understood as any combination of cultural, political or
economic endeavors that rely on external agents as well as the indigenous population”
(2004:6). Desse modo, estes tendem a se constituir em esforgos que, segundo esta
autora, ndo seriam regidos por uma logica de cultura, mas sim por uma ldgica de
“cultura””,

Essa questdo concerne o que vem se caracterizando chamar processos de "objetivacéo
da cultura”. Esse é o caso de experiéncias recentes que priorizam a adocdo de
metodologias ‘participativas’, vindo a chamar seus sujeitos a realizarem selecfes a
respeito do que deva vir a ser salvaguardado, que adotem um olhar critico em relacéo a
seus “acervos culturais”, seu “conhecimento”, seu “patriménio imaterial”, a enunciar sua
“cultura”.

No que concerne os deslocamentos e transformac¢fes a que se interessa a presente
pesquisa, sublinho o fato de que algumas dentre tais experiéncias de ‘projetos’ vém se
imbricar aos trabalhos realizados por antrop6logos no ambito de suas pesquisas
académicas.

Considerando que propostas recentes de valorizacdo cultural e salvaguarda pautam-se
no registro de ‘tradic6es orais’ e ‘conhecimentos’, atividades fundamentais a pratica e
reflexdo antropolégicas, meu intuito aqui € o de seguir procedimentos de registro e seus
efeitos, mas adotando uma via paralela”. Em quais casos registros realizados por

antropdlogos foram apreendidos pelos ‘grupos’ a que dizem respeito, e ‘postos a

2 Carneiro da Cunha também foi uma inspiracéo para minha anélise quando afirmou «the interrelated dynamics of

project and village politics is still an underdeveloped theme in anthropology» (2004:7).

" Como ja afirmado, para aquela autora a cultura sem aspas seria aquela para a qual sempre estiveram
voltados os antropologos, e cujos aspectos analiticos sdo inconscientes para seus praticantes. Ja "cultura”
remeteria a0s modos como grupos enunciam para outros sua ‘cultura’, sua ‘tradi¢cdo’, enunciando assim o
que se quer seu ‘patrimoénio’.

™ O Unico modo que encontrei de realmente avaliar tais questdes, dado o fato recente da instituicdo da
“Convencgdo para a Salvaguarda do patrimdnio Imaterial’ e, portanto, da falta de finas descrig6es de tais
experiéncias, de dados ‘acessiveis’, e mesmo de ‘resultados’ propriamente ditos, concernindo tais
experiéncias.
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funcionar’ em novos contextos e situagfes, inclusive ‘patrimoniais’, e de que modo? Em
que sentido a etnografia e o registro, enquanto procedimentos (alinhavados as
propostas tedricas correspondentes) produziram efeitos? Que relacbes sdo possiveis
de serem estabelecidas entre formas de apreensdo de ‘dados’ (em especial, ‘atos de
fala’) e os modos como tais ‘atos de fala’ registrados sdo posteriormente ‘postos a

trabalhar’, de que modo, em que contextos? Que debates suscitam?

Dai meu interesse pelos modos como tais populacdes interessaram-se, ‘fizeram
proliferar’ ou rechagaram registros de suas tradi¢cdes orais, assim como 0s modos como
diferentes formas de ‘dialogo’ e metodologias de registro produziram ‘acfes’ e ‘reacfes’
diversas em seus sujeitos. Pois se levarmos em consideracdo a situacdo
contemporanea dessas populacfes, em que a leitura e a escrita e, em menor grau, o
acesso e a utilizacdo de novas tecnologias de informacdo e comunicacdo néo sdo tanto
‘novidades’, tais instrumentos (e as informagcbes que circunscrevem) né&o
necessariamente recebem os mesmos usos nem estdo obrigatoriamente sujeitos aos
mesmos regimes ‘textuais’ e de autoridade (Cavalcanti-Schiel: 2006) dos propagadores
originais ‘euro-americanos’ daquelas tecnologias. Se apreciarmos aquelas tecnologias
enquanto ferramentas, o quanto ‘ferramentas’ podem ser postas a trabalhar de acordo
com formas e procedimentos, ‘criatividades’, considerados pertinentes por cada grupo
cultural?

Nesse aspecto, meu foco € menos na ‘tradicdo oral’ enquanto enunciacdo produzida
“de boca a ouvido”, do que ao que € ou nao considerado ‘pertinente’ de acordo com
dindmicas e regimes proprios aquelas ‘tradicbes’ para cada grupo cultural, em novos
‘substratos’.

Os modos e relagbes através dos quais se dao os procedimentos de fabricacdo
daqueles produtos e, em seguida, os modos como sdo avaliados, rejeitados, ou ‘postos
a trabalhar constitui-se assim uma entrada privilegiada para se pensar processos,
‘formas de conhecer e de criatividade. Formas de conhecer, por um lado, dos
produtores originais de tais registros em seus contextos especificos de producgédo, ou
seja, os modos que a etnografia e, conseqientemente, a antropologia assumiram
durante momentos e configuracfes diversos durante sua ‘histéria’, assim como as
‘formas de conhecer’ proprias aos ‘nativos’ naqueles contextos, e nos contextos de

recuperacéao atuais.

40



Capitulo 2

Lingua, Parole e Oralidade

Os trabalhos precursores a iluminar questdes relativas as formas proprias a oralidade
focaram principalmente — e durante muito tempo — problemas que diziam respeito a
escrita, especialmente no ambito da teoria literaria. Posteriormente, e muito em
conseqiéncia de suas descobertas, estudos relativos a oralidade ganharam
gradativamente destaque, abrindo caminho as elaboracfes tedricas que viriam tratar de
guestdes exclusivas a comunicacao em sua forma oral.

As descobertas de Milman Parry (1928) tiveram um papel fundamental ao iluminar
caracteristicas proprias a oralidade a partir do que se convencionou chamar a “questéo
homérica”. Sua perspectiva inovadora foi a de atribuir aos poemas épicos considerados
obras classicas da tradicao literaria ocidental, as /liada e Odisséia de Homero, aspectos
proprios da expressdo em sua forma oral: 0 uso de versos hexametros, a auséncia de
linearidade narrativa, - mas de uma forma comparada a da “caixa dentro da caixa”™, o
emprego de “férmulas”, - tanto no que diz respeito aos temas quanto as proprias
construgdes -, dando assim inicio aos estudos de “literatura oral”.

Depois dele, uma série de estudiosos veio se dedicar ao tratamento das diferencas
entre regimes de escrita e regimes orais, dentre eles Jack Goody (1979) e Walter Ong
(1998), mas segundo um enfoque que parte da ‘escrita’. Estes autores irdo propor
relacbes entre o “progresso do conhecimento” e o desenvolvimento dos “modos de
comunicacdo”, segundo a proposicdo de que “toda alteragdo no sistema de
comunicacdo humana tem necessariamente repercussées no conteldo transmitido”
(Goody, 1979:19). Segundo essa abordagem, o regime escrito foi caracterizado por
tornar possivel o exercicio da autocritica e o desenvolvimento de uma ‘razdo grafica’,
através do olhar distanciado em relacdo ao pensamento e da formulagdo de conceitos
abstratos, tidos como necessarios ao estabelecimento de formacgbes socio politicas
complexas, com poderes centralizados e hierarquizados, e ao desenvolvimento do
pensamento cientifico e, em decorréncia, afirmando sua auséncia e sua impossibilidade
dentre populacdes de tradicdo agrafa. Tais proposicdes chegaram a ser qualificadas de
“determinismo tecnoldgico" (Finnegan,1992:34)".

Jack Goody, em sua obra “A Razdo Gréfica, ira debater principalmente com Lévi-
Strauss, ao argumentar que as distingdes deste Ultimo entre o pensamento cientifico e
0 pensamento selvagem, ilustradas pelos personagens do engenheiro e do bricoleur,
deveriam ser explicadas, antes, por diferencas entre regimes de ‘razdo grafica’ e
regimes orais.

Jack Goody foi bastante criticado em relacdo ao seu tratamento das distingées entre

> Sabe-se hoje que populacdes indigenas ou nativas, em todas as partes do mundo, sdo sociedades que
optaram por formas de organizacao politica na qual a existéncia de um poder centralizado nos moldes de
um Estado foi descartada histérica e filosoficamente (Sztutman, 2005; Gallois, 2006).
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regimes orais e regimes ‘graficos’ e de suas supostas conseqiiéncias, somando-se ao

debate o qual se convencionou chamar “grande divisor”’®

. Se algumas contribuicdes
deste autor sdo de significativa importancia na reflexdo aqui adotada, meu interesse
nas relagdes entre oralidade e registro de tradicbes orais ndo se refere as supostas
implicacbes das mudancas de midia, ou dos ‘sistemas de comunicacdo humana’ em
‘formas de pensamento’. No entanto, uma das questfes colocadas por aquele autor
adquire relevo para fins desta pesquisa, no que concerne experiéncias de registro de
enunciados orais: “sera o sentido de um enunciado dissociavel da relacdo social na
qual ele é produzido?” (1979:21).

Meu interesse por esta questdo consiste nas ‘conexdes’ que podem ser estabelecidas
entre contextos e relagcfes sociais originais que pautaram a producdo de enunciados
guando de seu registro, e eventos posteriores de deslocamento e realocamentos, em
gue tais enunciados registrados sdo recuperados e reinseridos na cadeia de
transmissdo oral. Penso que as caracteristicas de situa¢cbes de interacdo ‘originais’
guando do fato do registro podem ser pensadas como um dos indices possiveis na
avaliacdo das causas a respeito do porque certos registros ‘proliferam’ enquanto outros

sdo ‘ignorados’ ou ‘rechacados’.

A lingliistica, em seus primeiros tempos e em funcao dos objetivos a que se propunha,
nao assinalava como constando dentre seus focos de interesse o falante e o ouvinte,
nem a parole ou contextos de execugdo de enunciados orais, considerados
contingentes e fortuitos, e conseqiientemente desconsiderados da analise da langue.
Atribui-se a Ferdinand de Saussure a inauguragcao da linglistica enquanto disciplina
especifica. Afastando a linguagem (enquanto faculdade humana inata) e a lingua em
uso (a parole) das preocupacfes imediatas desta area de estudos, a linglistica de
Saussure se propde uma descricdo completa da lingua, a partir de um corpus limitado,
o sistema da lingua. Uma das premissas primordiais elaboradas por Saussure é a da
‘arbitrariedade do signo linglistico’, ou seja, a auséncia de motivacao intrinseca na
relacdo entre uma imagem acdustica, - o significante-, e seu conceito, - o significado.
Deriva dai que a ligacdo entre uma imagem acustica e um conceito seria decorrente de
convencdes, variando assim de uma lingua a outra.

Por buscar tratar da pratica da oralidade e das relagdes entre enunciados orais e
contextos enunciativos, minha opgédo metodoldgica devera se fundamentar nos autores
gue tratam mais da “parole” do que da lingua, e do ato de enunciacdo que alia a fala
aos gestos, aos contextos, a interlocucdo. Adoto aqui a distingéo realizada por Emile

Benveniste entre o emprego da formas e o emprego da lingua. A seu ver, previamente

® “Por que as sociedades sem escrita sdo chamadas a fornecer os materiais necessarios para o estudo da
relacdo 'oral” e “escrita”? Que sejam sem escrita ndo significa justamente que suas tradi¢cdes sdo alheias a
esta divisdo?"(Goldman, 1999:88).
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a enunciacao, a lingua ndo é mais do que sua potencialidade. Assim, afastando-se das
descri¢des linglisticas que trataram do emprego das formas da lingua partindo de
regras que correlacionam variagbes morfoldgicas e latitudes combinatorias, ou seja,
relagcdes entre gramatica, morfologia e sintaxe, e que teoricamente poderiam produzir
um inventario completo dos usos da lingua, o autor volta-se para a prépria lingua em
uso, a enunciacao.

“L’enonciation et cette en mise en fonctionnement de la langue pour une acte
individuelle d’utilisation” (...) “le discours, dit-on, qui est produit chaque fois qu on parle,
cette manifestation de |’enonciation, n’est-ce pas simplement la parole?’'(Benveniste,
1974:80).

Essa devera ser a perspectiva a respeito do uso da lingua empregado aqui, a atencao
mobilizada para o ato de producédo de enunciados, a partir de locutores que mobilizam a
lingua por sua prépria conta’’. Dessa forma, a enunciacdo se define em relacdo a
lingua como um processo de apropriacdo do aparelho formal da lingua por narradores
gue enunciam sua posicdo através de indices especificos.

Serd somente a partir de um crescente interesse nas implicagcdes do sujeito, sua
ancoragem espaco-temporal, assim como da relacdo do sujeito ao enunciado, -a
enunciacdo-, que vira a parole ser incluida na analise linglistica, segundo uma
perspectiva diacrbnica.

As relacbes entre pensamento, linguagem e cultura, de grande interesse para
estudiosos de diversas areas do conhecimento, deram origem a abordagens
diametralmente opostas, ainda hoje motivo de debates e controvérsias. Assim temos
por um lado a idéia de que a visdo de mundo de uma populacao seria moldada a partir
das categorias de sua lingua, popularizada pela hipétese de Sapir e Whorf. Segundo
tais autores, a traducdo entre culturas é impossivel, ja que a natureza dos objetos esta
inseparavelmente ligada a estrutura da linguagem (Whorf, 1956; Sapir, 1951) Em
sentido oposto, a corrente tedrica da gramatica generativa, que tem em Noam Chomsky
(1971) seu principal representante, ira insistir sobre o carater inato da faculdade da
linguagem, refutando qualquer influéncia da lingua sobre o pensamento e formas
culturais. Este autor propde uma caracterizacdo aproximada a da relacdo entre
“langue” e ‘parole” de Saussure, ao estabelecer a distincdo entre “competéncia”’ e
“performance”.

Tanto Saussure como Chomsky descartam de seus focos de interesse a ‘performance’
(@ lingua em uso), ao conceber a lingua e a linguagem enquanto entidades
substantivas. Tais autores, adotando o ponto de vista do sistema e uma perspectiva
sincrbnica, focam antes semelhancas do que diferencas nos usos da linguagem. Seu
interesse sdo as “estruturas profundas”, os modos como as variadas frases, ndo
importando a forma como séo produzidas, por quem, para quem, em qual contexto,

poderiam ter o mesmo significado, ou seja, tratar-se-iam de variacdes de uma forma

" E em funcao de seu contexto e de sua interlocucado. Ver Bakhtin, adiante.
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normativa idéntica. As tessituras linglisticas, “estruturas superficiais”, consideradas em
sua variabilidade, seriam “idénticas” contanto que atingissem o mesmo efeito referencial
em todas as suas instanciacdes.

O estruturalismo na antropologia, inspirado por Saussure, também ira prescindir da
textura linglistica das narrativas e da personalidade e do desempenho dos narradores.
A palavra, no estruturalismo, é entendida pelo seu viés de signo, seu sentido buscado
em suas relagdes aos outros signos do sistema, de modo que os atores sdo excluidos
do processo de significacdo. Lévi-Strauss, em suas Mitoldgicas (1964, 1967, 1968,
1973), realiza parafrases dos mitos amerindios ndo pretendendo reproduzir os valores

expressivos ou estéticos do relato indigena.

Na linglistica, também a funcdo referencial da linguagem, -sua caracteristica de
elaborar proposicdes acerca dos ‘fatos do mundo’-, foi predominante enquanto esta se
restringiu a analise de textos desvinculados de seus contextos especificos de producao.
Claro esta que a linguistica ndo se ocupa tdo-somente de ‘textos’ oralmente produzidos,
mas suas possibilidades estiveram durante muito tempo restritas ao texto, ndo
importando se estes se tratavam de textos originalmente orais ou escritos. Uma das
frases mais célebres a ilustrar tal posicdo, emprestada de Jaques Derrida em seu
Gramatologia (1967), é a de que “il n'y a pas de hors-texte”, isto €, de que nenhum

sentido pode ser extraido de um texto que nao lhe pertenca ja.

A caracteristica ‘referencial’ da linguagem também presidiu durante muito tempo os
estudos de folclore. Em sua origem, ao se interessarem por estérias, lendas, cantos e
mitos na forma de textos resgatados de um passado longinquo e erigidos enquanto
maxima expressao da “alma de um povo”, -sua Volksgeist-, prescindiam da pratica

etnografica, considerada excluida dos objetivos a que se propunha a disciplina.

A conhecida “polémica Propp-Lévi-Strauss”’® pds em evidéncia diferencas nas
abordagens da antropologia e do folclore em relac&o a narrativas. Vladimir Propp, em
sua Morfologia do Conto Maravilhoso (1928), em que realiza uma andlise da estrutura
dos contos russos, se preocupou ora com aspectos histérico-genéticos de narrativas,
analisadas a partir das variagcdes em suas ‘formas’, ora com as relages entre funcdes
e personagens e suas variantes, considerados em relagdo aos ‘contelidos’. A principal
critica de Lévi-Strauss a analise dos dados de Propp foi de o autor haver desvinculado

'® em seu tratamento dos ‘textos’ narrativos, reiterando assim a

»80

‘forma’ de ‘contetdo

ligacdo do autor ao chamado “formalismo russo Outra questdo apontada pelo

"8 Lévi-Strauss discutiu a andlise de Propp em seu texto “A estrutura e a forma” (1960).

A importancia da consideracdo simultinea de ‘forma’ e conteldo’ serdo explicitadas adiante, ao
apresentar as contribuicdes de Mikhail Bakhtin para esta analise.

8 Movimento iniciado na RUssia da Revolucdo em 1917, tendo desaparecido nos anos 30, que defendia,
como idéia central, o projeto de uma ciéncia da literatura que a despojasse de tudo que ndo fosse
estritamente literario, tendo em Roman Jakobson um de seus principais expoentes e em Mikhail Bakhtin um
critico voraz.
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antropdlogo foi a de Propp prescindir de dados etnogréaficos em suas pesquisas. Hoje,
estudos de folclore e antropologia tendem muitas vezes a se sobrepor em relacdo aos
temas pesquisados, especialmente no campo de estudo da presente proposta e a partir
da adocdo de uma perspectiva renovada entre diversos folcloristas. Essa nova
orientacdo tem em Richard Bauman um de seus expoentes, quando este afirma: “We
must recognize that the symbolic forms we call folklore have their primary existence in
the action of people and their roots in social and cultural life. The texts we are
accustomed to viewing as the raw materials of oral literature are merely the thin and

partial record of deeply situated human behavior’ (1986:13).

Assim, em razao de certos rumos adotados no ambito da lingtiistica e do folclore quanto
as abordagens de praticas discursivas e narrativas, estes tém se aproximado dos
interesses analiticos da antropologia, a partir de uma abordagem pragmatica pautada

na parole, na pratica etnografica e no trabalho de campo.

No que se refere a funcdo referencial da linguagem, orientagcdo predominante nos
estudos de folclore, esta veio a ser questionada em meados da década de 50 quando
John Austin desenvolveu a chamada “Teoria dos atos de linguagem”. Segundo esta
abordagem, para além da funcdo referencial ou informativa da linguagem, as falas
seriam capazes de acdo (social)®’. Austin ird esmiucar o poder e efeito da fala ao
iluminar a forca ilocutéria e a performatividade da parole. A forca ilocutéria evidenciada
por este autor consiste nos processos interpretativos inferénciais, ou seja, inducdes que
permitem a um interlocutor ‘tudo compreender’ a partir de um enunciador que ‘ndo diz
tudo’, em funcdo de saberes compartilhados (ou supostos como tais). Ja o carater
performativo da fala, os ‘speech acts’ ou ‘atos de fala’, referem-se a capacidade
propriamente accional da parole. Dentre suas capacidades performativas, Austin aponta
a privacidade (quando uma frase é proferida em uma lingua ou de forma somente
compreensivel para quem € dirigida), a ordem, ou o estabelecimento de uma mudanca
permanente em um status social, como as palavras trocadas pelos noivos durante a
cerimonia de casamento.

A nocéo de ‘atos de linguagem’ veio operar como um marcador diacritico em relacdo a
concepcdao tradicional da lingua como descritiva e predicativa. Assim, no ambito da
antropologia, estudiosos passaram a atentar para os efeitos ou a eficacia de atos de
fala ao considera-los como formas de ac¢édo, ao tratar de temas como a magia, o ritual, o
poder ou o ‘politico’.

Seré a partir destes estudos que etnologos passam a acordar acerca da importancia da
consideracdo do estatuto da parole para os préprios falantes de uma lingua, membros
de uma ‘cultura’. No ambito da antropologia, Bronislaw Malinowski foi um dos primeiros
autores a vislumbrar o rendimento de uma perspectiva performativa relativa aos atos de

linguagem. Em “Coral Gardens and their Magic” Malinowski ird afirmar: “since words

8 Ou, como afirma Laura Graham, “how to do things with words” (Graham, 2003:171).
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exist and are in a sense agents in themselves which establish connections between
both man and man, and man and the world, and are capable of acting upon
them...words are parts of actions and equivalent to actions” (Malinowski, 1965b:9).

Ja Stanley Tambiah (1968) ira explorar as implicacdes da performatividade quanto aos
‘poderes magicos das palavras’ em seus estudos do ritual como sistema cultural de
comunicacao simbdlica.

A consideracgédo das forcas ilocutérias e performativas de atos de fala para a etnologia e
a etnolingtiistica produziu uma série de avancos e de novas abordagens, também ao
lancar luz sobre a importancia de praticas de ‘esquecimento’ pautadas em regras de
interdicdo enunciativa, vindo iluminar aspectos relevantes acerca dos componentes e
nocdes de pessoa, como na interdicdo da enunciacdo de nomes de pessoas vivas ou
mortas; ou referentes a cosmologias, quando em narrativas concernindo tempos da
criacdo ou anteriores, ou dominios de outros seres, ‘falar é agir’.

Minha prépria abordagem, em funcéo das questfes a que me coloco, afasta-se de uma
perspectiva sincronica da lingua, e considera relevante a abordagem relativa aos ‘atos
de fala’. Alinho-me a uma visdo atenta a interface entre a linguagem e a producéo e
manutencdo de relagdes sociais, que ndo sdo apreensiveis através de textos, mas de
atos de fala vinculados aos seus contextos de producdo, que devem ser
etnograficamente iluminados.

A diacronia e a incluséo da percepc¢do dos atores nos estudos de linguagem e de outros
fendbmenos culturais tém na semiética de Charles Pierce uma de suas importantes
contribuicbes. Segundo Pierce, os atores sociais interpretam signos a partir da
percepcdo de relacdes entre um signo e seu objeto, ou significado®. Partindo deste
quadro analitico, uma série de autores passou a identificar o carater complexo e
multifuncional de instancias do discurso, procurando nos efeitos praticos, presentes ou
futuros, o significado de uma proposicdo, ao invés de remeté-los a um jogo de relacdes
internas ao discurso; ou seja, para além de sua possibilidade de “referenciar’ a
realidade, suas formas de ‘acdo social'. Michael Silverstein (1976), contudo, veio
evidenciar de que modo a simples “adicdo” do carater performativo a categorias
semantico-referenciais da linguagem deixavam de demonstrar que a funcéo referencial
era somente um dos tipos de performance linglistica, entre outras. Nao seriam os
aspectos referenciais da linguagem que seriam “usados”, segundo sua caracteristica de
“speech acts”, para “realizar” outras funcdes. Segundo Silverstein, atos de fala séo
"speech acts”, e a funcdo semantico-referencial ndo é subjacente a toda expressao
lingUistica, € somente uma de suas possibilidades. Como apontado anteriormente, esta
caracteristica da linguagem somente pdde ser acessada segundo uma perspectiva

“pragmatica”, interessada tanto por processos como por seus ‘produtos’.

8 Segundo Pierce (1931-1958), trés tipos de relacdes podem ser obtidas entre um signo e seu objeto.
Quando a relacdo é dita de similaridade fisica o signo é chamado “iconico”; quando a relagdo é percebida
como de co ntigiidade espago-temporal o signo é chamado de “index” ou indice; quando a conexao entre o
signo e seu objeto é baseado em uma regra mental, o signo € chamado simbdlico. (Coelho Netto, 2001:58).
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Ao mesmo tempo, a "Teoria dos atos de linguagem " de Austin, formulada segundo uma
filosofia da linguagem com foco na tradicdo democratica ocidental, considera 'atos de
fala’ como produzidos a partir de intencdes e experiéncias individuais, abordagem
caracterizada como ‘subjetivismo individualista’. No ambito da antropologia, a
consideracdo a respeito de tradicbes orais como se aplicando as ‘interagBes sociais
fundamentais, segundo os modos considerados adequados de sua forma e uso’ ira
lancar luz sobre modos variados de constituicdo de sujeitos e coletivos em situacéo
através de atos de fala, de modo a evidenciar contrastes entre formas de emprego da
linguagem entre populacbes ocidentais, pautadas por no¢cBes como de verdade,
legitimidade e subjetividade transcontextuais, e légicas outras que informam o emprego
e 0s modos de interpretacéo da parole entre populagdes de ‘tradicdo oral’, assim como
de formas do ‘politico’ no que se refere ao emprego da linguagem, diferenciadas
daquelas que predominam entre os ‘modernos’ no a&mbito da democracia ocidental.
Uma das caracterizagBes a respeito da enunciacdo de maior valia para esta pesquisa
concerne aquela de Bakhtin, quando afirmou: "a personalidade que se exprime,
apreendida, por assim dizer, do interior, revela-se um produto total da interrelacdo
social (...). A enunciacdo individual ndo é de maneira alguma um ato individual"
(2006:126).As proposicbes de Mikhail Bakhtin (2006:114) a respeito do carater
necessariamente dialégico da enunciacdo sdo um dos estimulos fundamentais para
minha analise. Este autor iluminou a relagao entre “forma” e “contetido”, ao rechagar as
orientacdes do subjetivismo individualista e do objetivismo abstrato. Segundo os
autores ligados ao subjetivismo individualista, a enunciacdo se apresentaria como um
ato puramente individual, como uma expressdo da consciéncia individual, de seus
desejos, de suas intengdes, de seus impulsos criadores, de seus gostos, etc. Ja autores
ligados ao objetivismo abstrato, como Saussure e Chomsky, concebem a enunciagéo
como orientada pelo sistema das formas fonéticas, gramaticais e lexicais, ou seja, pelo
sistema normativo de leis linglisticas.

Bakhtin ird se distanciar dos dois polos ao estabelecer que “o contetido a exprimir e sua
objetivacdo externa sdo criados a partir de um tnico e mesmo material. Qualquer que
seja o aspecto da expressdo-enunciacdo consideradas, ele serda determinado pelas
condi¢bes reais da enunciacdo em questdo (...), a palavra constitui o produto da
interacdo do locutor e do ouvinte” (2006:116).Volto-me, dessa forma, a necessaria
relacdo entre contextos de producdo de enunciados orais e as formas e conteudos de
tais enunciados. Assim, enunciados orais nunca sdo 0os mesmos. Segundo afirmam
Becquelin e Molinié em “Mémoire de la Tradition” (1993): “Dans la transmission orale, le
narrateur est créateur méme s’il s'imagine ne faire que répéter. Ce que les acteurs de
ces sociétés appellent ‘répéter’ n’est d’aileurs pas nécessairement une reproduction a
I'identique. Ce double réle empéche a la fois I'imitation exacte et I'innovation totale,
puis que le narrateur n‘a ni les moyens de la fidélité absolue ni le droit d’inventer”
(1993:12).
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Neste sentido, enunciados orais, mesmo que pautados em géneros formalizados e com
contelidos considerados ‘adequados’ aqueles géneros, variam de acordo com os atores
em jogo na comunicacao e seu entendimento e intencfes em relacdo as circunstancias
mais amplas em que se inscrevem tais interacdes. Desse modo ndo considero o
contexto enquanto um mero cenario ou plano residual nos quais praticas discursivas se
desenvolvem. Os contextos de producéo de enunciados orais circunscrevem todos os
elementos do jogo comunicativo.

Nessa pesquisa buscarei atentar especialmente para as circunstancias especificas,
conforme reportadas nos documentos e analises bibliograficas consultados, nas quais
se desenrolam atos discursivos, e que se constituem indices para sua inteligibilidade.
Assim, ao relacionar os atores em jogo, os discursos e as instancias de producédo de
enunciados orais, buscarei levantar questdes pertinentes no que concerne as relagdes
e percepcdes que os atores constroem, entre si, de si e de outros, através de praticas
discursivas e de seus registros.

Como opcdes terminoldgicas derivam de opcgdes tedricas e metodoldgicas, assinalo
aqui os termos e focos mais comuns aos estudos da oralidade, enfatizando os campos
com 0s quais esta pesquisa devera dialogar. Ruth Finnegan (1992) realizou uma
sintese das terminologias e escopos deste amplo tema que é a oralidade. Dentre
aguelas, as que mais se aproximam dos objetivos a que esta revisdo e estudo se
propdem sdéo: "oral literature", “performance and performance events' e “narrative and
narration” e “oral tradition™*,

Estudos sob a denominacgdo de “oral literature” enfatizam os aspectos ‘literarios’, ou
seja, as qualidades artisticas e criativas de narrativas orais, mas cuja énfase recai em
sua forma ‘textual’. Ja as abordagens sob a denominacgdo “narrative” e “narration”
evidenciam o aspecto processual do ato de transmissao do conhecimento, para além
de seu conteudo. Os estudiosos de “performance” e “performance events’ serdo de
grande importancia em minha andlise, como buscarei explicitar mais adiante. Tais
pesquisadores partem do pressuposto de que ndo é possivel analisar a expresséo oral
desvinculada das questbes retéricas e estéticas do ato enunciativo, e enfatizam a
importéancia do papel da audiéncia e da interlocugcao quanto a variabilidade nas formas
e conteudos enunciativos. Vale sublinhar que esses autores consideram a performance
como a esséncia mesma dos atos comunicativos em sua forma oral e ndo enquanto
mero contexto enunciativo.

Ja o termo mais amplo ‘tradicdo oral’, como anteriormente explicitado, consiste nas
‘convencdes mais formalizadas e recorrentes relacionadas a expressdo verbal,
consideradas em seu contexto cultural’ (Finnegan:3), ou no ‘conjunto de expressfes
orais de uma cultura, se aplicando as interacdes sociais fundamentais, segundo os
modos considerados adequados de sua forma e uso’ (Monod-Becquelin, 2005:34).

Minha opc¢éo pelo uso do termo ‘tradicdo oral’, concerne ao fato de meu interesse

8 Emprego aqui os termos em inglés, da mesma forma adotada pela autora.
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voltar-se especialmente para “regras” ou os modos localmente valorizados e tidos como
adequados no emprego dos usos da lingua nos variados contextos de interagdo da vida
social. Incluem-se ai géneros discursivos, dialégicos e narrativos considerados
adequados as circunstancias da vida social, tanto cerimonial como secular,
determinadas pelas posicdes e relagdes sociais entre 0os atores. Assim, interessam-me
tanto formas coloquiais quanto formais na produgéo de atos de fala.

E preciso ressaltar, juntamente com Monod Becquelin e Phillipe Erickson (2000) que as
fronteiras entre didlogos cerimoniais e dialogos do cotidiano devem ser apreendidos
etnograficamente. Tal distingdo costuma corresponder mais a um recurso metodolégico
de “purificacdo” utilizado pelos savants para demarcar o objeto de suas analises do que
a distingbes nitidamente marcadas na pratica expressiva das popula¢gdes estudadas.
Desse modo, didlogos tidos como “cerimoniais” podem se configurar tdo criativos e
fortuitos quanto dialogos informais. Da mesma forma, didlogos coloquiais e cotidianos,
tais como saudacdes, podem aparecer como altamente marcados no que concerne a
seus aspectos formais de enunciacdo. Uma série de autores ird optar por trabalhar a
partir de géneros discursivos localmente nominados, de forma que sua especificidade
emerge dos proéprios falantes. Dai meu interesse em caracterizacdes e descricbes que
déem conta das concepc¢des locais acerca da linguagem, da parole, e das regras do
saber-fazer comunicativo.

Para além da relagdo entre formas e conteddos tidos por “adequados” no uso da lingua
segundo uma certa comunidade de falantes, interessa-me sobremaneira o carater
“emergente” (Bauman: 1986) do discurso em sua forma oral. Alinho-me, dessa forma,
aos autores que se voltam para a pragmatica da interacdo verbal, atentos ao fato de
que atos de fala sdo inequivocamente produzidos em face as circunstancias e aos
atores em jogo, ou seja, sdo a cada vez novos atos de fala. Dessa forma, a relagdo
entre variagcdo e manutencdo, no que concerne a producdo de enunciados e de seu
registro sera uma das questfes para as quais esta reflexdo devera apontar.

As nocbes de performance segundo as duas acepc¢des desenvolvidas pelos estudiosos
da linha da arte verbal serdo as mesmas a serem adotadas em minha analise. A
primeira caracterizacdo concerne seu aspecto “emergente”, de atualizagdo do sistema
discursivo local a cada nova execucéo verbal. A segunda acepcéo, caracterizada como
“verbal art’, ilumina a importancia da relacdo entre narrador e audiéncia e 0s aspectos
artisticos da arte da fala. Nesse caso o narrador tem sua atencdo voltada para uma
certa audiéncia, sentindo-se responsavel pela producdo de uma amostra esteticamente
elevada de sua arte verbal, estando sob o crivo do julgamento desta audiéncia quanto a
consecucdo das qualidades desejadas. Adquirem relevo nessas caracterizagbes de
performance o fato de ndo partirem de instancias formais anteriores ou exteriores, de
forma que performance é tomada como uma sempre nova execucao, e de modo que os
indices de inteligibilidade quanto a sua conformidade e seus aspectos artisticos devem

ser buscados na avaliagdo dos atores locais.
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Vale sublinhar que segundo esses autores, narrador(es) e interlocutor(es) néo
pertencem necessariamente a uma mesma “comunidade de fala” local e homogénea.

Durante muito tempo, narrativas foram consideradas icones de eventos, ao reportar,
através de regras do discurso, estruturas de acgdo. Tal orientacdo tendia a ignorar as
especificidades dos atores em interacdo, sua criatividade e a importancia dos contextos
na producéo de sempre novos enunciados e narrativas. Richard Bauman reinscreve a
importancia da criatividade dos atores e dos contextos ao relacionar narrated event e
narrative event. O autor chama a atencgdo para o fato de que se eventos sédo arranjados
a partir de estruturas de acdo, organizadas através de relacbes de causalidade e
temporalidade, narrativas, por outro lado, sdo estruturas verbais, organizadas segundo
regras discursivas, em atos de fala realizados em circunstancias concretas e
especificas. A sugestdo de Bauman, extremamente pertinente na reflexdo a ser aqui
desenvolvida, € a de que “an alternative view is that events are not the external raw
materials out of which narratives are constructed, but rather the inverse: events are
abstractions from narratives. It is the structures of signification in narrative that give

coherence to events in our understanding” (1986:5)%.

Os escritos de Walter Benjamin, segundo seu conceito de ‘historia aberta’, serdo um
recurso valioso na reflexdo acerca das questdes a serem aqui discutidas. O autor
discute a relacdo entre a experiéncia e memoéria quando afirma: “pois se um
acontecimento vivido é finito, ou pelo menos encerrado na esfera do vivido, o
acontecimento lembrado é sem limites, pois € apenas uma chave para tudo o que veio
antes ou depois” (1996:37).

Em seu texto “O Narrador” (1996:197), Benjamin ira discorrer sobre a afirmacao de que
“a arte de narrar estd em vias de extingéo”, cotejando os desenvolvimentos da nocéo de
“experiéncia” a ascensdo do romance e da informacdo e ao declinio da narrativa (na
constituicdo do individuo ‘moderno’). A partir da caracterizacdo do narrador russo
Nicolai Lesskov, Benjamin ilumina a relacdo entre narrador e ouvintes, assim como a
partilha e recriacdo da “experiéncia” através da narrativa: “o narrador retira da
experiéncia o que ele conta: sua propria experiéncia ou a relatada pelos outros. E
incorpora as coisas narradas a experiéncia de seus ouvintes” (1996:201). As relacdes
gue o autor estabelece entre “a méo e a voz”, o saber-fazer e o saber-narrar, e a
importancia dos contextos histéricos que influenciaram os modos de transmissédo e
partilha de conhecimento através da narrativa, assim como através do romance e da

informacdo, serdo de grande valia e inspiracdo para minha analise.

Uma das orientacdes sobre as quais esta pesquisa buscara refletir € a concepcao de

que a percepcao de identidades culturais esta profundamente imbricada a dindmicas

8 Bauman chama a atencao para o fato de que além da narrativa prover coeréncia ao evento ela pode
também ser um instrumento para o obscurecimento, a confusdo e a dlvida sobre o que aconteceu.
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expressivas proprias, especialmente a pratica discursiva. Neste sentido, tal abordagem
atenta especialmente para a relacdo entre as formas expressivas e a percepgdo dos
atores quanto a manutencdo de tais formas. Isso nao significa que as mensagens
veiculadas sejam irrelevantes, mas que, para além dos elementos cognitivos e
semanticos veiculados nos discursos, como valores, crengas, representacfes e
significados, seria preciso atentar minuciosamente para as formas, contextos e modos
de transmissao de significados culturais através de praticas expressivas. Se o0s
contelidos variam de uma execuc¢do a outra, variacdo essa fundamental no dinamismo
inerente a cultura, a atencédo voltada a manutencéo de formas expressivas seria fiadora
de um sentimento de continuidade cultural para seus atores, ao relacionar praticas
expressivas passadas a praticas atuais, antigas interacdes a novas, contextos
passados a contextos presentes, e em que conformidade e criatividade seriam
percebidos como um processo Unico (Graham,1995:6)%°.

Essa caracterizacdo é aqui relevante quando consideramos que registros de ‘tradicdes
orais’, de modo geral, foram realizados tendo em vista a preservacdo e 0 acesso antes
a seus ‘contelidos’ do que as formas de expressdao. Interesso-me, neste sentido, pelo
interesse que os proprios atores demonstram por suas ‘tradicdes orais’ registradas. Se
formas expressivas seriam fiadoras de um sentimento de continuidade cultural para
seus atores, como tais formas poderiam ser privilegiadas através de projetos de
salvaguarda e valorizagdo culturais? Qual a énfase de tais populacBes quando

‘enunciam’ suas ‘culturas’?

8 « .1 am able to posit that processes of cultural transmission involve the replication of discoursive forms

over time. The practice of passing a set of discourse forms from one generation to the next promotes feelings
of cultural continuity, even though the messages incoded in those forms may change over time(...)the
continuity of forms promotes feelings of persistance..." (Graham,1995:6).

51



Capitulo 3:
ENTRE TRADIQOES ORAIS
E REGISTROS DA ORALIDADE XAVANTE

3.1 Apresentacgéao

Todos os materiais sobre os quais se pauta este capitulo referem-se aos Xavante da
aldeia de Pimentel Barbosa, na Tl Rio das Mortes, no Estado do Mato Grosso, Brasil
Central®. Meu objetivo foi o estabelecimento de didlogos entre formas préprias a

tradicdo oral e eventos e produtos de registro de enunciados orais Xavante.

As experiéncias consideradas concernem registros da oralidade produzidos em ambito
de pesquisa antropolégica, assim como situa¢des de translacdo e recontextualizacéo
de tais registros para além de seu ‘deslocamento’ primeiro, quando fragmentos de
enunciados orais sdo trazidos para o corpo dos trabalhos académicos enquanto

Y

recursos a producdo de conhecimento tedrico. Assim, duas situagbes de

% Trago aqui algumas referéncias da histdria Xavante recente, desde os primeiros contatos com setores da
sociedade nacional, assim como indicacbes da literatura etnol6gica e antropolégica a respeito desta
populagédo indigena. Os Xavante tornaram-se conhecidos oficialmente em fins da década de 40, a partir da
campanha de empreendida pelo Servigo de Protec&o ao indio promovida durante o Estado Novo voltada ao
desbravamento, ocupagédo e desenvolvimento da regido centro-oeste do Brasil. Entre as décadas de 1940 e
1960 diversos grupos locais Xavante estabeleceram, em momentos diferentes, relagdes com setores da
sociedade nacional, dentre eles missionarios catélicos e protestantes, e agentes do SPI. (O primeiro grupo a
estabelecer o contato com aqueles agentes em 1946, habitantes da antiga aldeia de Sdo Domingos, hoje
Pimentel Barbosa, identificam-se a si como aqueles que primeiro pacificaram os brancos). Os diversos
agentes do contato vieram influenciar diferencialmente os grupos locais Xavante contactados. Para além
daquelas diferencas, notadas por etnégrafos, frutos de especificidades histéricas e notadamente do
estabelecimento de relagdes duraveis de certos grupos locais e aldeias com missionarios catdlicos ou
protestantes, os diversos grupos locais Xavante sdo caracterizados segundo a literatura antropol6gica como
uma ‘totalidade social’ pelo fato de compartilharem padrdes de organizagdo social e instituicdes, praticas
cerimoniais e cosmologias, além de uma lingua comum. Suas comunidades séo politicamente autbnomas,
apesar de se reunirem em certas ocasifes tendo em vista objetivos comuns. Os Xavante autodenominam-se
A'uwe ou A'uwe uptabi, estabelecendo um contraste com o0s Xerente, que se autodenominam Akwe. Na
literatura antropolégica formam um conjunto etnolinglistico conhecido como Acuen, pertencendo a familia
linglistica J&, do tronco Macro-Jé. Segundo a versdo mais aceita, 0 nome “Xavante” lhes foi atribuido por
ndo-indios visando sua diferenciagdo dos demais Acuen, particularmente os Xerente, dos quais se
separaram por volta de 1820 ainda na Provincia de Goias. Hoje tais grupos definem a si mesmos como
‘Xavante’, em especial face os brancos, os quais chamam warazu. Em sucessivas ondas migratérias, grupos
locais foram se direcionando para a regido do leste matogrossense proxima a Serra do Roncador, ocupada
até os dias atuais. Em 2007 a populagdo Xavante contava aproximadamente 13.000 individuos, espalhados
em 165 aldeias em nove Terras Indigenas (In:Laura Graham, enciclopédia virtual ‘Povos Indigenas no
Brasil’, 2008). Maybury-Lewis foi um dos primeiros etnégrafos a haver realizado pesquisa de campo junto a
este grupo indigena, em especial na aldeia de Sdo Domingos, hoje Pimentel Barbosa ou Etenhiritipd. Sua
obra fundamental, A Sociedade Xavante (1984), que analisa aspectos centrais da vida social Xavante,
constitui ainda uma das principais referéncias antropolégicas sobre esta populacdo, tendo sido elaborada
enquanto parte de um projeto comparativo acerca de estruturas sociais J&é no ambito do Harvard-Central
Brazil Project. Outros pesquisadores de fundamental importancia na literatura antropologia e etnografica
Xavante sdo Aracy Lopes da Silva (1986, 1992), em especial sua andlise a respeito dos parceiros i'amo e
seu lugar na organizacdo social Xavante; Regina Mduller (1983, 1995), que analisa o sistema de
comunicacao visual enquanto forma de linguagem; Oswaldo Ravagnani (1978), que versa sobre a historia
Xavante anterior aos contatos com a sociedade nacional na década de 40; Giaccaria e Heide (1972), que
vém caracterizar aspectos da cosmologia Xavante; e Laura Graham (1990, 1993, 2003) que dedicou suas
andlises as formas discursivas e expressivas Xavante, havendo realizado a maior parte de suas pesquisas
junto aos habitantes da aldeia de Pimentel Barbosa.
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recontextualizacdo foram aqui identificadas. Primeiramente, quando eventos e produtos
de registro receberam novos usos, mediatos e imediatos, atribuidos pelos proprios
atores indigenas; em segundo lugar, quando tais registros vém posteriormente
participar em um projeto de ‘transformacéo dirigida da oralidade’ voltado a ‘valorizacao
cultural’.

O foco nas formas proprias a tradicdo oral abre a reflexdo das experiéncias de "captura"
dessa fala Xavante. Assim, busquei considerar tanto os modos como narrativas e
discursos foram documentados, de acordo com as abordagens e metodologias
empregadas por cada um dos pesquisadores, mas também como se deu 0 processo
contextualizado de producdo desses discursos ‘nativos’ no momento de sua
documentacdo. O envolvimento dos atores Xavante deve ser sublinhado, pois se as
propostas de registro e documentacéo de ‘tradi¢cdes orais’ aqui discutidas vém de ‘fora’
(no sentido de ndo se constituirem iniciativas propria ou unicamente Xavante), as
reflexdes promovidas por e para tais experiéncias sao determinantes no carater desses
discursos, produzidos para cada fim. Desse modo ressalto que ‘tradigcbes orais’ ndo
constituem um corpus estatico, prontas para serem capturadas e registradas®’. Pelo
contrario, sdo sempre novas versdes de narrativas e discursos produzidos em face as
circunstancias e em funcdo dos atores em comunicagdo (Bakhtin, 2006:116), inclusive
de acordo com as propostas e entendimentos acerca dessas pesquisas ou iniciativas
de transformacéo dirigida. Veremos aqui de que modo abordagens distintas realizaram
registros também muito diversos entre si, e que podem lancgar luz sobre os modos como
0s proprios Xavante interpretam e agem de acordo com seus entendimentos e

expectativas quanto a estas propostas.

O primeiro material considerado neste capitulo consistiu no livro "Performing Dreams”
(2003) de Laura Graham®, que realizou ali caracterizaces da tradicdo oral Xavante
segundo perspectiva tedrica da 'etnografia da fala'. A autora examinou a construcao de
um discurso coletivo e polifénico, elaborado em sua forma mais acabada na arena
politica Xavante, o wara. Esta obra foi aqui considerada segundo dois pontos de vista.
Se por um lado a autora descreve e analisa instancias da tradicdo oral Xavante, por
outro lado suas exposi¢cdes trazem a tona eventos decorrentes de sua presenca mesma
engquanto propositora e realizadora de registros. Assim, procedimentos e produtos de
registro de atos de fala realizados em um ambito de pesquisa vieram produzir ‘efeitos’
por e para os sujeitos da aldeia de Pimentel Barbosa, efeitos estes a serem aqui

apresentados e debatidos.

8 E mesmo quando compiladas a partir de uma nocéo de corpus, variam de acordo com 0s contextos e 0s
interlocutores ou os produtores de registros (Lévi-Strauss, 1986: 150).

8 Com especial atencéo ao capitulo "Depersonalizing the dream: the politics of narrative performance”. A
versdo inicial deste texto aparece em American Ethnologist 20 (4): 717-741. (1993), sob o titulo "A public
sphere in Amazénia? The depersonalized collaborative construction of discourse in Xavante" No livro
Performing Dreams (2003), ele aparece reelaborado e ampliado, no capitulo 5 "Depersonalizing the dream:
the politics of narrative performance". Para fins de andlise, ambas as versdes serdo consideradas.
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O segundo material abordado foi a tese de doutorado "Romhési‘'wa - A criacdo do
mundo segundo os velhos narradores Xavante” (2003). Nesta tese, em que foi adotada
uma metodologia de campo caracteristica de uma antropologia dita dialégica, enfoquei
especialmente as modalidades de dialogo e registro de narrativas e debates entre
individuos Xavante e o pesquisador. Sua pesquisa de campo se pautou na ativa
participacdo de Rupawé, Serezabdi, Sereburd, Serenhimirdmi, Hipru, Paulo Sepretapra
e Azevedo Pepré, ‘velhos’ Xavante e um jovem tradutor. Essa tese consiste em uma
analise de uma dezena de mitos relativos a criagdo, no ambito da antropologia da

religiao®®.

O terceiro material discutido neste capitulo consiste no livro "Wamrémé Za'ra: nossa
palavra - mito e histdria do povo Xavante" (1998), proposta de ‘transformacao dirigida
da oralidade’ com vistas a valorizacdo cultural. Esta obra consistiu no registro de um
corpus de relatos miticos e historicos. Tendo Serebura, Hipru, Rupawé, Serezabdi e
Serenhimirdmi como ‘autores/narradores’, este livro é resultado da compilacdo de
(certos) registros realizados por Arthur Eid durante sua pesquisa (para sua tese
Romhési'wa), e apresentado como uma experiéncia participativa entre individuos
Xavante e o Nucleo de Cultura Indigena - NCI/SP, voltado a valorizagdo do

conhecimento e da cultura Xavante.

Um dos meus interesses aqui foi o de avaliar de que forma os processos, assim como
0s produtos resultantes de experiéncias de registro produzem ou podem vir a produzir
efeitos internamente aos grupos, efeitos estes que caracterizo como de ‘proliferacéo’,
‘descaso’ ou ‘rechaco’. Todos estes efeitos sdo da ordem de ‘eventos’. Nesse sentido, 0
que proponho aqui sdo relagbes possiveis de serem estabelecidas na forma de
rizomas, ou seja, enquanto modo nao hierarquico, multiplo, ndo binario nem dicotémico
de abordagem de fenbmenos em relagdo, ao substituir conexdes de causa-
consequéncia por nexos “planos” e semioticos de toda natureza, em que sujeitos e
objetos de ordens e escalas diversas, heterogéneos, ‘fazem rizoma’, ou seja, ligam-se
entre si por algum ponto qualquer nao pré-estabelecido (Deleuze e Guattari, 2006).
Com isso, e ao confrontar proposicdes relevantes extraidas do debate entre estes
materiais e do debate entre os materiais relativos ao caso Kanak, pretendo levantar e
debater questdes salientes relacionadas as atuais experiéncias de ‘valorizacao cultural’
e salvaguarda pautadas no registro de tradicbes orais e conhecimentos de populacdes
indigenas de tradi¢ao oral.

Com 'efeitos’, ndo tenho em mente uma condigdo reativa dos atores face uma indugéo
externa, 0 que conduziria a considerar o esvaziamento da condicdo de sujeito da
agéncia indigena. E exatamente aquela situacdo de sujeito que me interessa aqui,
modos como propostas e produtos de registro de ‘tradigcbes orais’ e ‘conhecimentos’,

vindas de outros e com vistas a objetivos distintos daqueles dos atores indigenas,

% Tese defendida em julho de 2003, na Unicamp, sob orientacéo do Prof. Dr. Robin Wright.
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podem nao soé vir tornar visiveis, mas constituirem-se possibilidades inovadas para a

producédo de formas de acao, l6gicas e sentidos criativos e proprios aos Xavante.

3.2 Caracteristicas da oralidade Xavante e o Género ihi mréme

Tendo em vista que meu objetivo geral nesta pesquisa foi o levantamento de
proposicdes a partir do confronto interno entre materiais relativos a dois ‘casos’,
Xavante e Kanak, e ndo um estudo exaustivo das ‘tradi¢cdes orais’ de cada uma dessas
populacdes, deverei atentar especialmente aqui, no que diz respeito a caracterizacao
das formas proprias a oralidade e as praticas discursivas Xavante, ao género Jjhi
mrémé, género que em sua forma mais elaborada (mas ndo somente, como veremos
adiante) é executado na arena politica Xavante, o ward. Essa opcdo derivou da
centralidade mesma atribuida a esse género segundo os estudos realizados por Laura

Graham.

Assinalo outros géneros da tradicdo oral Xavante, como o 'speech taboo’, praticado
entre o pai da esposa e o marido da filha, e o da-fiopre (nome genérico para canto e
danca coletivos, organizados em trés géneros especificos: da-praba, da-dzaréno e da-
hipopo). Este Ultimo género merecera aqui algumas consideragdes, ndo cabendo a ele

o foco principal da exposicao e analise.

O texto de Laura Graham "A public sphere in Amazbnia? The depersonalized
collaborative construction of discourse in Xavante" (1993), reelaborado no capitulo 5 de
seu livro "Performing Dreams” (2003), tem por objetivo demonstrar a forma como
praticas discursivas Xavante realizadas na arena politica ward, representam
pragmaticamente o discurso enquanto producdo intersubjetiva emergente.
Especificamente, o foco de analise da autora € demonstrar as inter-relacdes entre
praticas discursivas e as esferas do individual e do coletivo para este grupo. A autora
avanca sua abordagem ao descrever a forma como os discursos elaborados no ward
sdo executados segundo o0 que caracteriza como "co-performances”. Em tais situagdes,
o discurso é literalmente constituido por uma diversidade de vozes, e apresentado

enguanto fendmeno extra-individual e emergente.

A proposta da autora é demonstrar e examinar as relacdes entre forma, conteldo e
contexto na producédo de um género de discurso especifico e formalizado, através dos
instrumentos metodoldgicos e tedricos proprios as pesquisas na linha de arte verbal, e
mais especificamente a "etnografia da fala". Seu intuito também é o de demonstrar, na
esfera politica Xavante, a forma como o /6cus da acéo politica reside em uma interacdo
social emergente, e ndo em agentes individuais tal como idealizado pelo modelo da
tradicdo democratica ocidental. A autora também apresenta a relagdo entre as nogodes
de "negatividade" e "notabilidade", que caracterizam os discursos naquela arena

politica.
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Desse modo, Graham constréi seu texto contrapondo os modos proprios de
constituicdo de um discurso politico Xavante (a nivel local), a teoria de Habermas a

respeito da constituicdo do sujeito politico moderno (1984, 1987)%.

Para caracterizar o modus operandi da arena politica Xavante, a autora recorre ao

principio da "negatividade” **

. A "negatividade" consistiria, segundo ela, na negac¢éo do
carater individual do discurso politico, de forma a conferir a este seu grau de
legitimidade. Assim, Laura Graham ird demonstrar como os Xavante representam o

discurso na ward enquanto producéo de ordem antes coletiva do que individual.

Aliado ao recurso de "negatividade", a autora aponta para um efeito que vira
complementar aquele: o de "notabilidade". A notabilidade advém justamente do fato de
que, apesar de os discursos no ward se caracterizarem por elementos de
multivocalidade, ndo sédo todos os Xavante que detém os conhecimentos formais para
sua realizacdo. Assim, aquele individuo cuja fala constitui o /ocus principal do discurso
ira incorporar®, a partir de determinados recursos linglisticos e expressivos, 0s
comentarios paralelos produzidos por outros justamente para este fim. Essa maestria
da arte verbal Xavante, a ihi mréemeé, "palavras dos velhos", consiste no fato de saber se
valer dos recursos de producéo de discursos coletivos, o que confere ao seu produtor
'notabilidade’, ou seja, um alto grau de prestigio individual, assim como a faccdo o qual

este busca representar naquela arena.

Y

Em relacdo a polivocalidade, que sera demonstrada pragmaticamente pela autora
através do recurso da transcricdo literal, - na lingua e com tradugdes em inglés-, de
trechos de falas "coletivizadoras" produzidas no war§, a autora afirma ainda a
prevaléncia dessa forma discursiva entre individuos Xavante, notadamente adultos e
idosos, em praticamente todos os encontros de dois ou mais individuos: "speech, in
political meetings and in most (if not all) gatherings of two or more individuals, is truly

polyvocal in the Bakhtinian sense'(1993: 718).

Através deste género discursivo os individuos se apresentariam dissociados do
conteldo de suas falas, de forma a que a possivel responsabilidade individual
("accountability") pelo conteddo de uma argumentacao seja compartilhada pelo grupo

como um todo. A polivocalidade, segundo a autora, produz um efeito de coeséo social

% Este dltimo define o processo de constituicdo daquele sujeito politico através da emergéncia de uma
esfera publica de debates entre iguais, e historicamente constituida a partir do desenvolvimento do
capitalismo e do declinio do feudalismo. Tal esfera publica teria como fundamento a nogdo de construgdes
discursivas individuais, cujas proposi¢cdes sdo concebidas segundo principios de racionalidade, verdade,
legitimidade, sinceridade e autenticidade.

! Elaborado por Michael Warner (1990) em sua andlise a respeito da natureza publica da imprensa em fins
do século XVIII nos Estados Unidos.

2 Segundo Maybury-Lewis, o chefe é o orador principal no ‘conselho dos homens' e somente ele tem o
privilégio de expor suas idéias sem o discurso concomitante de um opositor. Os homens nao sao for¢cados a
aceitar estas opinides e eles podem, - e de fato o fazem-, discutir com o chefe e rejeitar suas sugestdes
(1984: 249).
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que reforca relaces igualitdrias entre seus membros®™, em contraposicdo a
caracteristica mais geral do faccionalismo altamente marcado na organizacdo social
dualista Xavante. “The organization of speech blends the voices of members of opposed
factions to counteract the centrifugal forces of factionalism, reinforcing egalitarian

relations among senior males and holding the community together” (2003:166)>*.

Em um segundo momento, quando a autora vai caracterizar propriamente o warg, o tom
de sua analise adquire um efeito quase literario, através do recurso ao "presente
etnografico". Assim, o leitor se vé transportado para a aldeia de Pimentel Barbosa em
um dia comum da vida Xavante, enquanto a autora descreve os homens chegando para
0 ward na praga central da aldeia, pela manha ou fim de tarde, como é sua disposicéo
fixa em circulos concéntricos de acordo com categorias de idade e vinculos
faccionais®™, o que se debate, de que forma. A autora ainda ilustra outras situacées em
que a fala tipica do wara, a ihi mreme, se realiza fora dela, descrevendo encontros
entre os "homens maduros" e as impressfes dos mais jovens em relac8o aos recursos
linguisticos empregados pelos velhos nestas ocasibes. “Elderly men, those who have
sharpened their skills as ihi-mreme speakers, also employ it in many other situations
when they wish to throw around the weight of their age and wisdom and to stress the
importance of their speech. Elderly men use it privately with members of their faction,
telling traditional tales, giving instructions to youths, and making ceremonial greetings. It

is the hallmark of old age among Xavante men™® (2003: 161).

Contudo, quando jovens eram questionados a respeito dos individuos que se
destacavam na proficiéncia da producdo de discursos Jjhi-mréemé, estes atribuiam
menos importancia aos aspectos formais ou estéticos da producado de discursos, do que
aos individuos em si, indicando sempre os ‘velhos’ de sua propria faccdo como sendo

os melhores produtores (2003:165).

A autora ainda traz sete exemplos curtos de producéo de discursos no ward, em lingua
Xavante e traduzidos para o inglés, em geral de dois ou trés narradores (1993:729-
735). Dessa maneira, Graham ilustra os modos como o discurso & coletivamente
construido. Na producédo desses discursos, o narrador principal fica de pé, mirando o
horizonte, enquanto os outros permanecem deitados, de olhos para o céu, e aquele que

se tem levante vai incorporando falas paralelas de seus interlocutores. Assim, todos

% A ‘igualdade’ dira respeito somente aqueles considerados "homens maduros”, pertencentes as classes de
idade i-predup-te, i-predu, e i-hi, que efetivamente participam no war4. Contudo, segundo Laura Graham, os
homens somente se tornam efetivamente 'audiveis' no ward na medida em que ultrapassam a classe de
idade /-predup-te para i-predu. Jovens, mulheres e criancas séo interditados de participarem do wara.

% Questiono-me a respeito do fato de Laura Graham tracar um contraste entre a arena politica Xavante e
esfera de acdo politica moderna, pautada por discursos ‘individuais’ mas, ainda assim, caracterizar os
Xavante como ‘individuos’ e a ihi mremé segundo a funcao de reforcar relagdes igualitarias e de ‘manter a
comunidade unida’. Discutirei este ponto adiante.

% Em que individuos ‘representando’ faccées se dispdem de modo intercalado, e em que os mais velhos
vém ocupar a parte mais proxima ao centro do circulo, enquanto os mais jovens encontram-se mais
afastados do centro.

% “Warodi slipped into this style every time he made a statement of two or more sentences ». (2003: 161).
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falam ao mesmo tempo, e o narrador principal se apropria do que é dito®” por outros na
construcdo de frases curtas e com caracteristicas tonais e lexicais préprias®®. Segundo
a autora: "his individual voice is absorbed as speech accumulates the voices of others.
Members of the audience become so involved in the narrative that they contribute to its
development”. (1993:731). Alguns exemplos servem também para a autora demonstrar
COomo seus assistentes mais jovens ndo dominam 0S recursos expressivos do ward,
realizando inferéncias seméanticas deduzidas e por vezes enganosas, ou utilizando
expressdes coloquiais para "traduzir" os principais pontos do discurso dos velhos para a

autora.

Um dos diferenciais dos estudos de arte verbal reside na compreensdo da expressao
discursiva enquanto acdo social®®. Desse modo Graham interessa-se antes pelas
formas de expressdo, entendidas como formas de acdo social, do que pelo teor
semantico do que é dito. Pois serdo as relagdes entre forma expressiva e discursiva e
acdo social, apreensiveis através da ihi mrémé, que irdo se constituir em recursos para
a hipétese da autora, de que 0 sujeito politico Xavante tem tanto mais prestigio
individual quanto maior sua capacidade de producdo de um discurso coletivizador
através do emprego de formas expressivas adequadas. E ainda, uma das orientacdes
fundamentais desta abordagem consiste na concepg¢do de que a percepcdo de
continuidade cultural (ou de ‘senso de identidade’) estd profundamente imbricada a
dindmicas expressivas proprias, especialmente a pratica discursiva. Neste sentido, tal
abordagem atenta especialmente para a relacdo entre as formas expressivas e a
percepcao dos atores quanto a manutencdo de tais formas. Isso ndo significa que as
mensagens veiculadas sejam irrelevantes, mas que, para além dos elementos
cognitivos e semanticos veiculados nos discursos, como valores, crencgas,
representacfes e significados, seria preciso atentar minuciosamente para as formas,
contextos e modos de transmissao de significados culturais através de praticas
expressivas. Se os contelidos variam de uma execucao a outra, a atencéo voltada a

manutencdo de formas expressivas seria fiadora de um sentimento de continuidade

" Questdes, proposicdes, complementos e variages quanto ao contelido.

% “Formally distinct from conversational Xavante, ihi-mrémé is characterized by extensive repetition and
parallelism, a unique voice quality, and a special intonation pattern. These features give it a distinct acoustic
shape. The orators manipulate linguistic texts to achieve systematic, indeed musiclike sound patterns”
(2003:161).

% "In dealing with expressive practices, it is important to distinguish between the content of a message or
expression, and discourse practice, the form in which a message is expressed in the process of cultural
transmission. (...) | am concerned with actual utterances, which | consider to be, in themselves, forms of
social action. This perspective differs from those that focus on a cognitive point of view which posits that
cultural transmission involves passing on a set of shared beliefs, values and ideas about the world which are
understood to be embodied within the content of a message - for example, in the content of a myth. The
message is considered to be of utmost importance, while the form in which the message is communicated is
hardly relevant” (2003:6)
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cultural, ao relacionar praticas expressivas passadas a praticas atuais, antigas

interacdes a novas, contextos passados a contextos presentes™®.

E preciso sublinhar aqui o diferencial desta abordagem no que diz respeito as relagdes
entre formas expressivas e a percepcdo de continuidade cultural dos atores. Laura
Graham, ao propor que a atencdo deva voltar-se antes as formas expressivas e
discursivas que aos conteldos transmitidos através de tais formas, se afasta de uma
nocao de cultura pautada em ‘tracos diacriticos’ que delimitariam fronteiras entre
identidades ‘étnicas’, para voltar sua atencdo, antes, aos modos como 0s proprios
atores estabelecem relagBes entre contextos passados e contextos presentes,
sugerindo um sentido de identidade fundado em uma percepc¢do de continuidade de
formas expressivas e discursivas entre geracbes através do tempo, ao evidenciar os
modos como sujeitos indigenas estabelecem relagdes entre suas formas de expressao
e aquela de seus antepassados e ancestrais, e ndo em contraposicao a ‘outros’ ou a
‘outras’ identidades, pautada nas diferencas entre tragos diacriticos que estabeleceriam

‘fronteiras’.

O recurso ao /hi mreme seria ainda responsavel pela regulacédo de relagBes sociais
entre individuos e entre seus respectivos grupos politicos, de forma que as decisdes no
ward consistem (ou aparentam ser) decisdes coletivas, evitando-se com isso o

surgimento de disputas e acusacdes'™

. Tal propriedade do narrador Xavante passa
também, e principalmente, pelo dominio de formas préprias do falar que somente os
mais velhos detém, ja que seu aprendizado requer uma pratica de longos anos. Os
homens mais jovens, que gradualmente adentram a esfera politica do ward, da classe
de idade /-predup-te, evitam 'tomar a palavra' pois o fato de ndo apresentarem o0s
conhecimentos corretos quanto a pratica expressiva implicaria no efeito inverso ao da
notabilidade, qual seja, a perda de prestigio por parte da faccdo que este deve

representar nessa arena, mesmo que de forma 'negativizada'.

Na aldeia de Pimentel Barbosa, a reunido no war& tem lugar todas as manhas e fins de
tarde. Laura Graham descreve, contudo, de que modo durante praticamente todas as
tardes homens maduros e idosos costumam se reunir nas casas de individuos
proeminentes de sua prépria faccdo, e passam o tempo discutindo assuntos os mais
diversos. Dentre os topicos de tais discussdes, a autora cita ambitos da politica

faccional, questées envolvendo a FUNAI, questbes praticas relacionadas a expedicdes

100 n | am able to posit that processes of cultural transmission involve the replication of discoursive forms

over time. The practice of passing a set of discourse forms from one generation to the next promotes feelings
of cultural continuity, even though the messages incoded in those forms may change over time (...) the
continuity of forms promotes feelings of persistance..." (Graham,1995:6).

101 segundo Maybury Lewis, é ali que sdo tomadas decisdes, em geral sugeridas pelo chefe e reelaboradas
através da ihi mremé de acordo com sugestfes paralelas. Sdo definidas cagadas e viagens, e também
tomadas decisdes a respeito do calendario cerimonial. Contendas somente sdo trazidas para essa arena
quando adquirem certa amplitude, ja que tais casos s6 chegam ao ‘conselho dos homens’ depois de se
tornarem uma questdo entre facgdes. Contendas femininas e internas as facgées sdo em geral resolvidas
fora deste espaco (1984:259).

59



coletivas de caca e pesca, o calendario de eventos cerimoniais, etc. Nessas ocasioes,
0s homens conversam em voz baixa, deitados lado a lado e de olhos fechados, e suas
vozes se misturam e se entretecem, da mesma forma como o j/hi mreme praticado no

waréa.

Adquire relevo, para fins desta pesquisa, a interdicdo da gravacdo de tais discussdes
pela pesquisadora. Segundo Laura Graham: 'for their participants, these private
meetings were confidential. Here they worked out positions and strategies which they
would present in the men's-council’'s meeting. In these discreet meetings, the business
of factional politics was done' (1995:88). Assim, enquanto Graham era bem-vinda a
gravar as discussoes realizadas no war4, as 'prévias' lhe eram embargadas, apesar de

ndo haver interdicdo de sua mera escuta, sem o gravador'®.

Os Xavante apreciam enormemente que o /hi mréme seja gravado no ward, mas nao
em suas reunifes vespertinas. Interessante é o fato de que enquanto os ‘velhos’
empregam essa forma discursiva ‘to throw around the weight of their age and wisdom
and to stress the importance of their speech’, os jovens interessam-se menos pela
qualidade artistica de performances de ihi mréeme do que pelos individuos mesmos
produtores de tais discursos, selecionando sempre internamente a sua prépria faccao

os ‘melhores’ produtores de discursos coletivizadores®®

. Acredito que estes jovens
atentem mais para o fato daqueles velhos se destacarem em funcéo do ‘prestigio’ que
detém, qualidade necessaria ao requerimento da qualidade de ‘lideres’ de aldeia. Para
aceder a tal posicao, a maestria no género discursivo /hi mréme é necessaria, mas nao

suficiente®.

Parece-me, desse fato, que o aspecto fundamental do /hi mrémé para os Xavante é

menos sua qualidade artistica’® (e, em certa medida, as decisdes ali concluidas'®) do

102 «1 wished to tape-record these secluded meetings. My requests met with firm denial. “In the wara central
plaza, you can ‘listen’ with the tape recorder, only in the war&”. “The houses of other prominent senior men
buzzed with similar gatherings throughout the day. As | visited other houses | was welcome to lie by the
men’s side to listen, but with my ears only. In the ward, when positions were publicly articulated, | was
welcome to record’ (2003:88).

193 \/iria essa assercéo contrastar com a proposicdo de Laura Graham a respeito da importancia das formas
expressivas enquanto fiadoras de um sentimento de ‘continuidade cultural’? Seria a continuidade das formas
a responsavel por este sentimento de continuidade cultural, mesmo que o elemento ‘enfocado’ e valorizado
pelos jovens seja mais os individuos produtores de tais formas, do que as formas em si? O interesse seria
mais pela ‘notabilidade’ acumulada do que por seus ‘recursos’?

10% «To become a village leader, a position characterized more by prestige than any real power or authority, a
man must take the initiative to speak up in the men’s council (...), a man must be perceived as one who
represents the interests of the community at large. Confidence, the support of one’s faction and skill in
addressing the council not as a self-interested individual but as a member of a group are among the essential
ingredients for success in Xavante's society. The more fully socialized the individual, the more he can
represent his own interests as those of a broader group,; he can thereby increase both his prestige and his
opportunities to manifest his sociability' (2003:151).

195 No sentido da criacao artistica individual.

Segundo Maybury-Lewis (1984), o chefe ira enunciar a palavra final ‘consensual’ deste Conselho, mesmo
que esse resultado ndo diga respeito as suas proprias propostas iniciais.
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que o fato de ser este o ‘modo adequado’*®’

e, portanto, valorizado de ‘entrada em
relacdo’ ou de ‘tecer relagcBes’ entre facgdes através do discurso coletivizador e no
war&. A exposicdo dessa ihi mreme vespertina, me parece, evidenciaria as posicdes de
cada grupo politico em relacdo aquele resultado decisério final, o que viria esvaziar o
carater ‘contextual’ e ‘esponténeo’ a que se pretendem os discursos produzidos no
ward. Considero o embargo do registro de tais discuss@es vespertinas intrafaccionais
como um daqueles possiveis ‘efeitos’ relacionados a situacdes de registro, a que

caracterizo como ‘rechaco’.

Tal ‘efeito’ é relevante para os fins desta pesquisa, em especial no que diz respeito as
atuais propostas de valorizacdo e salvaguarda de patrimbnios imateriais pautadas no
registro de conhecimentos e tradicfes orais. Se considerarmos o lugar central que a
forma expressiva e discursiva ihi mreme ocupa na tradicdo oral Xavante, a qualidade
oratéria consistindo em um dos pré-requisitos fundamentais a qualquer Xavante que
pretenda assumir uma posicdo de prestigio e, enfim, uma das principais marcas da
hierarquia etaria entre esta populacdo, este modo expressivo seria um dos focos
propicios a salvaguarda de ‘patriménios imateriais’ em relacdo a esta populacao
indigena, em especial em sua rubrica ‘expressdes e tradicbes orais’ e ‘formas de

expressdo’, de acordo com o texto da Convencdo da Unesco de 2003'%®

. Segundo o
texto da Convencao, propostas de salvaguarda visam também o incremento da
transmissdo, pois, como vimos “entende-se por “salvaguarda” as medidas que visam
garantir a viabilidade do patrimdnio cultural imaterial, tais como a identificacdo, a
documentacdo, a investigagdo, a preservacado, a protecdo, a promoc¢ao, a valorizagdo, a
transmissdo — essencialmente por meio da educacdo formal e ndo-formal - e
revitalizacdo deste patrimbnio em seus diversos aspectos”. Segundo esta proposicao,
parece-me que supdem que ‘registros’ possam se constituir também como formas de
potencializar o aprendizado de ‘tradicbes orais’, em especial pelas populacdes mais
jovens. Questiono-me se seria de alguma forma possivel o aprendizado de recursos
expressivos jhi mremé através de gravacgdes das falas coletivizadoras executadas no
ward, dada a ‘confusdo de diversas falas paralelas’ que caracteriza aqueles discursos

segundo Graham®®.

Ja vimos como tradicBes orais consistem no ‘conjunto de expressdes orais de uma
cultura, se aplicando as interacdes sociais fundamentais, segundo os modos
considerados adequados de sua forma e uso’ (Monod-Becquelin, 2005:34). O fato de se

aplicarem a formas de ‘interacdo social’ consideradas adequadas ndo implica a

07 Um critério estético, contudo pautado menos na nocdo de criacdo individual que de percepcdo de

manutengéao.

198 £ o decreto 3551/2000 relativo & Politica Nacional do Patriménio Imaterial no Brasil.

E ainda, se a detencdo deste recurso expressivo passa por seu aprendizado ao longo do tempo, vindo
caracterizar a posi¢do hierarquica dos ‘velhos’ ihi, o quanto seu aprendizado através de novos meios nao
viria afetar as formas locais de alocagdo de valor que caracterizam a fala como forma de acumulo de
poténcia politica, enquanto capacidade de produzir mais e mais relagdes de modos considerados corretos
pelos atores?
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manutencdo também dos contextos e interlocutores em que tais ‘interagdes’ devam
ocorrer? O quanto o deslocamento de ‘tradi¢cdes orais’ para novos contextos, - mesmo
qguando tais tradicdes vém assumir a forma de registros-, ndo esvaziaria as proprias
interagcdes que sdo ali tecidas? O fato de a /hi mrémé empregada nos espagos
vespertinos de debates internos as facgbes ter sua gravacdo por pesquisador
interditada ndo aponta para essa restricdo de translacdo entre contextos efetivamente
contrastados de interagdo, ainda que a forma expressiva empregada seja a mesma?
Um dado muito interessante para fins desta analise consiste no fato de os proprios
Xavante realizarem um ‘controle’ acerca do que pode, do que deve e do que ndo deve
ser registrado.

Apesar de Laura Graham focar sua reflexdo na producdo do discurso coletivizador
Xavante, ndo era seu intuito dialogar com eles acerca de suas perspectivas teéricas de
andlise. Assim, a autora busca trazer ao leitor uma 'entrada’' acerca das formas como os
discursos ocorrem internamente a uma ‘comunidade de fala’, o que a autora caracteriza
como "naturally occurring speech”, Os fragmentos de discursos transcritos literalmente
intentam antes ilustrar certo argumento; ndo concernem enunciados dirigidos ao leitor

(no sentido de que os Xavante ndo falam ao leitor'*°

). Ao mesmo tempo, talvez néo
fosse possivel chegar aos mesmos resultados analiticos sendo deste modo ja que,
segundo Graham, os Xavante sentiam-se incomodados ao serem questionados a
respeito dos discursos produzidos no ward. Sentiam-se desconfortaveis com tais
questionamentos e negavam veementemente comentar tanto as falas de outros quanto
as suas proprias***. A autora afirma que os Xavante ndo possuem o distanciamento
necessario para perceberem a relagdo entre suas formas discursivas e a producdo de
uma forca que se contrapde ao faccionalismo Xavante, a0 menos no ambito da wara.

Segundo a autora:

"while Xavante recognize that the way elders speak, ihi mreme, differs from everyday
conversational speech, they do not have a developed metadiscourse with which to
describe its salient characteristics. Xavante are not metalinguistically conscious of the

formal characteristics of ihi mreme, but they are clearly aware of the style" (1993:164).

10 Entretanto, é preciso fazer aqui uma ressalva, acerca do fato de Laura Graham ‘estar &, com seu

gravador, influenciar o carater desses discursos, mesmo quando ndo era ela a ‘interlocutora’. Laura é aqui
uma ‘audiéncia’ e seu gravador uma ‘audiéncia’ potencial, segundo o ponto de vista dos Xavante de
Pimentel Barbosa, e em especial de Warodi (discutirei melhor este ponto adiante). Interessante pensar,
nesse caso, ‘a quem falam os Xavante'? E ainda, em iniciativas de valorizacdo pautadas no registro: a quem
sdo dirigidas essas falas registradas? No presente caso, parece-me que, segundo a proposicdo da autora
de analisar ‘naturally occurring discourses” tais enunciados eram produzidos para ‘si mesmos’; mas com a
clareza de que seriam ou poderiam ser escutados ‘longe’, por outros.

1« nMen rarely claim responsability for speeches they have given in the ward. Similarly, participants decline
to comment about the speeches of others. If asked to summarize or to remark upon an individual’s speech in
a previous men’s-council meeting, men often respond that they didn’t hear it, don’t remember or were asleep.
They may suggest inquiring the speaker himself, who, when asked, downplays his role in the proceedings.
No one ever admits having paid attention to any one individual or having had a position of prominence at the
meeting’ (2003:165).
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No que diz respeito a projetos de valorizacdo cultural em que membros de
comunidades indigenas sao chamados a participar como efetivos agentes em acdes de
salvaguarda, o que o fato de os Xavante ndo serem ‘metalinguistically conscious das
caracteristicas formais do género ihi mreme implicaria? Reconhecem os Xavante a

forma expressiva ihi mrémé como central & sua ‘cultura’?**

Segundo as premissas gerais da politica de salvaguarda do patriménio imaterial no
Brasil, “o patriménio cultural diz respeito, sobretudo, aos sujeitos sociais que produzem
e mantém este patrimonio. (...) Assim, o reconhecimento dessas artes, oficios, saberes
e formas de expressdo como patriménio deve fazer sentido e ter significado, antes de
tudo, para os seus detentores, ou seja, para aqueles que sdo, em Ultima instancia,

responsaveis por sua existéncia e continuidade” (Sant'/Anna, 2008)™*2.

Considerando-se que agles de salvaguarda visam o incremento da transmissdo de
‘patrimbnios imateriais’, e de que ‘tradicbes orais’ concernem no ‘conjunto de
express@es orais de uma cultura, se aplicando as interagdes sociais fundamentais,
segundo os modos considerados adequados de sua forma e uso’ (Monod-Becquelin,
2005:34), de que modos ac¢lBes de salvaguarda poderiam efetivamente produzir a
valorizagdo e o0 reconhecimento pelos atores a respeito ndo somente de valores,
crengas e significados, mas dos modos ‘considerados adequados de sua forma e uso’?
E ainda, se tais formas expressivas aplicam-se especialmente no ambito do que
Graham caracteriza como o0s ‘naturally occurring discourses’, como poderiam tais
formas serem privilegiadas no ambito de ‘projetos’, que segundo Carneiro da Cunha
“should be understood as any combination of cultural, political or economic endeavors
that rely on external agents as well as the indigenous population” (2004:6)? Isto &, que

se constituem em esfor¢cos que, segundo esta autora, ndo seriam regidos por uma

12 Como veremos adiante, em seus enunciados e no que diz respeito & sua ‘cultura’ os sujeitos Xavante

referem-se especialmente aos ‘always living creators' e os ancestrais, assim como aos ‘fundamentos da vida
Xavante contidos em suas histérias miticas’ (enunciados da tradigdo). Viver do mesmo modo como 0s
criadores viviam e das formas indicadas por eles através do sonho é a forma avangada pelos Xavante de
Pimentel Barbosa para continuarem a serem ‘sempre Xavante’; Contudo como ressalta Graham, também
através da continuidade de formas discursivas e expressivas, que provém aos atores um sentimento de
persisténcia e de continuidade cultural através do tempo, ainda que em seus enunciados ressaltem antes a
relagdo de continuidade com os criadores (de modo geral), em que menos atengcdo é dada por eles,
‘metalinguisticamente’, as formas expressivas e discursivas.

113 O fato de sujeitos indigenas indicarem através de enunciados que o que é fundamental em suas ‘culturas’
sdo suas relagfes com ancestrais e criadores, parece vir promover a proliferacdo de experiéncias de
valorizagdo cultural pautadas em registros de narrativas miticas. Tais enfoques vém acarretar a presumida
inferéncia, do ‘senso comum’, de que o Unico modo de estabelecimento de relagdes entre sujeitos indigenas
e seus ancestrais e criadores seja através da continuidade de transmisséo de contelidos miticos através de
narrativas, enquanto referéncia a um ‘passado’ (em detrimento de experiéncias de relagdo ou interagao que
se dao em esferas mais ‘laicas’ da vida cotidiana como sonhos, festas, interpretacdes acerca de eventos da
‘natureza’, etc.). O enfoque de tais experiéncias, no registro de narrativas miticas, tende a reiterar o aspecto
supostamente imutavel de tais narrativas e, consequentemente, de seus sujeitos, muito em razdo da
dificuldade inerente aos proéprios instrumentos de registro, de ‘dar conta’ dos modos narrativas sédo algo
‘vivo’, que variam de um contexto a outro, e que vém expressar algo sobre o momento presente da
enunciacdo e da relacdo entre interlocutores (Bauman: 1986). Deverei discutir melhor este aspecto quando
do ‘caso’ Kanak.
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114 & de enunciado da

l6gica interna a cultura, mas sim por uma légica de “cultura
cultura enquanto discurso politico. Deverei voltar a este ponto adiante, a partir da
discussdo acumulada.

Outro recurso empregado pelos narradores Xavante consistia em atribuir sua fala a
palavra dos ancestrais. Segundo Graham, este expediente agiria no sentido do
eclipsamento da individualidade da argumentacdo para ao mesmo tempo conferir-lhe
legitimidade. Interessante notar que nos fragmentos de discursos apresentados pela
autora o emprego de referéncias aos criadores e aos ancestrais aparecem em todos 0s
casos. Segundo Graham, o recurso a referenciais "ancestrais" ndo se encontraria
desvinculado da argumentacao politica, seu emprego antes legitimando a ‘negatividade’
e a ‘notabilidade’ dos sujeitos dos discursos. Laura Graham evita fazer constatacdes no
que concerne o carater semantico da apropriacdo de tais referenciais miticos e

cosmoldgicos no ambito da arena politica. Segundo Graham:

"This [o recurso a palavra dos ancestrais e aos always living creators] is a rhetorical
device that further distances a speaker from the content of his speech (...) a man

becomes less accountable if he presents his argument in this way"(1993:735).

No capitulo "Depersonalizing the dream”, do livro "Performing Dreams" (2003), Graham
expande sua analise, ao apontar para o fato de que o carater coletivo da producéo de
discursos extrapola a esfera do politico em seu sentido estrito. A autora descreve e
analisa, neste capitulo, como se da o ensinamento de trés cantos apreendidos em
sonho segundo o género da-fiopre por Warodi, seguido do relato de um sonho, em
forma narrativa. Neste Ultimo, os sénior men que participam da cerimdnia se valem dos
mesmos recursos expressivos "coletivizadores" utilizados na producéo do ihi mreme na
construgcdo coletiva daquele relato de sonho (Laura Graham ressalta o carater
aparentemente inovador do emprego do /hi-mremé no relato de sonhos, em geral
transmitidos na forma de cantos da-népre). Para os Xavante, os sonhos encontram-se
dentre as esferas privilegiadas de aprendizado, que se da através da revelacdo dos
ancestrais'®, que mostram, explicam e esclarecem tanto questdes relativas ao tempo
das origens e do passado remoto quanto aquelas que concernem o presente e 0 porvir,

através de sua aparicdo e do ensinamento de cantos para aqueles que sonham™®.

1% Como ja afirmado, para aquela autora a cultura sem aspas seria aquela para a qual sempre estiveram

voltados os antropologos, e cujos aspectos analiticos sdo inconscientes para seus praticantes. Ja "cultura”
remeteria aos modos como grupos enunciam para outros sua ‘cultura’, sua ‘tradi¢cdo’, enunciando assim o
que se quer seu ‘patrimoénio’.

15 Ancestrais e criadores que ndo chegam a serem identificados e nomeados, sobretudo pelos sonhadores
mais jovens.

18 | aura Graham apresenta os modos como da-fiopre, cantos recebidos dos imortais e dos criadores
héimanapupd em sonho pelos individuos adultos, sdo transmitidos pelos ‘sonhadores’ da classe de idade /-
predup-te (os ‘wapte sponsors’) para 0s jovens wapte habitando a hd, as casas dos solteiros. Apos
ensaiarem diversas vezes o canto e a danga, os jovens wapte irdo cantar e dangar no patio da aldeia, em
frente a algumas casas, e em direcées opostas. Essa pratica expressiva pode ocorrer muitas vezes ao dia, a
cada vez que um j-predup-te possui um canto de sonho a ensinar, e a pratica dura por todo o tempo em que
0 grupo de wapte habita as casas dos solteiros. Os wapte, pré-iniciados, desenvolveriam assim o
conhecimento expressivo para, apés a sua iniciagdo, desenvolverem eles mesmos 0s recursos necessarios
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Contudo, se 0s mais jovens recebem cantos dos imortais em seus sonhos, Warodi,
principal interlocutor da pesquisadora, ir4 apresentar aquela sua experiéncia como uma

interacdo com os imortais e criadores do mundo Xavante através do sonho™’.

Na descricdo daquela transmissdo de uma experiéncia de sonho na forma de uma
narrativa por Warodi a outros sénior men no ambito da mard*®, e do emprego do
género coletivizador ihi-mréemeée pelo grupo, a autora aponta para elementos que véao
sendo levantados nas falas paralelas e incorporados ao ambito da
transmissdo/producdo coletiva deste sonho, elementos relativos a esferas mais laicas
da vida cotidiana, como avaliagbes que os Xavante fizeram de eventos recentes a
época. Ou seja, modos de relagdo com o0s ancestrais e criadores que concernem o0

tempo presente, e que deverdo ser discutidos a seguir.
3.3 Registros da oralidade por Laura Graham e seus ‘efeitos’

Gostaria de apontar aqui alguns aspectos relacionados aos ‘efeitos’ dos procedimentos
de registro de Laura Graham junto aos Xavante de Pimentel Barbosa, conforme
relatados pela propria autora, visando ressaltar alguns elementos relevantes para o
objetivo desta pesquisa, a reflexdo acerca de acdes de registro de ‘tradicdes orais’

voltados a valorizacéo e salvaguarda de patriménios imateriais.

E preciso novamente ressaltar que antropdlogos vdo a campo e ‘produzem’ dados
etnograficos alinhados a propostas de pesquisa elaboradas, de modo geral, em
momentos anteriores a sua estadia em ‘area’. Assim, metodologias de ‘coleta de
dados’, assim como os temas e focos de tais registros, sdo pautados segundo objetivos
tedricos precisos. Isto ndo impede, entretanto, que pesquisadores realizem registros
gue ndo estejam atados aos seus objetivos primeiros, registros resultantes dos
multiplos e difusos interesses demonstrados por seus interlocutores. Se Laura Graham
intentava, num primeiro momento, focar sua analise nos naturally occurring discourses,

logo no inicio de seu trabalho de campo a autora deparou-se com um verdadeiro frenesi

para o recebimento de cantos dos criadores e imortais em sonho (durante a iniciacdo, a perfuracdo da
orelha, que os Xavante comparam a ‘antenas’, € um dos elementos que indicam a entrada dos iniciados na
esfera dos potenciais ‘sonhadores’). Desenvolvendo 0s recursos para sonhar, seus cantos serdo entao
ensinados para as geracdes descendentes wapte quando eles mesmos atingirem a classe de idade /-
predup-te. Nesse sentido, o repertério de cantos é inovado a cada nova geracao que adentra a casa dos
solteiros. Graham sugere que a pratica expressiva do canto e danga da-fiopre moldaria as formas através
das quais a experiéncia do sonho é experimentada, possivelmente vindo a influir nos modos mesmos como
estes sonhos vém a ser apresentados a consciéncia individual. Cantos ‘produzidos’ e transmitidos por cada
individuo da classe de idade ipredup-te e performados coletivamente pelos wapte, fonte de prestigio para os
‘sonhadores-transmissores’, também produziria um efeito de coesividade internamente as classes de idade
e entre classes de idade de metades agamas, coesividade que perde sua forgca conforme os individuos
avangam nas classes de idade, quando o faccionalismo tenderia a suplantar a solidariedade entre membros
de uma mesma classe de idade.

U “Warodi portrays himself as one who actually moved into the realm of the distinguished immortal creators
(-..) By manipulating formal devices in his speech Warodi alignes his identity with that of the originators of the
Xavante world, Warodi becomes a creator himself’ (2003:176).

Y8 Clareira na mata préxima a aldeia utilizada em ceriménias interditadas & participacdo de mulheres e
criangas.
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decorrente do fato de deter os recursos para gravar, anotar, transcrever e traduzir
discursos e narrativas de seus interlocutores Xavante. A época de sua pesquisa,
gravadores ndo eram acessiveis a populacdo da aldeia. A autora relata que nos
primeiros tempos de sua estadia uma grande parte de suas fitas e pilhas foi ‘consumida’
por demandas de individuos que intentavam ‘terem suas vozes gravadas’ para ‘serem
levadas para o outro lado do oceano’ (ou seja, discursos desvinculados de uma
situacdo intracultural ‘natural’), para serem ‘publicadas’ (mesmo que, em geral e de
acordo com a proposta da autora, ndo o fossem). Assim, podemos avancar que parte
das gravacdes foi realizada segundo uma intencionalidade propriamente indigena.
Dessa maneira, poderiamos afirmar que o ‘controle’ da producdo de registros foi
relativamente compartilhado entre pesquisadora e interlocutores Xavante. Os Xavante
foram agentes do registro tanto no que concerne grande parte do que veio a ser
registrado (quando interlocutores pediam a Laura Graham para registrar discursos
produzidos especialmente para o gravador), quanto no que concerne a ambitos que néo
poderiam ser registrados (as discussfes prévias a ward, por exemplo), para além da
proposta tedrica da autora. Nesse sentido, se o etndgrafo ndo aparece como
interlocutor no discurso, ele é interlocutor pelo fato de estar 14, e ‘deter’ o gravador,
assim como a virtual mediacdo entre o discurso e seu publico potencial, segundo o

ponto de vista nativo (‘os brancos’ para os Xavante; os ‘antrop6logos’ para a autora).

s 7

O que eu gostaria de apontar com essa discussdo, € de que ndo € possivel
estabelecer, a priori, conexfdes causais logica e unicamente determinadas entre as
propostas teéricas e metodologicas adotadas por pesquisadores em campo, € 0
resultado de seus procedimentos de registro na forma de ‘produtos’. Esses produtos
podem resultar de agenciamentos multiplos, que vém imprimir areas de interesse de
seus executores (os pesquisadores), mas também possibilidades privilegiadas ou
‘inovadoras’ que atores indigenas vislumbram plausiveis através desses procedimentos
‘vindos de fora’. Pois se a modalidade adotada nos procedimentos de registro vém ‘de
fora’, com objetivos ‘para fora’ (para a reflexdo antropolégica e segundo enfoques
tedricos previamente definidos), os procedimentos e produtos podem servir para
multiplos fins, segundo a interpretacdo dada pelos proprios atores. Como no caso da
parceria Laura Graham-Warodi, quando a autora relata que interesses distintos vieram
convergir. Dai a possibilidade de se pautar por procedimentos e produtos de registro
realizados em situacdo de pesquisa para pensar as atuais propostas de valorizacdo e
salvaguarda que requerem o registro de ‘tradicdes orais’. Quais as possibilidades
vislumbradas pelos préprios atores na producdo e nos produtos de ‘registro’ de seus
enunciados? Que modos de producédo de registro, e quais formas de registro produzem
‘efeitos’ junto aos seus sujeitos''*? E quais efeitos sdo estes? Tais eventos podem ser

acessados em especial em casos em que pesquisadores trazem para o corpo de suas

1% Efeitos estes que, como vimos, implicam especialmente a agéncia indigena.
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analises descricdes a respeito dos agenciamentos desses registros por parte de atores
indigenas, assim como o ‘espac¢o’ permitido a tais agenciamentos de acordo com as
abordagens e com as formas de ‘entrada em relagcéo’ entre pesquisador (ou executores

de registros de ‘tradices orais’) e sujeitos indigenas.

Laura Graham relata um fato importante ocorrido em fins da década de 80, que seria o
aumento do prestigio da aldeia de Sao Marcos principalmente devido a forte lideranca
de Mario Juruna. Um dos exemplos centrais de relato de sonho apresentado pela
autora concerne o de Warodi, em que as palavras "transmitidas" pelos ancestrais e
complementadas a partir de contribuicbes de todos os outros membros do ward
remetiam a forma como os Xavante de Pimentel Barbosa, apontados pelos ancestrais
em sonho (e reiterando seus préprios argumentos) como sendo os verdadeiros
descendentes da raiz da tradicdo Xavante, deveriam fazer com que suas "estorias

fossem ouvidas", e assim "trazer abaixo as outras aldeias”*?°.

Os trés tipos de materiais aqui discutidos para o 'caso’' Xavante referem-se a propostas
realizadas junto a populacdo de Pimentel Barbosa que, ao produzirem discursos tendo
como audiéncia potencial os ‘brancos’, e dado todo o aparato midiatico de que estes
dispbem, assumem-se enquanto os verdadeiros descendentes da raiz da tradicdo
‘Xavante’, os ‘Xavante’ por exceléncia, mesmo que a populacdo das outras aldeias néo
participe destes processos nem seja contemplada por seus beneficios. Quais
consequéncias tais ‘monopodlios’ de identidade (ou de cultura, enquanto percepcédo de
continuidade de formas expressivas, ou da ‘reavivagdo das celebracdes’ por Pimentel
Barbosa, através de geragcdes ao longo do tempo) podem produzir no que diz respeito a
experiéncias de valorizacdo cultural pautadas no registro de ‘tradicbes orais’, quando
tais ‘tradicfes enunciadas’ avancam uma ‘identidade’, ou a continuidade de formas de
expressdo que, segundo o ponto de vista de seus atores, ndo € necessariamente

compatrtilhada por outras aldeias ou ‘comunidades’?

Laura Graham afirma que fazé-la compreender sua visdo de mundo tornou-se uma
missdo para Warodi, seu principal interlocutor, e que desse modo suas intencdes e as
de Warodi convergiam. Warodi, apés certo tempo de interlocugdo ativa com a autora,
em que esta habitava sua casa e fora acolhida como ‘filha' em termos classificatorios,
afirmou haver recebido um novo nome dos criadores imortais em sonho: Tsiputdri 6.
Assim, o fato de Laura Graham oferecer os meios de preservar a memoria de Warodi
para as geracdes futuras através da gravacao e da escrita poderia, do ponto de vista do

proprio Warodi, tornar seu conhecimento, assim como uma parte dele mesmo,

120 «Etepa: of courselit is always we [the eldersj/it is always we who enliven the celebrations/and [thus]
surpass the other villages.

Sipuba: so our ancestors/our ancestors/ through our lives they will be remembered/like this we will bring
down [rise above] the other villages/ we will let our stories be heard/ this is the way it will be” (2003:170). Ou
seja, o fato de que sédo eles, os Xavante de Pimentel Barbosa, que, ao ‘enliven the celebrations’, ‘through
their lives, remember the ancestors’.

21 Que a autora traduz por "never ending’: o que nunca tem fim.

67



imortal? (1995:17). Warodi vislumbrava na documentacéo realizada pela antropéloga a
possibilidade de divulgar ao mundo exterior que ele proprio, assim como os membros
de sua ‘comunidade’, sdo os verdadeiros descendentes dos primeiros criadores. He
‘wished to position his people within a global context (1995:16).

De fato, nos capitulos finais da obra de Laura Graham, a autora descreve e analisa um
evento de transmissdo de trés cantos comunicados pelos criadores em sonho para
Warodi, que sédo entdo ensinados a outros senior men no maréd, segundo a forma /hi-
mreme. Assim, outros vém participar na producao discursiva daquele relato de cantos
adquiridos em sonho, fazendo deles antes expressdes coletivas do que individuais. Em
seguida, a autora ira salientar os modos como, através do emprego de deiticos e da
assuncdo do ‘eu-criador’ na primeira pessoa, Warodi vem se integrar aos ancestrais ao
transmitir sua mensagem experimentada em sonho, de modo que seu self deixa de ser
aquele de Warodi para assumir-se sob seu novo nome de Tsiputbri 6, um
hoimanapupo, um ‘always living creator. Em seguida, a autora relata o evento
excepcional que deu nome a sua obra, Performing Dreams, que consistiu na
encenacgdo, com a participacdo de todos os individuos de Pimentel Barbosa (criangas,
jovens, adultos, mulheres e idosos), de uma daquelas experiéncias acessadas em
sonho por Warodi. O carater excepcional deste evento, segundo Graham, consiste no
fato de que tal forma expressiva ndo consta do leque de formas expressivas que
constituem o calendario cerimonial Xavante. Assim, aquela encenacdo foi também
produzida devido a presenca da antropo6loga (apesar de Warodi focar, em seus
enunciados, sobretudo os jovens) tendo em vista o0s recursos audiovisuais (fotografia e
gravacao) e midiaticos de que dispunha a autora para propagar a mensagem de que 0s
Xavante de Pimentel Barbosa eram os verdadeiros descendentes dos criadores ‘always
living’, e que continuariam vivendo como fizeram seus ancestrais, assim como Warodi,
integrado aos criadores imortais através da propagacado de sua memoria pelos seus e
por Laura Graham (2003: 175-206)"%°.

Graham chama também a atencdo para a forma como o emprego do gravador era
altamente valorizado na esfera do ward. Seus integrantes, por vezes, mostravam-se
mais interessados em escutar um discurso polivocal gravado do que uma performance
efetiva. O gravador também gerava um sentimento de que aquilo que estava sendo
produzido ali ultrapassaria as fronteiras da esfera local, e que seria levado para "o outro
lado do oceano”, o que fazia com que os individuos se empenhassem especialmente

no caso de seus discursos estarem sendo registrados.

122 «The quest for immortality motivates elders to pass on their memory to the youth” (1995:17).

128 A autora se refere a essa intencéo explicita de seus interlocutores através da mensagem divulgada
durante os momentos preparatérios da encenagédo coletiva do sonho de Warodi (enquanto criador), quando
este afirma:

Warodi: “you [youths] are going to paint with these/Now you are all the descendents of the first creator/This
fact/This fact they [the youths that speak Portuguese] will teach to her [Laura Graham]/If she understands
what you [youths] say/ it is to be published”.

Sipuba (irm&o de Warodi): “it is for that' (2003:172).
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Os habitantes de Pimentel Barbosa referem-se a si mesmos como a verdadeira "raiz da
tradicdo Xavante" face as outras '‘comunidades' ou aldeias. Segundo eles, isso se
justifica pelo fato desta aldeia ocupar a mesma regido da histoérica aldeia de Tsérepre, a
qual os diversos grupos Xavante, hoje distribuidos em 9 Terras Indigenas e diversas
aldeias em constante processo de cisdo (e reagrupamento, em menor escala), referem-
se como sendo o local de ocupacdo ancestral previamente a sua dispersdo e atual
distribuicdo em reservas distintas. Outro argumento para sua legitimacdo enquanto
verdadeiros A'uwe uptabi (termo em lingua para referirem-se a si mesmos), 0s
habitantes de Pimentel Barbosa véem a si como aqueles que tiveram pouca ou
nenhuma influéncia da parte de missionarios, ja que nenhuma missao conseguiu se
estabelecer em sua aldeia ou proximidade de forma permanente. Os habitantes de
Pimentel Barbosa também se assumem como descendentes diretos dos agentes que

primeiro estabeleceram o contato e a pacificacdo dos brancos (2003:20-63).

Segundo Graham, nas narrativas e discursos produzidos pelos habitantes daquela
aldeia, tais prerrogativas séo trazidas a baila especialmente quando da competi¢cdo por
recursos governamentais e ndo-governamentais frente a outras aldeias Xavante
(1995:29)*?*. Parece-me, deste fato, que tanto na demanda por ‘antropélogos’, quanto
no caso de ‘projetos’, os Xavante de Pimentel Barbosa (e provavelmente, também os
de outras aldeias) recorrem a tais ‘projetos’ e agentes externos também como forma de
se valorizarem ndo somente frente aos ‘brancos’, como internamente as suas

‘comunidades’ frente a outros grupos e aldeias.

Os Xavante se véem atualmente envolvidos em parcerias as mais diversas: com
bidlogos e botéanicos, colaborando para a formulagdo de planos de desenvolvimento
sustentavel; com videastas e programadores, registrando rituais que sdo vistos por
eles, mas principalmente utilizados na divulgagdo de “sua cultura” para os “brancos”,
gravando discos com a banda Sepultura, fazendo apresentacdes de rituais nas grandes

cidades e criando paginas na internet (Graham, 2001).

Segundo Clarice Cohn, ‘os Xavante tém conseguido ganhar visibilidade na midia a
partir da combinacdo de uma énfase na tradicdo e inovacdes na divulgacdo e na
colaboracdo com profissionais das mais diversas areas. Ou seja, a inovacao e a
comunicacdo com o exterior e nas relagdes interétnicas € utilizada para mostrar sua

indianidade por meio da divulgacdo de sua tradicdo e cultura mantidas — ou melhor,

124 Simon Harrison sugere que “ethnic groups may sometimes conceive themselves as in conflict not so

much because they have irreconcilably different identities, but rather because they have irreconcilable claims
or aspirations to the same identities' (1999:239).
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divulgadas como mantidas-, perpetuadas, em resposta a expectativa de

imutabilidade'® que descobriram nos brancos’ (Cohn, 2001:41, énfase minha).

Tal proposicéo dialoga potencialmente com a afirmac¢do de Jack Goody quando este
escreveu, - com foco nas mudancas proporcionadas pelo regime de escrita-, que
“qualquer mudanga no sistema de comunicagdo humana tem necessariamente
repercussdes no contetdo transmitido™®®” (1979:46). Neste sentido, inovacdes em
formas de divulgacdo podem vir a se constituir como produtoras mesmas de inovacdes,
a meu ver, ndo s6 nos contetdos, mas em formas expressivas criativas e relevantes, e
ndo somente para a divulgacdo exterior, mas também para si. Como foi o caso da
performance do sonho que, ao se constituir enquanto uma ‘inovagdo’ nos modos de
transmissao ‘tradicionais’, produzida também para a antropéloga, concerniu, antes, um
recurso didatico voltado para os jovens de Pimentel Barbosa para que estes, segundo
Warodi, aprendam que sdo ‘a verdadeira raiz do povo Xavante' e para que continuem

7

vivendo segundo os ‘always living creators™?’. O quanto os préprios Xavante

reconhecem tais ‘inovacdes’ como significativas, para si*®®*? Pareceu-me que essa

125 0 quanto a ‘inovacao’ que foi a encenacéo da vida dos criadores afways living ndo se constitui uma forma

de divulgacao de ‘imutabilidade’ e indianidade, segundo a percepgdo dos proprios Xavante de Pimentel
Barbosa?

126 1sso porque, havendo cada ator Xavante ‘desempenhado’ um personagem-criador, suas acoes
correspondiam a formas individuais, ainda que consideradas potencialmente compartilhadas, de
interpretacdo e, portanto, de encenagdo de eventos da vida dos criadores, vindo tornar ‘publica’ uma
representacéo individual.

127 Adquire relevo aqui o fato de a apresentacdo de rituais nas grandes cidades, como é o caso da
participagdo Xavante no evento ‘Rito de Passagem’ organizado pela ONG Ideti parecer haver se constituido
como um ‘aprendizado’ acerca de formas ‘didaticas’ de expressdo cultural Xavante para os brancos
(http://www.ideti.org.br/projetos/rito/hist_rit.html). Interessante o fato de tal pratica (cujo surgimento talvez
remonte ao ‘contato’ com antrop6logos em suas aldeias) ser ‘reapropriada’ internamente, no caso da
performance de sonho de Warodi, para o ensinamento para os jovens do propria aldeia acerca do ‘always
living creators’.

128 4 aqui um paralelo produtivo no que diz respeito & relagéo entre ‘patriménios materiais’ e ‘patrimoénios
imateriais’. Isso porque atualmente, no que tange as chamadas ‘arts premiers, ha um debate relativo a
avaliagdo quanto a autenticidade de tais pecas, em especial segundo o ponto de vista de colecionadores.
Para serem consideradas efetivamente ‘auténticas’, estas devem haver tomado parte em um ‘sistema
simbdlico’ ‘interno’, ou seja, sido empregadas seja em usos ‘laicos’ e cotidianos na forma de utensilios, seja
em ‘praticas rituais’. Sao consideradas ‘inauténticas’ pegas que, por mais que se assemelhem as originais,
foram produzidas deliberadamente para colonizadores ou para o mercado de arte. Pecas consideradas
‘falsas’ sdo aquelas produzidas ‘deliberadamente para enganar’, que ndo sdo reconhecidas como parte da
‘tradicdo’ de certo povo ou populacdo (Derlon & Jeudy-Baldini, 2008). Chama a atencéo o fato de que tal
debate foi trazido para o interior do espago museal em uma exposi¢cdo recente, em que toda uma sala é
dedicada a estes ‘verdadeiros-falsos’ objetos, explicando seus estatutos, proveniéncia e particularidades
(“Collection d’Art Africain du Musée de Grenoble, un patrimoine dévoilé”, com fim previsto para out/2008).
Mas de que modos as préprias populagGes avaliam esta ‘autenticidade’? Anne-Gaelle Bilhaut relata que,
junto aos Zapara do Equador, certas pecas de arte Zapara em posse do Museu do Quai Branly foram
‘autenticadas’ como ‘patriménio’ para si, como efetivamente Zapara, a partir do momento em que um de
seus sujeitos ‘sonha’ com tais pegas, sua autenticidade ‘consignada’ pelos ancestrais em sonho (2007:311-
323). De que modo politicas do ‘patrimdnio imaterial’ irdo avaliar tais ‘novidades’, considerando-se que
praticas de registro necessariamente produzem ‘repercussdes no contetdo transmitido’ (Goody, 1979:46)?.
Considerando-se o registro de ‘tradicdes orais’, o quanto seus atores consideram que tais registros séo
realizados ‘para si’ ou para ‘outros’? No caso de produzidos para ‘outros’, de que modo tais registros sao
avaliados por seus sujeitos? O fato de entre os Zapara o sonho vir a consignar certa pega como ‘propria’
apontaria para a necessidade de ‘tradiges’ e ‘patrimdnios’ deverem passar por modos proprios de conhecer
para serem ‘autenticados’, para serem considerados relevantes para si? Deverei voltar a este debate no final
do presente capitulo.
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performance foi bastante valorizada pela populacdo de Pimentel Barbosa, em especial
pelo fato de que, através dela, as vidas dos criadores foram ‘revividas’, e os criadores,

desse modo, efetivamente ‘reavivados’*?®

. Mas pergunto-me se tais ‘performances séo,
posteriormente, incorporadas ao ‘calendario cerimonial’, ou realizadas ‘para/entre si'.

Parece-me que ndo. Constituem-se assim ‘enunciados da tradicdo’?

No que diz respeito aquelas disputas entre ‘grupos’ e aldeias Xavante, veremos,
entretanto, que ha certos aspectos relativos aos modos de expressao e enunciacao,
fundamentalmente a ihi mrémé, que impedem que tais cisbes entre aldeias sejam
propriamente ‘discutidas’, ‘enunciadas’ em situacfes de interacdo mediadas por
discursos segundo formas proprias a tradigdo oral, mas nao entre ‘outros’. Este aspecto
vem complementar também o fendmeno exposto por Laura Graham, segundo a qual os
Xavante negam veementemente comentar tanto as suas proprias falas como a de

outros, especificamente aquelas produzidas no wara.

No epilogo de "Performing Dreams" (2003) Laura Graham explicita de que modo sua
pesquisa e o fato de "haver estado la" produziu ainda efeitos bastante inesperados. A
autora relata que certo tempo apoés o final de sua pesquisa, Cipassé, filho do irmao de
Warodi, havia solicitado as fitas gravadas pela autora, principalmente aquelas que
registravam narrativas de Warodi (agora recém falecido) sobre a vida dos criadores
always living, para a constituicdo de um arquivo de documentos sobre ‘a vida
Xavante'.'* Graham realiza as cépias de fitas e as envia a Cipassé. Ao retornar alguns
meses mais tarde, a autora ndo vé nenhum arquivo tal como imaginara. Por outro lado
depara-se com um rapaz, Riridu, irmdo de Cipassé, e de um grupo de idade que ainda
nao poderia ser considerado dos "homens maduros" (Riridu pertencia a classe de idade
pritaipwa, anterior a classe /-predup-te, esta Ultima a partir da qual os homens comegam
a participar do war&, mas ainda sem tomar parte nas falas ihi mréeme), mas que havia
praticamente se estabelecido como a uma lideranca ‘espiritual’ local, havendo
desenvolvido também uma maestria verbal do género ihi mrémé no ward. Poucos dias
depois a autora descobre que esse rapaz tem consigo todas as fitas que foram
enviadas a aldeia, que escuta incessantemente. As fitas tratavam-se justamente de
gravacOes acerca da vida dos criadores narradas por Warodi, considerado até sua

|131

morte a principal lideranga local™". Riridu era considerado pelos seus como alguém que

transmitia conselhos dos ‘always living’ hoimanapupd aos habitantes de Pimentel

129 Graham relata também o fato haver sido chamada por Warodi a vir presenciar esta perfomance, com seu

gravador (2003:106).

1% A autora comenta sua perplexidade, segundo o fato de que, durante os seis anos em que pesquisou e
realizou registros junto aos Xavante, estes demonstraram muito pouco interesse em escutar narrativas
registradas, preferindo em seu lugar a escuta de registros dos cantos da-no pre.

131 Graham relata sua perplexidade ainda do fato de Riridu ndo se embaracar quando da descoberta da
autora de sua posse das fitas. Ao contrario, quando esta reconhece as fitas em posse de Riridu como
aquelas que ela mesma havia realizado junto a Warodi, Riridu mostra-se bastante contente, ndo reagindo
como se ‘houvessem descoberto seu ‘segredo”, mas como um reconhecimento mdtuo da importancia de
Warodi.
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Barbosa. Alguns membros da comunidade, pertencentes a uma faccdo minoritaria,
confidenciaram em ambito privado sua opinido a respeito de Riridu a Laura Graham, de

gue este era uma ‘farsa’ (2003:227-237)

Tais descri¢cdes dédo a ver formas préprias e criativas através das quais ferramentas de
‘registro’, associadas a possibilidade vislumbrada pelos atores para ‘enunciar’ suas
tradic6es (como no caso da perfomance do sonho, produzida a principio como recurso
didatico para a antropdloga) podem produzir novas formas de expressédo cultural, em
novos contextos (ndo ‘tradicionais’). O quanto tais formas ‘inovadoras’ serdo elas
‘valorizadas’ no ambito dessas propostas de salvaguarda e valorizagdo cultural dado
gue sdo essas propostas, também, que irdo prover e promover acdes de ‘registro’ de
‘patrimdnios imateriais’, também elas em novos contextos? E ainda, o quanto serao
elas consideradas ‘proprias’ e apropriadas, em especial no que diz respeito a

‘atualizacdo’ regular de inventarios, voltados ao ‘re-exame’?

“Os bens culturais imateriais possuem uma dindmica de criacdo, atualizacdo e
transformacdo que faz com que o registro seja sempre o retrato de um momento e, por
isso, deva ser refeito periodicamente com a finalidade de acompanhar mudancas ou
adaptacbes que 0s processos sociais, econémicos e de trocas culturais imprimem
nessas manifestacbes. Esse re-exame também € importante para se avaliar os
impactos promovidos pelo processo de patrimonializacdo nesses bens. (...) para que
seu registro como patriménio cultural seja re-avaliado e confirmado” (Sant'’Anna, 2008:
8).

Parece-me, aqui, que o préprio procedimento de registro ja poderia ser abordado como
uma primeira ‘novidade’, ou seja, de que ele ja é uma inovacdo desde seu berco ao
promover novos contextos. Pois ‘projetos’ consistem, como vimos, ‘contextos’ ndo
‘tradicionais’ ja que, ao envolverem tanto sujeitos indigenas como agentes externos,
podem vir agenciar a producao de ‘enunciados da tradicdo’. Mas, como vimos também,
“intercultural relations or intracultural relations are in strict ontological continuity.”
(Viveiros de Castro, 2004:2). Nesse sentido, atores culturais podem vir ativamente se
apropriar desses contextos e instrumentos ndo somente para ‘enunciar suas tradi¢coes’,
mas também para promover inovacdes relevantes em suas dindmicas proprias de
transmissdo (para ensinar aos jovens; ou para potencializar a possibilidade de se alcar
a um estatuto de ‘criador’, no caso de Warodi), enquanto certos aspectos de tais
potenciais ‘inovacdes’, - a0 que me parece -, sdo ora ‘ignorados’, ndo produzindo
nenhum interesse por parte de seus atores para além de uma valorizacdo ‘para fora’
(como veremos adiante), ora excluidos por eles enquanto passiveis de registro e de
divulgacdo (no caso das discussdes internas as faccdes). A meu ver, eventos e

situacdes de registro deveriam ser considerados, em si mesmos, ndo como o ‘retrato’
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de um momento, mas jA como um ‘novo momento’ ou campo de acdo potencial,
especialmente quando consideramos 0s agenciamentos operados pelos atores quanto
a selecédo e o controle do que pode e do que ndo pode vir a ser tanto ‘divulgado’ (entre

si), quanto patrimonializado (para ‘outros’, enquanto ‘enunciados da tradicéo’)*%.

Em relacdo ao que foi exposto até o momento, gostaria de chamar a atencdo para
alguns pontos relevantes para esta analise, tendo em vista uma reflexdo critica a
respeito de projetos de valorizacdo e salvaguarda de ‘patrimbnios imateriais’ pautados

no registro de tradi¢cbes orais e conhecimentos.

Alguns tépicos me parecem aqui relevantes para esta discussao, considerando-se a
relacdo entre ‘tradicdes orais’ e modos de interagdo considerados adequados por seus
sujeitos. Primeiramente, gostaria de refletir a respeito de quais ambitos discursivos os
Xavante consideraram apropriados ao registro naquelas situacBes, e a quais
modalidades de ‘coletivos’ (ou de ‘sujeitos expandidos’, como veremos) correspondem
tais ambitos. Em segundo lugar, interessam-me formas de ‘transformacéo’ ou ‘inovagao’
de praticas expressivas e de modos de transmissdo possiveis de serem operadas ou
potencializadas através de ac¢des de registro, e as interpretacées que fazem os préprios

Xavante daquelas inovacdes.

Vislumbro aqui algumas modalidades de ‘coletivos’ (ou de ‘sujeitos expandidos’) que
concernem: Warodi, enquanto lider de aldeia, representante dos interesses de Pimentel
Barbosa (e Warodi-criador)*®*; facces (em contextos de interlocucéo prévias a ward), o
coletivo ‘Pimentel Barbosa’' representado no war& (em que fac¢bes séo ‘negativizadas’
através de discursos coletivizadores, e ‘notabilizadas’ através de seus representantes),
e o coletivo ‘Xavante®.

Assim, a primeira focalizacdo a ser aqui considerada concerne Warodi, principal
interlocutor da pesquisadora. Esta Ultima havendo gravado, - a pedido daquele -, uma

série consideravel de narrativas a respeito dos criadores héimanapupé segundo o

132 Contudo, se esta percepcéo é partilhada por alguns agentes que lidam com acdes ligadas ao registro e &

salvaguarda de patrimonios imateriais, persiste ainda uma no¢do de que tais agBes devam privilegiar
‘patrimoénios’ segundo sua forma ‘tradicional’, em especial quando lemos, dentre os critérios que guiam a
selegdo de bens culturais passiveis de serem registrados: a ‘continuidade histérica minima de trés geragdes’
(cerca de 75 anos)’ e o ‘enraizamento no cotidiano das comunidades’ (Lima e Alves, 2008:7).

13 | aura Graham emprega o termo ‘village leader’ em referéncia & Warodi. O termo ‘lider’ ou ‘lideranca’
pode por vezes provocar certas confusfes, visto que, em geral, os ‘velhos’, que acumulam recursos
expressivos e conhecimentos que lhe conferem certo ‘prestigio’ ndo sdo os mesmos que sdo ‘formados’
para realizarem a interface entre a comunidade Xavante e 0s agentes que trabalham em tais comunidades
ou ‘os brancos’ em geral, principalmente enquanto representantes de organizagdes indigenas. Warodi € um
‘lider’ para dentro ou para ‘fora’? Talvez Warodi intentasse, através do trabalho com Laura Graham,
acumular esses dois ‘papéis’, que em geral ndo convergem. No caso Wajdpi, vemos atualmente uma
confus@o entre o emprego do termos ‘jovijd’ (‘velho’, ‘homem sabido’) e o de ‘lideranca’ (membros do
Conselho das Aldeias Wajdpi- Apina, que representam os Wajapi ‘para fora’). Interessante que as
liderancas, em geral mais jovens, ndo sdo confundidas com os jovij§, mas os jovijd sdo por vezes chamados
liderangas, em especial se concentrarem também o papel de ‘chefe’ de aldeia (que sdo também visados no
caso de comunica¢do com agentes ‘brancos’).

13 Infelizmente a populacdo geral aldeia de Pimentel Barbosa enquanto um ‘coletivo’ foi excluida desta
andlise, em decorréncia do foco de Laura Graham serem as formas expressivas e discursivas na arena
politica waré.
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género formal ihi mreme. A partir da possibilidade encontrada em sua interlocu¢do com
a antropdloga e no trabalho de documentacéo e divulgacdo daquela, Warodi sonha com
um novo nome, Tsiputbri 8, ‘the never ending’, vislumbrado enquanto uma forma de dar
continuidade a sua memoéria e a si mesmo para além do espaco-tempo de sua vida e da
esfera local da aldeia. Aqui o0 sujeito da enunciagdo seria Warodi, considerado na
‘interface’ entre duas posicdes, de sénior men e Tsiputbri’d, criador hdimanapupd (um

always living creators)'®®

. A autora remete ainda ao uso da primeira pessoa na
narrativa do sonho, em que Warodi se coloca ndo enquanto um recebedor, mas
engquanto um produtor, ao lado dos imortais, de mensagens para 0s Vvivos a respeito de
como os Xavante devem ‘ser sempre Xavante’. Considero estes eventos também
‘efeitos’ do trabalho e da producéo de registros operados por Laura Graham junto a
Warodi. Atente-se para o fato de que os discursos gravados de Warodi a respeito da
vida dos criadores concernem narrativas, em que ndo ha interlocucdo na forma de
dialogos™®°. E ainda, de que o agente de tais registros foi Warodi, na medida em Laura

Graham os realizou a pedido daquele (ou ‘emprestou’ seu gravador a ele).

O fato de o jovem Riridu haver se tornado uma forte lideranca ‘espiritual’ local, e sua
maestria na arte verbal /hi mremé haver se desenvolvido a partir da escuta das fitas de
Warodi gravadas pela autora ndo pode ser desprezada, especialmente se
considerarmos aquela nova identidade assumida por Warodi (agora falecido) através
daquele nome revelado em sonho. Riridu torna-se um forte lider espiritual, e, através de
performances™, afirma que recebe mensagens de Warodi e de Apéwa (pai de Warodi),
- 0 que, de certa forma, ndo deixa de ser verdade. Gostaria de chamar a atencdo aqui
para 0 que eu caracterizo como uma ‘proliferacdo’, ou seja, o fato de narrativas de

Warodi registradas por Laura Graham terem sido reinseridas na cadeia de transmisséo

1% Graham faz referéncia aqui a Aracy Lopes da Silva para discutir a importancia do ‘nome’. Conforme

envelhecem, homens acumulam mais e mais ‘amigos cerimoniais’, 0 que vem crescentemente mitigar as
marcadas distingées entre parentes e afins. As praticas de doagdo e tomada de ‘nomes’, assim como de
amigos formais, alinha membros de metades exdégamas, promovendo unidade entre homens
estruturalmente opostos. Quando se torna um pritaipwa iniciado, o jovem recebe seu primeiro nome adulto
do irmdo de sua mae. Durante a sua vida, um homem ir4 doar muitos nomes a novos recipientes, assim
como tomar novos nomes de doadores mais velhos. Desse modo ele se torna parte de uma linhagem
masculina distinta de sua descendéncia patrilinear. Essas praticas relacionam tanto geragdes descendentes
e ascendentes que portaram 0s mesmos nomes quanto, ao atravessar divisbes em metades exdégamas,
contribuem para a identidade social adulta. Quando um homem atinge a classe de idade /hi (velhos), ele ndo
mais recebe nomes, apenas os doa. “A man ends his life as he begins: with no name’ (2003:177).
Entretanto, através dos meios oferecidos por Graham, Warodi pdde ‘promover’ sua prépria imortalidade
(acredito que os meios oferecidos por Graham foram necessarios, mas nao suficientes, dado seu estatuto
de lider e sua classe de idade ihi, a iminéncia da morte). Isso porque através de seu ‘nome’ recebido em
sonho Warodi promoveu-se ao status de hdimanapupd, que corresponde ao dos membros individualizados
da coletividade imortal, ao contrario dos wadzaparipwa, coletivo de imortais ‘indiferenciados’. Segundo
Graham, séo as acfes cerimoniais que relembram a vida e os atos dos criadores o que permite a eles
serem os ‘always living’. Um individuo é imortal enquanto sua memoria e seu nome persistem ao serem
transmitidos através de geragfes. Quando esquecido, ele vem compor a classe dos wadzaparipwa. Mas
Warodi, ao alinhar-se aos criadores always living, cujas vidas sdo relembradas através das cerimonias,
‘tornou-se’ ja um imortal hdimanapupo, antes de vir a falecer (2003:223).

1% segundo reportado, mas néo evidenciado pela pesquisadora.

Também inovadoras segundo nos reporta Laura Graham, tendo em vista as praticas expressivas
‘tradicionais’ ao calendario cerimonial Xavante.
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através de apropriacao e recontextualizacao operadas por Riridu. Veremos, a partir das
proximas experiéncias a serem aqui apresentadas, que este ndo € sempre 0 caso,
mesmo quando tais registros sdo produzidos tendo em vista sua reapropriacdo pela
populacéo local. Por que as narrativas gravadas de Warodi ‘proliferaram’? O fato de
haver sido ele o autor de tais narrativas, para além das intencdes da pesquisadora,
assim como o fato de terem sido realizadas em lingua Xavante, e sem interlocucéo,
poderiam se constituir indices relevantes para tal interpretacdo? Infelizmente Graham
nao da maiores explicacfes a respeito das caracteristicas de tais narrativas nem acerca

de como tais gravacdes foram realizadas.

Um elemento que me parece relevante foi o fato de Warodi haver adquirido um nome
de ‘imortal’ tanto através de sua interlocu¢cdo com a autora quanto através da gravacéao
de suas narrativas, ou seja, os modos como o ‘enunciado’ da cultura para ‘outros’ (ja
que Warodi quer que suas falas sejam levadas ‘através do oceano’ para serem
‘publicadas’, de modo a posicionar sua comunidade em um ‘contexto global’) pode vir
potencializar formas de alocacédo de valor através de regimes considerados localmente
adequados, no caso especifico aqui, através do recebimento de um nome. O fato de
Warodi receber um novo nome, em sonho, elevando-o a categoria de héimanapupd,
nao se deveu exatamente a percep¢ao daquele interlocutor quanto as possibilidades de
novos regimes textuais™® de apoiar formas locais de alocacdo de status, de
‘magnificacao’***? O quanto o estatuto de ‘imortal’ de Warodi propiciou a reapropriacéo

de tais fitas por Riridi, para além de seu contetido™*°?

Mas e quando novos regimes textuais distorcem formas locais de autoridade,
desobedecendo modos corretos e valorizados segundo as formas proéprias a tradicdo
oral no que concerne a circulacdo de conhecimentos? A apropriacdo das fitas por Riridu
ndo se constituiu em uma forma criativa de reelaboracdo de modos tradicionais de

transmissao do conhecimento?

138 «p jdéia de regime textual' ndo tem necessariamente a ver com texto escrito, mas sim com um
fundamento mais geral e elementar, da formalizacdo do discurso, seja em uma forma especifica da
execucao oral, seja por outros meios e outros suportes (gravacdo audio ou visual; ou grafismo, pictografia,
tecelagem, formulas xamanicas, masica, ritual, canto cerimonial, etc)”. (Cavalcanti-Schiel, 2007: 9).

1% sztutman (2006) discute a magnificacdo ao analisar a producdo de grandes guerreiros entre os Tupi
antigos. Magnificagdo concerneria formas de constituicdo de pessoas singulares, através da acumulacao de
‘nomes e marcas’, de modo que tais pessoas se diferenciariam ndo em natureza, mas em escala, ao se
engajarem na producao de coletivos. Penso que, com todas as diferencas, em especial ao fato de o lugar do
‘nome’ entre os Jé ndo ser o mesmo que entre os Tupi, 0 termo ‘magnificacdo’ caberia aqui pelo fato de
Warodi haver recebido um ‘nome’ de criador através de sua interlocucdo e de seu trabalho com Laura
Graham, e de haver assim acumulado ‘agéncia’, i.e. ‘capacidade de agir ou de afetar a acdo de outrem’
(Gell, 1998 In Sztutman, 2006); no caso, ao afetar a acdo de Riridu e daqueles ‘afetados’ pela acdo deste
ultimo.

149 poderiamos aqui comparar a ‘autentificacdo’ de objetos Zapara realizados através de sonho pela
consignacao dos ancestrais, a ‘autentificagdo’ ou ao acumulo de ‘agéncia’ das narrativas gravadas de
Warodi, devido ao fato de sua elevacdo a um estatuto de imortal através de seu recebimento de um novo
nome, em sonho?
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Segundo Graham, a aprendizagem acerca dos modos corretos de expressdo do /hi
mreme exige uma pratica de longos anos no ward. Ao mesmo tempo, versdes de
narrativas mitico-historicas séo transmitidas aos jovens durante muitos anos, em que
estes se deitam ao lado de seus pais, tios e avos, durante as tardes, para escutarem
tais narrativas. Riridu, sobrinho mais novo de Warodi, ndo teve tempo de escutar
suficientemente tais narrativas relatadas por Warodi para desenvolver seu total

141 Também néo

dominio, pois ainda era muito jovem quando da morte daquele
pertencia a faixa de idade a partir da qual os homens iniciados passam a ser 'ouvidos'
no ward segundo contextos tradicionais. Uma faccdo minoritaria da aldeia, oposta a de
Warodi, afirmava que Riridu era uma farsa (mas somente em ambito privado, em
‘confidéncias’ para a antropoéloga). Por que seria ele uma farsa? Por ndo pertencer a
categoria de idade adequada a producdo de discursos jhi mréeme? Ou pelo fato de
pertencer a faccdo ‘dominante’, naquele momento'*?? Gostaria de ressaltar aqui que,
mesmo através de uma ‘inovacgdo’, sdo aqui mantidos tanto os modos considerados
adequados ao emprego da parole quanto os regimes locais de autoridade e alocagéo
de status. De um lado, tanto ndo se discutem as ‘falas’ e enunciados de outros, em sua
presenc;a.143 De outro lado, Riridu torna-se, - indiscutivelmente-, uma lideranca, ao deter
0s conhecimentos (sobre a vida dos criadores) e recursos expressivos adequados para
tanto. Interessante é o fato de Warodi e Riridu pertencerem a uma mesma familia; mas
0 que aconteceria se pertencessem a faccdes opostas'**? O quanto o conhecimento

transmitido segundo 'caminhos' inadequados n&o se constitui uma ‘farsa'?**

%! |1sso ndo impede que ele tenha aprendido narrativas de outros ‘parentes’.

Lembremos que os jovens apontam sempre individuos de sua propria fac¢do como os melhores
produtores de discursos ihi mreme.

% para a antropdloga, ndo se discutem as falas de outros na ward. Mas sim ‘confidéncias’ a respeito do
Riridu, deste ultimo ser considerado uma ‘farsa’ para os membros de uma facgdo minoritaria.

144 A autora relata que, durante seu trabalho com Warodi, ndo havia nenhum jovem na aldeia de Pimentel
Barbosa que pudesse realizar o trabalho de traducdo das narrativas de Warodi gravadas pela autora. Por
fim, Lino Tserepubdzi, um jovem da aldeia de Sdo Marcos, aldeia cuja rivalidade com Pimentel Barbosa é
histérica, concordou em auxiliar na tradugdo. Warodi e seus irmaos resolvem entdo realizar uma reunido
para discutir esse problema. Ao final, eles concordam que Lino realize a traducao, e justificam sua decisdo
com base no parentesco. A partir de entdo, Lino passou a ser chamado aibé por Warodi (‘filho do irméo' e
mesmo classificatério para 'filho' adulto) enquanto este passou a chamar Warodi iimamadamo (‘meu outro
pai', FB) (2005:13).

“* Em relacdo a formacdo de pesquisadores Wajapi, temos notado que, apesar de tais pesquisadores
acessarem uma grande variedade de versfGes de narrativas e discursos relativos aos seus temas de
pesquisa, eles tanto estabelecem uma nitida separagdo entre o que é ‘aprendido em casa’ e o que é
‘aprendido na pesquisa’ (no sentido de que, quando chamados a produzirem certa narrativa, ‘reproduzirdo’ a
versdo aprendida ‘em casa’), quanto valorizam enormemente a identidade dos narradores, parece-me que
atribuindo mais importancia a tais identidades do que as variagdes no conteldo entre aquelas versoes.
Como afirmou Vansina (1984) em relagdo a transmissdo através da oralidade entre populagées de tradicao
oral, e como reiterou Gallois em relacdo aos Wajapi (1994), em eventos testemunhados por outros haveria
indices internos ao texto (no caso Wajapi, “e-i": ele disse; ou seja, ndo se utiliza o discurso indireto ou
reportado, mas sempre o discurso direto, cuja intengdo é a transmissao ipsis literis) que remetem tanto
aquele que primeiro testemunhou o que é relatado na mensagem, quanto aquele que transmitiu a
mensagem ao atual narrador. Em relacdo aos pesquisadores Wajapi, mesmo no caso de narrativas
transcritas, ‘misturar’ versdes de narradores distintos é impossibilitado pela forma mesma como tais
narrativas sao ‘textualmente’ construidas e apresentadas, segundo o papel fundamental de tais indices
internos aos textos. Quando afirmo a ‘intencéo’ pela literalidade do discurso reportado em direct speech,
apoio-me na afirmacao de Becquelin e Molinié: “Dans la transmission orale, le narrateur est créateur méme
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Outra ‘inovacdo’ nesse sentido concerne o fato de Warodi haver ‘aproveitado’ a
presenca da autora para transmitir seu ‘sonho’ e em seguida encena-lo, com a
participacdo de toda comunidade, através de uma performance que nao consta no
leque de praticas expressivas ‘tradicionais’ a este grupo indigena. Segundo Graham,
Warodi ‘produziu’ essa novidade tanto para os jovens de Pimentel Barbosa quanto para
ela, pesquisadora; a ‘performance’ do sonho constituindo-se em um modo ‘didatico’ de
ensinar a ‘cultura Xavante’ para a antropologa. Como poderiamos interpretar essa
‘performance’? N&o concerniria ela uma forma através da qual o imperativo de
‘enunciacdo da cultura’ agiria na cultura? Ou os modos como o imperativo de
‘expressdo cultural’ para fora consiste, necessariamente, em algo ‘novo’, e que é
justamente este aspecto que pode fazer dele algo internamente valorizado? Mas quais
‘novidades’ ndo sdo valorizadas? Pois Warodi ‘aproveita’ essa situacdo para
inaugurar*® uma forma expressiva, voltada para os jovens que, se bem entenderam a

mensagem, deveriam ensinar a pesquisadora, para que seja publicado.

A segunda focalizacao aqui no que diz respeito aos ‘coletivos’ tornados visiveis através
de formas de interacdo mediadas pela linguagem concerniria todos os habitantes de
Pimentel Barbosa, que se véem e se afirmam a si como a verdadeira raiz do povo
Xavante, segundo o fato de habitarem a regido identificada com a aldeia focal de
TsoOrepre, além da afirmacdo de terem sido eles os 'iniciadores' do contato com os
brancos (salvando-os dos Xavante de outras aldeias) e de terem tido pouco ou nenhum
contato com os missionarios (1995:31). E sempre esse ‘coletivo’ avangado no ward,
assim como por Warodi (e nunca sua faccdo, explicitamente), o que faz dele uma
lideranca ‘legitima’. Veremos adiante que o fato de se considerarem a ‘raiz do povo
Xavante’ faz com que os habitantes desta aldeia se outorguem o direito ‘legitimo’ de
falar por todos os Xavante. Além disso, eles consideram a si mesmos como mais
‘tradicionais’ por ndo haverem permitido a instalagdo de missionarios em sua aldeia (ou
seja, reivindicam uma ‘continuidade cultural’ mais efetiva do que de ‘outros’ grupos ou

aldeias Xavante)**’.

Em terceiro lugar, ‘coletivos’ que concernem faccdes, cuja atuagdo na esfera politica

\

local, o war4, e segundo o género narrativo ihi mréme, é 'negativizado' pelo discurso

s’il s’imagine ne faire que répéter. Ce que les acteurs de ces sociétés appellent ‘répéter’ n’est d aileurs pas
nécessairement une reproduction a l’identique. Ce double réle empéche a la fois I'imitation exacte et
l'innovation totale, puis que le narrateur n"a ni les moyens de la fidélité absolue ni le droit dinventer”
(1993:12, énfase minha). Infelizmente Laura Graham ndo prové mais detalhes a respeito das formas como
‘texto’ das fitas de Warodi sdo reproduzidas por Riridu e da existéncia ou ndo de tais indices, que informam
o discurso direto ou reportado.

1% Seria interessante saber se os Xavante continuam a realizar performances de sonhos. Interessante
também, no que concerne a idéia de ‘inauguracdo’, o fato de Riridu elaborar, segundo Graham,
performances nas quais se apresenta como tendo ‘recebido’ mensagens de Warodi (ndo mais através do
sonho, mas segundo uma espécie de ‘incorporagcdo’ em que mistura movimentos de Karaté e estruturas
musicais ‘emprestadas’ de outros grupos indigenas, acessadas através de fitas e reelaboradas para avancar
mensagens propriamente e na lingua Xavante) (Graham, 2003: 227-236).

T Mas n&do apresentam estes ‘outros’ depreciativamente através de enunciados, apenas afirmam que v&o
‘trazer abaixo’ outras aldeias ao reviverem a vida dos imortais em performance.
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polifdnico, mas cuja existéncia efetiva pode ser vislumbrada através da 'notabilidade®*®

gue adquirem os narradores engquanto representantes de suas respectivas fac¢des, de
acordo com a qualidade da producéo de discursos ‘coletivizadores’. Em relacéo a essa
‘negatividade’, e no que diz respeito as formas que assumem esses coletivos, adquire
relevo o fato de a autora ser interdita de gravar as discussbes prévias ao ward
realizadas no ambito familiar das casas correspondendo as fac¢des, durante toda a
tarde. Entretanto, a interdicdo era somente de gravar, ndo de escutar. Nesse sentido,
imagino que o 'risco' seria 0 de essas gravacbes chegarem a pessoas erradas, mas
guem seriam tais pessoas? Haveria motivo para que tais gravacdes ndo pudessem ser
levadas "para o outro lado do oceano"?**

Gostaria também de chamar a atencdo para a afirmagdo segundo a qual os Xavante
nao possuem um metadiscurso que dé conta da descricdo das caracteristicas salientes
do género ihi mreme, de nao serem 'metalinguisticamente conscientes' de seus
aspectos formais. Ao mesmo tempo, tal género € nominado, e eles sdo claramente
'despertos' quanto ao seu estilo especifico. Ndo estariam os Xavante, no entanto,
atentos quanto aos efeitos indesejaveis da circulacdo interna dos debates
intrafaccionais realizados no &mbito das casas no momento anterior & ward? Some-se
aqui ainda o fato de os Xavante negarem veementemente comentar as falas de outros
no ward, assim como suas proprias falas. O quanto as falas /hi mremeé no ambito da
politica faccional vespertina concerniriam ‘ambitos’ da cultura ndo passiveis de
enunciagdo, seja por desconstruirem uma ‘negatividade’ necessaria a ‘notabilidade’

(quando concernem decisdes pela faccdo dominante), seja por tornarem visiveis

1“8 pierre Clastres (1974), ao realizar uma filosofia politica das sociedades sem Estado, consideradas

sociedades contra o Estado, ird desenvolver uma reflexdo acerca da “palavra vazia do chefe”. Clastres
aponta que nas sociedades contra o Estado o chefe néo teria o direito de falar, mas sim a obrigacdo de
falar. A esse dever de palavra do chefe, Clastres complementa: essa palavra é ritualizada, -formalizada-, e
vazia (de contelido semantico). Sztutman (2006) ira discutir com Clastres ao propor que se em ‘sociedades
contra o Estado’ a posicdo de lider politico ndo se funda em poder de coercdo, isso ndo significa
negligenciar processos de ‘diferenciagdo e aquisi¢cdo de prestigio’ ou de ‘personificagdo politica’. Sztutman
trata de tais processos como formas de ‘magnificagdo’ através da aquisicdo de nomes e marcas. Questiono-
me se a caracteristica de notabilidade que adquirem sujeitos e facgées, identificada por Laura Graham
através do emprego do género ihi mréeme na ward, nao consistiria em uma forma de ‘magnificagdo’ ou de
aquisicdo de ‘notabilidade’ que advém justamente do fato de que um lider ndo deve coercitivo, de que nao
deve ‘tomar decisdes’? Dai o fato de as reunides vespertinas serem interditas de gravacao pela autora?
Sztutman apresenta esse ‘poder’ como oposto ao panéptico proposto por Foucault: “em vez de um poder
invisivel que tudo controla, pois tudo v&, um poder neutralizado e controlado por todos, porque tornado
visivel, um poder destituido de sua for¢a, de sua ‘agéncia”(2006:1). Dai que a notabilidade s6 existe
associada a negatividade; e a negatividade sé existe na medida em que os verdadeiros espacos de ‘tomada
de decisdo’ e de ‘posicdo’ permanecem ausentes. Decorreria dai, entdo, sua interdicdo em gravar as
reunides vespertinas nas casas dos individuos de cada facgdo. Mas revela também a agéncia de Warodi:
suas falas gravadas recuperadas por Riridu ndo sao coletivas, ele ndo esta aqui ‘negativizado’.

1% segundo a andlise de Maybury-Lewis (1984, 238-250), pareceu-me que, justamente, as contendas que
sdo efetivamente levadas ao debate no ward sdo aquelas que ndo puderam ser resolvidas fora deste
espaco, contendas (envolvendo, em geral, acusacbes de feiticaria ou ‘roubo’ de bens, assim como de
mulheres) que adquirem propor¢des que podem acarretar conseqiiéncias mais drasticas, como o abandono
da aldeia por um certo grupo e, em tempos idos, guerras e matan¢as. Imagino que naqueles espagos
vespertinos intrafaccionais questdes envolvendo individuos ou grupos de outras facgdes sdo debatidos entre
seus membros, mas o risco de que tais disputas assumam propor¢des indesejaveis faz com que seus
membros ndo desejem que tais debates cheguem aos ouvidos do resto da ‘comunidade’. Pois, segundo
Maybury-Lewis, “todas as disputas pessoais que se tornam casos julgados pelo conselho dos homens se
tornam, jpso fato, questdes faccionarias” (1984: 245).
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coletivos que agiriam no sentido da desconstrugdo daquela que se quer sua ‘identidade’
para si e para 0s outros, a dos “Xavante” de Pimentel Barbosa, os ‘legitimos’
descendentes dos always living creators? A interdicdo a Laura Graham de gravar os
discursos prévios a ward nédo se constitui uma forma local de ‘gestdo’ de novos regimes

textuais no que diz respeito a alocacdo de autoridade?

Parece-me, aqui, que ha um contraste entre ‘coletivos’ tais como eles séo ‘dados a ver’
em situacOes especificas, através das formas préprias a tradicdo oral (que concernem
modos de interacdo), e ‘coletivos’ tais como sdo elaborados em ‘enunciados da
tradicdo’, ou como consideram que devam ser enunciados na forma de um ‘nés’: ‘nés’
de Pimentel Barbosa ou ‘nés’, os Xavante ‘legitimos’ (quando a ‘interacdo’ é com
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‘outros’™"). Adquire relevo aqui a questdo do compartiihamento ou ndo de praticas

expressivas e discursivas em contextos de interacdo mediados pelo discurso.

Em relacdo a inexisténcia de uma metalinguagem capaz de discutir os efeitos da ihi
mréemeé na arena politica ward, seria tal inexisténcia efetiva ou sua discussdo é
exatamente o limite quanto 'ao que se fala' (ou ‘se grava’) e 'para quem' (qual sua

audiéncia efetiva ou potencial)?

Maurice Bloch (1975) propb6s que funcbes ndo-semanticas, ndo-referenciais da
linguagem formalizada (“formalized language”) cumpririam um controle e uma restricéo,
“ocultos” para seus atores, no conteldo veiculado em tais eventos politicos, de modo a
tornar improvavel o desacordo entre seus participantes. O fato de Graham ser interdita
de gravar as discussfes prévias a ward nao atestaria que, por mais que eles nédo
possuam uma metalinguagem a respeito dos efeitos da ihi mreme, que tais efeitos nao

sao necessariamente ‘ocultos’ para seus atores?

Greg Urban (1986), em relacao as populacées indigenas sul-americanas, apontou que
a linguagem formalizada em dialogos cerimoniais, entendida enquanto acdo social,
seria utilizada em situagBes de conflito potencial, em "maximally distant social relations
within a given society” (1986:371), se constituindo em um "sign-vehicle, a model ‘of and
for' linguistic and more generally social solidarity” (1986:371). Contudo, a forma
expressiva ihi mremé nédo é empregada somente no caso de ‘maximally distant social
relations’, mas internamente as facgées, assim como a cada vez que velhos, - ihi-, “wish
to throw around the weight of their age and wisdom and to stress the importance of their
speech” (2003:161). O aspecto 'oculto’, segundo termo de Bloch, foi interpretado por
Urban como um recurso metacomunicativo de acgdo social, sugerindo que é o
'metasinal' em si mesmo que impede a formulacdo de uma imagem de seu carater

‘acional’, ou de acdo, desse modo regulando-o ao mesmo tempo em que este ocorre.

1% Em que, contudo, ndo pde em questdo a ‘legitimidade’ dos enunciados de ‘outros’ Xavante; elaboram

antes reflex6es a respeito dos ‘caminhos’ da transmissao, esses, ‘mais’ ou ‘menos’ legitimos de acordo com
a percepcao de maior ou menor proximidade aos originais, ‘ancestrais’. Deverei discutir melhor este ponto
adiante.
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Neste sentido a ‘forma ritualizada' do discurso 'esconderia’ o carater potencialmente
disruptivo presente nas relagées entre interlocutores em didlogo, de modo a regula-las
e apontar para a solidariedade que incitam, se constituindo, dessa forma, um 'modelo’

para a conversa, - e as relagbes-, para além do ambito cerimonial.

Brenneis e Myers (1984) revisaram as proposi¢oes de Maurice Bloch, buscando refinar
a discussao a respeito dos aspectos “politicos” no que diz respeito as formas e funcdes

da linguagem em relacéo a “populacées tradicionais™**

. Assim, esses autores apontam
que a “fala” naqueles contextos politicos seria menos um meio de coercdo ou de
tomada de decisbes do que uma forma de reproducdo de relacbes sociais e de
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regulacdo e alocacdo de valores™. A questdo relevante, apontada pelos autores, € a

de qual valor social é objeto de competicdo e alocacdo, e como ele é produzido e

negociado™?

. Ao mesmo tempo, tais autores se afastam da énfase em estratégias
individuais, em gque atores foram vistos segundo o objetivo de ‘maximizacéo de valores’,
pelo fato de tais abordagens prestarem pouca atencdo “to how actors recognize and
establish rates of exchange” (Brenneis & Meyers, 1984:7), jA que uma série de relacbes
podem estar em jogo na acéo politica: “in no society are all social relations equivalent in
content or substance” (Brenneis & Meyers: 1984, 2-11). Assim, esses autores enfatizam
que a visao do individuo racional € um artefato de nossa énfase cultural ocidental, de
modo que a atencdo na intengéo transcontextual e continua do individuo obscureceria,

no que diz respeito a linguagem, seu carater de atividade fundamentalmente social.

Em relacdo as abordagens de Bloch (1975) e de Urban (1986), Marilyn Strathern
também estabeleceu uma critica que considero relevante aqui, quando afirmou sua
preferéncia pelo termo ‘socialidade’ ao de ‘sociabilidade’, ao procurar exatamente se
distanciar daquela nocéo de relacdo baseada na experiéncia de empatia. Segundo ela,

“fazer a guerra, por exemplo, é estabelecer uma relacao téo relacional quanto fazer a

%1 Na regido do Pacifico, o que se constitui um recurso pouco ‘boasiano’ de minha parte. Contudo, seus

argumentos me pareceram cabiveis a presente analise, a0 mesmo tempo em que a literatura antropolégica
amerindia a respeito de ‘language and politics’, em especial Urban (1986), apresentava fraturas em relagédo
a minha abordagem, como veremos em seguida.

%2 Os autores criticam os modos como os uso ‘solto’ que Bloch faz da nocdo de ‘formalizagcdo’ para
descrever tanto a ‘fala’ quanto a ‘situagdo’ perde de vista os inimeros, distintos e variaveis atributos de um
‘speech event (como no caso da forma hi mreme, que é empregada tanto nas discussoes intrefaccionais
vespertinas quanto no ambito do warg, assim como pelos velhos para ‘divulgar o peso de sua idade e
sabedoria’). Em relagdo a ‘populag@es tradicionais’, os autores remetem as diversas formas sociopoliticas
que estas podem assumir, para além da distingdo ‘classica’ e parcialmente operativa entre sociedades
‘igualitarias’ e sociedades de ‘hierarquia’ ou ranque. Os autores ressaltam ainda que em sociedades ditas
‘igualitarias’, a ‘igualdade’ tende a prevalecer somente entre certas categorias de individuos, tais como
‘senior men’. Também chama a atencado para o fato de que uma grande variedade no contetdo de relagdes
podem estar em jogo na agado politica: “in no society are all social relations equivalent in content or
substance” (Brenneis & Meyers: 1984, 2-11).

18 parece-me que, justamente, a competicdo é pela notabilidade, mas que precisa ‘passar’, antes, pela
‘negatividade’, durante o espago do ward, quando as posi¢des entre faccdo dominante/faccao minoritaria ja
estdo dadas. O que € interessante é que tais posi¢Oes se invertem quando das disputas pela ascensao
aquela posicao. Isso porque Maybury Lewis relata que as caracteristicas do chefe como arbitro imparcial,
que caracterizam um bom chefe, sdo “diametralmente opostas as caracteristicas do comportamento que
teve que adotar quando aspirava a chefia” (1984:265), ou seja, de uma ‘notabilidade’ a uma ‘negatividade’
notavel.

80



paz” (1999:10). Nesse sentido, me questiono a respeito da no¢édo de Urban acerca de a
linguagem formalizada se constituir como forma de solidariedade, quando a concebe
como um ‘sign-vehicle, a model ‘of and for' linguistic and more generally social
solidarity ” (1986:371). Marcela Coelho de Souza vém reiterar essa mesma perspectiva
qguando afirmou, em relacdo aos Xavante: “O quanto tal "comunidade" é mais do que o
efeito do sucesso de um tal discurso parece-me entretanto uma boa questdo. Nao
porque eu compartilhe com Urban (1996) a idéia de que grupos devam ser vistos como
meros efeitos discursivos, mas porque suspeito de que a "comunidade autdnoma" dos
Jé é mais um resultado do faccionalismo do que algo ameacado por ele. Isso é sem
davida uma verdade de fato, na medida em que, historicamente, as comunidades que
se mantém unidas, enquanto se mantém unidas, o fazem pelo, e ndo contra, o
faccionalismo, seja através do equilibrio entre duas facces, seja através do dominio de

uma” (Coelho de Souza, 2002:622)***,

Como vimos, a constru¢do de ‘identidades indigenas’ ou de ‘identidades étnicas’ foi
fruto de processos histéricos e politicos relacionados a constituicdo de Estados
modernos e da necessidade de tais Estados em ‘nomear’ seus atores; assim como de
atores indigenas definirem-se a si enquanto participantes de ‘identidades’ particulares,
portadoras de ‘culturas’, para a defesa de seus direitos a diferenca cultural e a
igualdade politica. A pesquisa antropoldgica e etnografica também contribuiu na
formalizacao de tais ‘identidades étnicas’, a partir da caracterizacdo e andlise relativos a
aspectos linglisticos, de organizacdo social, de cosmologia e de eventos cerimoniais
compartilhados, que vém caracterizar certo ‘grupo cultural’ como uma ‘totalidade’ (ver

155 Vimos como coube também a

nota 1 do presente capitulo, em relacéo aos ‘Xavante’)
antropologia, em especial a partir de meados da década de 50, a associacdo entre
‘formas de vida’' e ‘fonte de identidade’, reiterando o advento da noc¢&o de ‘identidades

étnicas’(Strathern, 1995).

%% parece-me, deste fato, que se as comunidades de mantém unidas, enquanto se mantém unidas, tal

‘unido’ seria fruto menos do ‘é dito e como’ do que do ‘ndo é dito e onde (em quais contextos)’. Ap6io meu
argumento na caracterizacdo de Maybury-Lewis (1984, 238-250), segundo a qual as contendas que sao
efetivamente levadas ao debate no ward séo aquelas que ndo puderam ser resolvidas fora deste espaco,
contendas (envolvendo, em geral, acusacgdes de feiticaria ou ‘roubo’ de bens, assim como de mulheres) que
adquirem proporg6es que podem acarretar conseqliéncias mais drasticas, como o abandono da aldeia por
um certo grupo e, em tempos idos, guerras e matancas. Imagino que naqueles espagos vespertinos
intrafaccionais questées envolvendo individuos ou grupos de outras faccdes sdo debatidos entre seus
membros, mas o risco de que tais disputas assumam propor¢des indesejaveis faz com que seus membros
ndo desejem que tais debates cheguem aos ouvidos do resto da ‘comunidade’. Pois, segundo Maybury-
Lewis, “todas as disputas pessoais que se tornam casos julgados pelo conselho dos homens se tornam, ipso
fato, questdes faccionarias” (1984: 245).

!® Como eu mesma faco no decorrer desta dissertacéo, através do emprego do termo ‘os Xavante’, por nado
dispor de outra alternativa. Dentre tais alternativas possiveis, considero valioso o emprego da nogédo de
‘coletivos’ que vém se definir contextualmente, ou seja, da nog¢do de ‘identidades’ como algo
necessariamente flutuante, enquanto constelagdes de redes de conexdes variaveis de um momento a outro
e que ndo se ‘estabilizam’ para além de um dado momento. Mas para situar os atores, ‘Os Xavante’', foi
preciso uma referéncia compartilhada, ainda que nédo seja ela adequada.
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Em relacao a discussédo aqui considerada, vimos como o termo ‘Xavante’ foi empregado
inicialmente por ndo-indios, visando uma diferenciacéo deste grupo com os Xerente (as
categorias indigenas empregadas nesta distingdo concernem o termo A‘uwe, em
contraste a Akwe, em relacdo aos Xerente). Vimos também que os “Xavante” consistem
em comunidades politicas autbnomas, que podem vir eventualmente se reunir em
funcdo de interesses compartilhados, em especial em situacdes envolvendo relagcées
com agentes ou setores da sociedade nacional. Entretanto, a crescente participacdo de
atores indigenas na arena nacional, atores estes que vém se atribuir o nome ‘Xavante’
especialmente quando de suas relacbes com agentes externos, ndo acarreta

necessariamente que tais atores vejam a si como uma ‘totalidade’°.

Parece-me que a Convencao para a Salvaguarda do Patriménio Imaterial da Unesco de
2003, ao atentar antes para as formas dindmicas e processuais de producdo e de
transmissao de conhecimentos e praticas, em especial no que diz respeito a ‘tradi¢cdes
orais’ que, como vimos, consistem antes em formas de interacdo consideradas corretas
do que a ‘corpus de conhecimentos’, devera se ver as voltas com questdes que dizem
respeito as relagBes entre identidades étnicas indigenas concebidas em contextos
politicos de abrangéncia nacional, tal como ‘os Xavante’, e clivagens, que concernem
os modos como individuos e coletivos estabelecem gradientes de semelhanca e de
diferenca entre si, e em que a nocdo de identidade se expande e se contrai de acordo
com as potenciais redes conexdes, que ndo se estabilizam, variando de um contexto ao
outro a0 mesmo tempo em que concomitantes, se varios contextos forem tomados em
conjunto. Contudo, de que maneira ‘outras comunidades’ Xavante agiriam se um ‘bem

de natureza imaterial’ enraizado na ‘comunidade’ de Pimentel Barbosa fosse

1% Nem que se comportem como ‘individuos’ Xavante ‘modernos’, ao menos ndo em todas as suas relacdes

mediadas pela linguagem. Em “How should an indian speak?” (in: Warren & Jackson, 2002), Laura Graham
debate, no ambito de intera¢des discursivas entre individuos indigenas e ‘ndo-indigenas, as escolhas que os
atores indigenas fazem acerca dos modos de emprego da linguagem e de estilos retéricos. A autora discute
os efeitos de tais opcdes, como o emprego da lingua ‘nativa’ ou lingua ‘nacional’, do recurso ou ndo a
tradutores e a utilizagdo de referentes simbdlicos e cosmolégicos, que variam de acordo com as percepgoes
que tais atores estabelecem acerca de seus interlocutores e das expectativas variadas concernentes ao
emprego de formas discursivas e estilos retéricos particulares. Segundo a caracterizacdo bakhtiniana da
natureza publica da circulagdo discursiva, as idéias e palavras do “outro” participam necessariamente nas
construcdes dos discursos durante interacbes mediadas pela linguagem, segundo contextos, interpretacdes
e circunstancias especificas. Pareceu-me que a questdo do compartilhamento de recursos expressivos
relacionados ao emprego de ‘géneros’ da tradigdo oral pode vir a produzir formas variadas de conformagéo
de ‘sujeitos’ e ‘coletivos’, clivagens internas aqueles que sédo considerados ‘grupos culturais’ exatamente de
acordo com os modos de interacdo e usos da linguagem que prevalecem a cada caso (e que podem, de
acordo com as circunstancias, corresponder ao que foi caracterizado como ‘categorias sociais’ como
facgdes, ou o ambito doméstico, etc.). O quanto o fato de ‘outros’ ndo compartilharem recursos expressivos
indigenas faz com que interag6es mediadas pela linguagem fagcam (efetivamente) do nativo um ‘individuo
moderno’, e ao fato daquelas ‘totalidades’ sé aparecem como ‘totalidades’ em certas circunstancias (em
geral em relacdo ao ‘outro’), como na nocdo de ‘sociedade Xavante’, por exemplo? Um exemplo
interessante concerne os modos como Richard Price, para aceder aos conhecimentos relativos ao chamado
‘First-Time’ teve de se adequar as formas corretas de entrada em ‘relagao’ préprios ‘aos Saramaka’ (Price,
2002).
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reconhecido como ‘patrimbnio’ pelas politicas de salvaguarda de patriménios
9157

imateriais
No que concerne os Xavante, aquelas variadas configuragdes de ‘coletivos' (individuos
‘notabilizados’ e ‘negativizados’, fac¢gBes, conjunto de homens maduros que participam
do warg, ‘aldeia’ de Pimentel Barbosa, ‘Xavante’) sdo dados a ver de acordo com
contextos especificos de interlocucéo, ou seja, s6 aparecerem enquanto ‘coletivos’, - no
que diz respeito ao ambito desta pesquisa’®®-, exatamente através de contextos
relacionais mediados através do discurso. Por fim, tais discursos concernem eles
‘grupos’ cristalizados ou modos corretos de ‘entrada em relacdo’, que, estas, vém
iluminar os ‘coletivos’, variaveis a cada contexto®*°?

E, por fim, o quanto coletivos explicitados através de contextos discursivos
corresponderiam aos coletivos considerados por acfes de salvaguarda de patrimdnios
imateriais, em especial em sua rubrica ‘tradicGes e expressdes orais’, segundo

definidos no a&mbito da Convencéao?

Gostaria de relacionar aqueles ‘coletivos’ aos atuais debates a respeito do envolvimento
das comunidades nas acdes de identificacdo, documentacdo e salvaguarda de
‘patrimbnios imateriais’. Discussfes recentes foram realizadas no sentido de
produzirem conceitos para as nog¢ées de ‘comunidades’, ‘grupos’ e ‘individuos’ a que se
refere o texto da Convencgdo (ACCU/Unesco report, 2006: 17-18). Ali, 'comunidades’,
foram identificadas como “networks of people whose sense of identity or connectedness
emerges from a shared historical relationship that is rooted in the practice and

transmission of, or engagement with, their intangible cultural heritage™®.

Nesse sentido, e segundo aquela definicdo, as potenciais ‘identidades’ deverdo ser

resultado do ‘bem cultural’ ou do ‘patriménio imaterial’ considerado a cada caso. Esta

37 Um potencial exemplo poderia concernir os Wajdpi, que tiveram suas expressdes graficas e orais

registradas. Contudo, os ‘outros’ Wajdpi habitam a Guiana Francesa, ndo sendo passiveis de serem
contemplados pela politica brasileira.

%8 pois de modo mais amplo tais clivagens concernem categorias que foram consideradas como da ordem
da estrutura social (em especial no caso de facgBes). Mas como vimos, a prépria estrutura social varia de
acordo com o ponto de vista considerado: categorias de idade, ambito ‘privado’ e ambito publico, facgdes,
etc. Esta pesquisa se propds, ao focar em coletivos iluminados através de formas discursivas e suas
interacdes, a nog¢do (emprestada de Sztutman, 2005) de ‘sujeitos expandidos’, enquanto parte de uma
mesma logica de abordagem de ‘coletivos’. No que concerne sua coeréncia, no sentido de sujeitos que se
expandem através da captagdo ou interagdo com seres miticos, considero que tal aspecto pode ser
vislumbrado também em outro ‘ponto’ do termo, quando a aldeia de Pimentel Barbosa se propdem ‘trazer
abaixo’ outras aldeias segundo sua encenagdo ou performance do sonho, ao de haver ‘trazido a vida’, os
always living creators, a aldeia podendo ser concebida como um ‘coletivo magnificado’.

% Tendo em vista o constante abandono de aldeias por faccdes e/ou individuos que vém compor novos
‘coletivos’, em seu novo espaco de residéncia.

% Grupos foram definidos como: “people within or across communities who share characteristics such as
skills, experience and special knowledge, and thus perform specific roles in the present and future practice,
recreation and/or retransmission of their intangible cultural heritage as, for exemple, cultural custodians,
practitioners or apprentices”. E individuos foram definidos como: “those within or across communities who
have distinct skills, knowledge, experience or other characteristics, and thus perform specific roles in the
present and future practice, re-creation and or transmission of their intangible cultural heritage as, for
exemple, cultural custodians, practitioners and, where appropriate, apprentices”.

83



proposicdo me interessa, sobretudo, na medida em que me proponho pensar a
importancia da manutencdo de jogos dindmicos de constituicdo de ‘coletivos’ distintos
de acordo com certos contextos de relagcbes mediados através do discurso.
Considerando-se a forma expressiva ihi mremeé, o quanto ela informa um sentido de
‘conexao’ ou de ‘identidade’ entre individuos no aqui e agora, para além do espaco do
ward? E ainda se, segundo Graham, essa percep¢do de continuidade ou de
connectedness deriva antes de um sentimento de conexdo com 0s ancestrais atraves
do tempo, na medida da percepcdo de manutencdo de formas expressivas e

discursivas tal como eles o fizeram?

Parece-me interessante a posicdo de Brenneis e Meyers (1984), a respeito da “fala” em
contextos politicos concernir menos um meio de coergdo ou de tomada de decisGes do
gue uma forma de reproducéo de relacdes sociais e de regulacéo e alocacdo de valores
sociais. Neste sentido, se 0 emprego correto de formas e contetdos de ‘tradices orais’
em certos contextos relacionais concernem antes formas de reproducéo de relacfes e
alocacgdo de valores, parece-me que quando tais falas registradas trabalham ‘contra’ a
reproducao de relacdes e a alocagdo de valores (sua desconstrucdo ‘para tras’ e nao
sua construcao ‘para frente’), elas parecem ser interditadas pelos proprios atores, como
no caso dos registros da ihi mremé vespertina, que poderia trabalhar contra a
‘negatividade’ e, portanto, a ‘notabilidade’. Deste fato, parece-me que a importancia
atribuida pelos atores aos registros de tradic6es orais diz mais respeito a ‘quem’ se

enuncia, € menos ao ‘que’ se enuncia através daqueles ambitos.

Nesse sentido, seria 0 caso de registros de ‘tradicbes orais’ ndo deverem ser
considerados como ‘documentos’ no que diz respeito a conformagéo de grupos, pois 0s
‘grupos’ concernem antes ‘coletivos’, que variam de acordo com contextos de relacdes,
necessariamente mutantes? Mas de que modo produzir registros que sejam relevantes
para a viabilidade de tradicbes orais, e que, a0 mesmo tempo, sejam adequados aos
contextos de interacdo considerados corretos por seus atores? A primeira evidéncia é o
fato de que é preciso respeitar os contextos de expressao de ‘tradi¢cdes orais’ que os
proprios atores assinalam como interditos ao registro, ou ao acesso por outros sujeitos
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ou ‘coletivos’ internamente a sua propria ‘comunidade (e, eventualmente, no

exterior).

181 problemaética’ esta cuja solucdo sugerida é menos evidente do que pode parecer, dado que tais &mbitos
‘interditos’ ou géneros da tradicdo oral circunscritos a certos contextos relacionais sdo aqueles a que
especialmente se dedicaram pesquisadores como linglisticas, etnolingiistas, antropdlogos e estudiosos de
‘tradi¢cBes orais’, em estudos cujos resultados eram voltados a produgdo de conhecimento académico. Em
seus estudos e monografias, fragmentos ou textos de ‘tradicfes orais’ sdo trazidos ao corpo de seus textos
e analises em fungdo de fundamentos propriamente tedéricos cujos objetivos ndo contavam (de modo geral)
a possivel participagdo de seus dados ou produtos de suas pesquisas em ‘projetos’ com vistas a
‘transformacdes dirigidas da oralidade’ voltadas a valorizagdo ou a ‘patrimonializacdo’ de ‘praticas’ ou
‘saberes’. Esta questdo adquire importancia na medida em que essas novas politicas do ‘patriménio
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3.4 Registros da Oralidade segundo uma metodologia ‘dialégica’
Arthur Shaker Fauzi Eid, em sua tese de doutorado "Romhdsi‘'wa - A criagdo do mundo
segundo os velhos narradores Xavante" (2003), analisa os principios fundantes da
cosmogonia Xavante, esta Ultima desenvolvida e ‘debatida’ junto aos velhos narradores
e tradutores A 'uwe (como os Xavante se autodenominam). O corpus de tal cosmologia,
composto de dez mitos relativos a criacao, foi selecionado e traduzido juntamente com
individuos Xavante da aldeia de Pimentel Barbosa com os quais o autor trabalhou, e

aparece no corpo do texto de sua tese.

Arthur Eid se prop6s realizar uma analise conceitual da nocdo Xavante de romhd, de
modo a evidenciar a importancia da nocdo de transformacéo, que considera central
para a cosmogonia dos povos indigenas sul-americanos. Seu intuito foi também o de
lancar as bases para uma antropologia espiritual fundada no conceito de "metafisica

dos povos milenares”.

Arthur Eid explicita que espera que seu trabalho sirva "como parte da memodria do saber
Xavante para as futuras geracbes' e que "realize os esforcos dos velhos narradores
Xavante e seus tradutores em trazer seu saber espiritual a todos, indigenas e ndo-
indigenas' (2003: 21). O autor afirma ainda que "o registro dos relatos miticos na forma
de livro tem desdobramentos, alguns positivos, outros negativos. Por um lado, contribui
para certa preservacdo da memodria do saber mitico, divulga através desse meio de
comunicagdo algo da cultura A'uwé para um numero maior de pessoas que ndo teriam
acesso a esse universo, preserva e oferece aos jovens Xavante e a sua escola um
material de apoio, e também traz uma pequena fonte de recurso como direito autoral

aos que nele trabalharam" (2003:41)'%2,

Neste sentido, considero que o trabalho do autor também se pauta pela possibilidade
efetiva de 'valorizacdo cultural’', ao apontar sua utilizacdo para os mais diversos fins
(escola, preservacdo da memoria, recursos financeiros, divulgacdo), ainda que nao seja

este seu objetivo primeiro.

Na primeira parte de sua tese o autor apresenta um resumo de sua hipétese, que
consiste em confrontar a nocdo de criacionismo propondo, em seu lugar, a de
transformacédo, que aponta como nogdo central para a compreensdo da cosmogonia

Xavante. Em seguida, discute a literatura sobre o povo Xavante, os desafios

imaterial’ demandam aos agentes (do poder publico, de ONGs, etc), -aqueles que deverdo reunir as
informagdes necessarias a instrugdo do processo de Registro-, a compilagcdo de informagbes e dados
produzidos por aqueles ‘especialistas’, informacdes estas que vém compor dossiés que podem,
eventualmente, tornarem-se ‘publicos’. A mesma *problematica’ pode ocorrer na medida em que as proprias
‘comunidades’ vém atualmente demandar o ‘retorno’ de materiais etnograficos ou registros produzidos em
situagcOes de pesquisa, seja para a composicao de ‘arquivos de memoria’, de bancos de dados, de materiais
de divulgacao, etc. Esta pesquisa interessa-se justamente por esta passagem ou por estes ‘trajetos’, em que
dados produzidos em situagGes etnograficas e de pesquisa sdo entdo descontextualizados para virem
compor novos materiais, voltados a ‘valorizagao’.

%2 0 autor também discute, com base em alguns autores como Jack Goody, as conseqiiéncias de fixar
através da escrita narrativas produzidas original e contextualmente em sua forma oral.
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contextuais de lidar com um corpus mitico e a problematica questao da traducéo deste
corpus para o portugués. O autor discute também os desafios do trabalho de campo e

da dindmica de trabalhar conjuntamente com os velhos narradores e tradutores.

Adiante, o autor analisa especificamente a no¢cdo de "transformacdo"”, realizando um
didlogo com diversos autores que analisaram essa questdo (a partir de corpus de
narrativas mitolégicas de povos indigenas sul-americanos). Finalmente, ainda na
primeira parte de sua tese, Arthur Eid desenvolve uma densa reflexdo tebrica,
recorrendo a autores que realizaram analises sobre a "religido dos povos milenares" no

sentido de constituir uma nocgéo de metafisica mais universal.

Na segunda parte de sua tese, 0 autor apresenta o corpus mitico selecionado para
analise, transcrevendo as dez narrativas produzidas pelos velhos Xavante e traduzidas
por Paulo Supretaprd, um Xavante mais jovem. Logo apds a apresentacdo de cada
uma das dez narrativas, o autor insere o que chama de "exegese dos A‘uwé’, que
consiste em comentarios de seus interlocutores, - Rupawé, Serezabdi, Serebura,
Serenhimirdmi, Hipru, Paulo Sepretaprd e Azevedo Pepré-, a respeito das narrativas,
seguidas de um comentario do préprio Arthur Eid*®3.

Essa segunda parte de sua tese interessa-me, sobretudo, por levantar questdes
interessantes quando confrontada com a caracterizacdo da tradicdo oral Xavante
segundo realizada por Laura Graham, assim como em relagao as formas diferenciadas
de metodologias de registro operadas pelos pesquisadores, principalmente no que

concerne os modos adotados para a "apreensdo" da fala nativa.

Cito o argumento utilizado por Arthur Eid para transcrever as narrativas segundo lhe

foram originalmente transmitidas. O autor afirmou que:

"Pretendemos com isto contemplar alguns objetivos que consideramos importantes.: em
primeiro lugar, os compromissos com os velhos narradores e a aldeia. Os velhos da
aldeia Etenhiritipa®® estdo preocupados com a marcha dos tempos. As novas geragées
ja enfrentam o desafio de se verem entre duas culturas conflitantes. Para os velhos,
uma das perdas mais preocupantes é a do conhecimento dos fundamentos da vida
A’uwé que estao contidos em suas histérias miticas. Para salvaguardar essa memodria,

os velhos estdo colocando muito de seus esforcos no registro dessas historias, e

183 Na estrutura de sua tese, sua andlise tedrica vem antes da parte em que ha a apresentacéo de cada uma

das narrativas, seguidas das exegeses dos A‘uwe e dos comentérios do autor. E interessante notar que a
conclusdo final da tese consiste em uma Unica pagina, enquanto o capitulo acerca da nocdo de
'transformacgdo’ na cosmogonia Xavante, o objetivo teérico a que o autor se propde, aparece justamente
muito bem desenvolvido antes da parte em que as narrativas séo apresentadas. Qual foi o intuito do autor,
com essa apresentagdo? Serviriam as narrativas para sustentar a hipétese ja defendida? Ou cumpririam o
papel de salvaguardar a memoria Xavante, através de seu registro por escrito? Ou serviriam para registrar a
real participagdo dos individuos Xavante na reflexdo a respeito da nogao de transformacgao e garantir assim
maior legitimidade a hipétese defendida?

184 Etenhiritipa corresponde ao nome Xavante para a aldeia de Pimentel Barbosa.
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querem que seja da forma correta’®™. Esperam também que esse registro ganhe a
forma de um livro'®® que servird futuramente de recurso para uso didatico de seus
professores junto as suas criangcas e adolescentes, bem como de explicitacdo da
rigueza de seu mundo mitico para os ‘brancos”, os warazu, como instrumento de
conscientizagdo para um maior respeito a sua cultura indigena, sobre a qual recai o
peso do preconceito, violéncia e voracidade da sociedade moderna" (2003:21, énfase
minha).

E ainda:

"Trabalhar sobre a cosmologia indigena colocou para mim muitos desafios. Ao longo
desses anos, em minhas conversas com representantes indigenas, ouvi muitos deles
contestarem que muitas das interpretacbes que foram feitas sobre suas culturas eram
construgbes que nao correspondiam a realidade e ao modo com que eles
compreendem a si mesmos. /sso incluia as traducbes e as interpretagbes sobre elas

construidas" (2003:30, énfase minha).

Temos ai a apresentacdo dos argumentos para a realizagdo de uma metodologia de
trabalho etnogréfico dita "dialdgica”, ou seja, construida a partir de dialogos e reflexdes
conjuntas entre o pesquisador e seus interlocutores Xavante. Assim, sua pesquisa
busca ndo s6 apresentar uma reflexéo teérica acerca da nog¢ao de transformacgédo, mas

de uma reflexdo ‘teérica’ cuja ‘base’ se quer coletiva™®’.

Essa € uma questao bastante relevante. O que diriam os velhos Xavante a respeito da
interpretacdo que Laura Graham faz acerca de seu discurso politico no ward? E, em

segundo lugar, como poderia a autora realizar uma analise da arte verbal Xavante

15 | aura Graham faz um relato semelhante: ‘from our discussions of my interest in committing their

narratives ‘as they speak them’ to writing, the elders had devised a plan to use my skills to their advantage”
(Graham, 2003:172, énfase minha). Parece-me relevante o fato de os Xavante insistirem que suas ‘tradigcdes
orais’, discursos e narrativas sejam transcritas da ‘forma correta’, ou ipsis literis, para sua vantagem. Nesse
sentido parece-me que atores indigenas s6 consideram como efetivamente ‘seu’ e potencialmente
‘proliferaveis’ enunciados registrados ipsis literis. Veremos que a ‘literalidade’ de tais discursos varia em sua
forma de acordo com o interlocutor/mediador do registro a cada caso, também no ‘caso’ Kanak.

1% justamente o livro Wamreme Za'ra, segundo a afirmacéo de Eid de que “parte do material que gravei
naquele ano de 1997 foi utilizado para a elaboracéo do livio Wamrémé Za'ra” (2003:29). Esta obra constitui
o foco subseqiiente de minha andlise, acerca de registros da ‘tradicdo sob a oOtica de projetos de
‘transformacéo dirigida da oralidade’.

%7 Eid comenta que “o parecerista da Fapesp me perguntou se ndo seria muito mais dificil para os Xavante
entenderem e avaliarem as interpretagées que os antropélogos fazem sobre sua mitologia e cosmologia. E
se eu estaria explicando a eles os parametros com que os antropélogos realizam suas interpretacdes. Posso
dizer que na medida do possivel procurei traduzir para eles, em cada contexto pertinente, os modos de
interpretacao utilizados pelos antropélogos (nesse caso, principalmente os trabalhos de D. Maybury-Lewis e
L.Graham) sobre aqueles temas que diziam respeito ao nosso trabalho. Claro que a inteligibilidade deles
dependeria do modo com que eu colocaria as interpretacdes e os fundamentos que as sustentam. Esforcei-
me por fazé-los com justeza e equanimidade. Considerei sempre essa questdo da tradutibilidade de
cognitividades um tema fundamental, pois é a base do significado do meu trabalho e compromisso pela
construgdo de pontes do saber metafisico e defesa do patriménio espiritual dos povos tradicionais. Espero
que isso transpareca no préprio corpo deste texto” (2003: 41-42). Ou seja, Eid vislumbrava uma
tradutibilidade de cognitividades que tém em vista seu ‘alvo’, ou a ‘linguagem e cultura’ do préprio
pesquisador, e ndo sua matriz. Realiza uma traducao ‘deles’ para eles segundo sua propria cognitividade de
pesquisador....
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através de um didlogo com eles se estes se negavam a realizar quaisquer comentarios
a respeito de suas falas e de outros nesta arena e se, segundo a autora, ‘eles ndo sdo
metalinguisticamente conscientes’ em relacdo aos ‘efeitos’ desta forma expressiva em
sua arena politica (apesar de, como discutido, possuirem clareza acerca de seus

‘efeitos’ indesejaveis)?
Segundo afirma Arthur Eid em sua tese:

"Esse trabalho também acrescentou muitas elucidacbes aos velhos e ao tradutor,
gracas a esse esforco conjunto de irmos adentrando com cada vez mais profundidade
nos meandros dos enredos cosmogdnicos. Observei que essa Vvisdo mais ampla e
estruturada da trama cosmogénica ndo é algo totalmente dado e consciente para 0s
narradores e o tradutor' (2003:35).

Nesse sentido, a auséncia de consciéncia a que se refere Arthur Eid corresponderia, ao
contrario da ‘consciéncia metalinguistica’ a que aponta Laura Graham, a uma
consciéncia quanto ao ‘enredo’ da trama cosmogobnica. Em relacdo a que, entdo,

estariam os Xavante ‘conscientes’*®®?

Em um seminario de Lévi-Strauss intitulado ‘Ordem e Desordem na Tradi¢do Oral’, de
1975-1976, aquele antropdlogo, em discuss6es com seus alunos, confrontou modos
distintos através dos quais corpus mitolégicos foram recolhidos em épocas e condicdes
diversas, e que se apresentariam segundo dois aspectos contrastados. Ora como

“acimulos de fragmentos disparatados”, ora como “conjunto de relatos que se
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encadeiam”. Em relacdo a este Ultimo corpus, chamado ali ‘classico em contraste

com o primeiro, a que chamaram ‘barroco?”’

, Lévi-Strauss indica que no corpus
classico “o colaborador executa as indicacées do etndlogo; ele mesmo se torna
etndlogo quando busca constituir uma coletdnea tdo completa quanto possivel, na qual
pbe no mesmo plano as tradicbes de seu grupo familiar ou social e as obtidas junto a
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informantes que sdo membros de cléds diferentes™*~. Ademais, esses documentos sdo

dispostos numa ordem que tenta ser objetiva’ (1986:150). No segundo caso, do corpus

%8 | embrando que “o patriménio cultural diz respeito, sobretudo, aos sujeitos sociais que produzem e

mantém este patriménio. (...) Assim, o reconhecimento dessas artes, oficios, saberes e formas de expressao
como patriménio deve fazer sentido e ter significado, antes de tudo, para os seus detentores, ou seja, para
aqueles que sdo, em Ultima instancia, responsaveis por sua existéncia e continuidade” (Sant'’Anna, 2008)

189 Mitos publicados por Boas entre 1895 e 1916 e por Barbeau pouco mais tarde.

De que os préprios indios seriam os autores, de modo mais ou menos direto a validar reivindicagbes
territoriais, politicas ou econdmicas. Segundo reportado no texto, os termos ‘classico’ e ‘barroco’ foram
escolhidos para produzir contraste, sem nenhum juizo de valor pejorativo.

o quanto tais ‘corpus classicos’, ao condensarem narrativas de ‘coletivos’ diferentes, ndo se tornam
impossibilitados de serem reapropriados e retransmitidos, de néo proliferarem? Seja por ndo remeterem aos
individuos produtores (aqueles que, como vimos, sdo mais valorizados do que suas ‘formas expressivas’ e
por ndo conterem em si os indices linguageiros que permitiriam sua apropriacdo), seja por corresponderem
a um coletivo que ndo se vé como um ‘coletivo’ para além de seu momento de interlocugdo com o outro-
pesquisador?
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barroco'’?, este se apresenta na forma de um relato continuo, segundo uma ordem que
se quer resolutamente historica: “uma histéria que qualificariamos de historia de
eventos (événementielle): nela, a ordem social é, a cada instante, ao mesmo tempo

construida e questionada por um devir' (Lévi-Strauss,1986: 152).

Nesse sentido, 0 que consideramos como ‘mito’ ou ‘enredo cosmogobnico’ ndo seria,
para eles, uma ‘histéria’, e ainda, uma histéria que ndo diz respeito somente ao
passado, mas ao presente e ao porvir?*”® De uma histéria ‘aberta’? Walter Benjamin
discute a nocdo de ‘histdria aberta’ e a relagcdo entre a experiéncia e memaria quando
afirma: “pois se um acontecimento vivido € finito, ou pelo menos encerrado na esfera do
vivido, o acontecimento lembrado € sem limites, pois é apenas uma chave para tudo o

que veio antes ou depois” (1996:37) *™.

Parece-me que a performance do sonho
orquestrada por Warodi consistiu exatamente nessa possibilidade de ‘histéria aberta’,
pois, segundo Laura Graham, “as they sang and danced the songs with the creators in
mind, the performers brought them into the present (...) actions such as these, that recall
the memory of their lives and creations — enable the creators to continue living. Their
immortality resides in the practices that keep memories of their lives and creations alive’
(2003:223). No caso de registros de ‘patriménios imateriais’ voltados a salvaguarda, de
gue modos se poderia manter a histéria ‘aberta’, ao mesmo tempo em que

‘registrada’*’>?

No caso de Eid, acredito que poderiamos associar a construgdo coletiva daquele
corpus de narrativas miticas Xavante com a caracterizacdo de Lévi-Strauss a respeito

do corpus classico'™®. Ou seja, de que para os préprios Xavante ndo se trata de uma

12 Em referéncia ao Men of Medeek, 1962, de W. Robinson, tradi¢cdes orais ditadas por Wright, um chefe

indio.

8 O que viria conjugar a afirmacé&o a respeito do ambito do sonho para os Xavante, em que os ancestrais
mostram, explicam e esclarecem tanto questbes relativas ao tempo das origens e do passado remoto
quanto aquelas que concernem ao presente e ao porvir, através de sua aparicdo e do ensinamento de
cantos para aqueles que sonham (revelacdo que veio produzir a performance do sonho orquestrada por
Warodi).

1 Tal proposicao dialoga potencialmente com Bauman (1986:5) quando afirma as relagdes entre narrativas,
eventos narrados e textos narrativos: “events are not the external raw materials out of which narratives are
constructed, but rather the reverse: events are abstractions from narratives. It is the structures of signification
that give coherence to events in our understanding”. Bauman afirma ainda: “[narrative] may also be an
instrument for obscuring hedging, confusinh, exploring or questioning what went on...”

' parece-me que multiplicando a producdo de registros em diversos contextos, mas de modo que o
interesse esteja voltado menos por seus resultados enquanto ‘produtos’ do que pelos proprios processos,
tanto de ‘inovacdo’ (segundo a afirmac¢do de Jack Goody de que ‘qualquer mudanca nos modos de
comunicacao necessariamente produz modificagdes no contelddo transmitido” (1979:46)) e tendo em vista o
interesse que desperta o emprego de tais ferramentas para os atores indigenas, quanto de reforgo na
‘transmissdo’, vinculado a sua produgdo contextual. Debato melhor esta proposi¢cdo na conclusdo da
presente dissertacao.

176 | évi-Strauss ird apresentar ali as caracteristicas de uma histéria ‘em relagéo direta com o mito’, a partir
do que o autor caracteriza como a ‘ordem’ e a ‘desordem’ na tradicdo oral. O ‘problema’ segundo situado por
Lévi Strauss concerne o fato de aquilo que nés chamamos de ‘mitico’ ser concebido por eles como histéria,
mas uma histéria que contrasta com as caracteristicas fundamentais do que nds ocidentais concebemos
como ‘histéria’: seu imperativo de ‘verdade’ e de “coeréncia’. Segundo Becquelin (1993:36): “Cette
problématique nous incite a travailler non plus en fonction d'une histoire que nous jugeons « réelle »
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‘trama cosmogonica’, mas da(s) histéria(s)*’’

. E, ainda segundo Lévi-Strauss, “nesta
histéria oral sem arquivos, - nessa ‘histéria mitica’ ou neste ‘mito historicizado’-, “eles
também ndo concebem a nogcdo de uma histéria Unica; e somente esta, do ponto de

vista ocidental, seria capaz de satisfazer a exigéncia de verdade” (ibid: 1986: 155).

Arthur Eid afirmou que "eles ndo sdo muito afeitos a ficarem dando explicagdes sobre

seus mitos”'’®

(2003:36). Assim o pesquisador, ao debater e buscar constituir uma
versdo tdo completa quanto possivel, e em que versdes diversas de sujeitos
provenientes de grupos familiares distintos sdo construidos em uma Unica versao
coletiva, esse ‘enredo cosmogonico' ndo se constituiria em algo outro, movido por uma
‘exigéncia de verdade’? Um produto inexistente em situagBes 'endémicas' e que

somente faria sentido em seu contexto ‘intercultural'?

Considerando-se o fato de sua proposta tedrica de analise centrar-se sobre a nocdo de

transformacao a partir do principio do romhs'”™®

, pautada na possibilidade de contribuir
para estudos comparativos acerca de cosmogonias indigenas sul-americanas, tal
enfoque vém evidenciar o fato do interesse do autor repousar, fundamentalmente, nos
contelidos de tais narrativas, e ndo em suas formas de expressao ou nos modos como
tais narrativas sdo produzidas em situagéo de ‘naturally occuring discourses”, de acordo
com seus variados contextos efetivos de producdo e reproducdo. Deste modo, os
outros objetivos, nao-tedricos, a que o autor se propde (como quando afirma que
espera que “ele sirva como parte da memoéria do saber Xavante para suas futuras
geracOes; que ele realize os esfor¢cos dos velhos Xavante e seus tradutores em trazer
seu saber espiritual a todos, indigenas e ndo-indigenas”, etc.) sdo antes secundarios.
Nesse sentido, o fato de o autor haver privilegiado a construcdo de uma versao a mais
‘completa’ possivel alinha-se de forma coerente a seu objetivo teérico primeiro. No
entanto, meu interesse aqui concerne aqueles outros objetivos, e os modos possiveis
de estabelecimento de relagBes entre a metodologia empregada na producdo de

registros e seus ‘efeitos’ junto aos atores Xavante, os quais veremos adiante.

(sélection chronologique et factuelle, en demeurant jamais percue comme telle par les acteurs), mais en
fonction des mécanismes mémes de la transmission tel qu’elle est répresentée dans ce cultures ».

7 «Que ‘se furta quando tentamos discernir com um pouco de precisdo os eventos que ela relata” (ibid: 153)
Porque mitos, ou melhor, ‘histéria(s)’, ndo sdo explicaveis ao concernirem, para eles, ‘fatos’? Vimos que
os pesquisadores Wajapi também ndo se enveredam em ‘explicag8es’ sobre seus mitos. Afirmam que o que
é sabido, hoje, é conhecido porque alguém assim relatou, alguém que testemunhou o ocorrido e o
transmitiu. N&do se questionam os ‘mitos’ ou fatos em si, mas, por vezes, elaboram-se interpretacdes a
respeito de tais ‘testemunhas-oculares’ (delas haverem se ‘enganado’ ou ‘mal-compreendido’ os eventos
testemunhados, ou de os haverem relatado de maneira imprecisa ou incompleta, etc.).

1 “Qualidade ontolégica que confere aos criadores o poder de se transformarem em mditiplos seres
manifestando-os em suas formas especificas. Os seres miticos conjugam em sua natureza propria uma
dupla natureza, de ser e devir, pois manifestam os seres fenoménicos a partir de si mesmos, e no caso de
certos criadores especiais, sem perderem sua natureza original. Os romhdsi'wa possuem um saber prévio
do qué eles tém que fazer para criar o mundo, e é este saber rowa’dno que os orientara, e cada um deles
fard o que tem de ser feito”. (2003:11)
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Eid relata ainda haver apresentado e discutido com eles outras versGes dos mitos de
criacdo que ja haviam sido publicadas, como o livro A‘uwe Uptabi, escrito pelos
salesianos, e a versdo ouvida por Maybury-Lewis (1984). Apés a discussédo, Paulo
Sepretapra traduz o que os outros discutem:

“Quem contou essa histéria?™®® Serebura falou que desconhece essa histdria da origem
(...). NOs discutimos sobre essa histdria da origem. Ja fazia muito tempo que os velhos
ndo contam, ndo falam nada (...). Antes era uma nagdo sO, o Xavante. Hoje em dia
estdo espalhados em todo lugar. Quem tinha o conhecimento dessa origem, dessa
forca, eram os descendentes dele, da familia dos antepassados. Hoje tem uma disputa
de poder entre as aldeias, antigamente ndo tinha isso. Hoje querem crescer o nome,
falar bem do seu local, da sua aldeia e de seu povo Xavante. O povo aqui é tradicional,
descendente da raiz da nacdo Xavante. Por isso ele tem vontade de falar em nome de
toda a nacdo Xavante. Sereburd fica envergonhado de ouvir o jeito que sdo contadas
essas histdrias, ndo é assim. Se 0s outros estdo dispostos a cada um falar de sua
aldeia, que seja assim. Eles podem contar uma historia diferente, mas aqui vai se estar
falando o que é certo, o que é real. Isso € da tradicdo mesmo. Sereburd desconhece
essa historia que dois homens vieram do arco-iris. O tataravé dele, até o pessoal daqui,
que é uma familia so, desconhece essa historia. Isso é uma invencdo que eles
misturaram, baseado na histdria deles de Deus. Mas ndo é assim. Serebura fica muito
preocupado, outra aldeia conta de um jeito, em vez de falar uma coisa so, o outro conta
de um jeito. Entdo, quando a historia tradicional dos Xavante vai ser respeitada?
Quando vai ser falado o real? Que cada um fala de um jeito, o que o warazu (o branco)
vai pensar? Vai falar que é tudo mentira, um fala de um jeito, outro fala do outro"
(2003:75).

Ainda segundo discutido por Lévi-Strauss e seus alunos, “eles [populacfes de tradicéo
oral] concebem tdo pouco a nogdo de ficcdo que seu vocabulario carece uma de
palavra para designa-la e para distingui-la da pura e simples mentira (...). Eles aceitam
que as tradicles de diferentes clds sejam auténticas, limitando-se a crer que as suas
sdo mais corretas que a de seus vizinhos. Portanto, eles véem apenas um equivoco
onde ndés vemos contradi¢cdo” (ibid: 1986: 155)

Naquele caso, o problema colocado pelo interlocutor de Eid a respeito daquela narrativa
da origem deriva do fato de os ‘velhos’ de Pimentel Barbosa desconhecerem a historia
da origem®!. Adquire relevo, aqui, os modos como se conjugam as nocdes de
‘exigéncia de verdade’ segundo uma expectativa derivada de seu contato com o0s
‘brancos’ (o que warazu vai pensar? Vai falar que é tudo mentira), comentarios estes
decorrentes do projeto de constituicdo de um corpus antes ‘classico’ do que ‘barroco’

(em que os préprios atores indigenas ‘se tornam’ etndlogos, introjetando e

18 Acredito ser bastante relevante o fato de Sereburd questionar a identidade do produtor da narrativa.

Porque se seus descendentes, os ‘verdadeiros descendentes da tradigcdo’ ndo transmitiram essa historia,
ndo haveria como saber. Nem por eles mesmos, nem por ‘outros’ Xavante.
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exteriorizando enunciados segundo um ponto de vista em acordo com aquele a que se
querem seu publico-alvo)'®?, em confluéncia com uma caracteristica prépria a tradicées
orais, a possibilidade de cada narrador contar sua propria versao dos fatos, ‘/imitando-
Se a crer que as suas s8o mais corretas que as de seus vizinhos” contanto que ndo se
constituam em ‘mentiras’ (“Eles podem contar uma histéria diferente, mas aqui vai se

estar falando o que é certo, o que é real’)*®>.

Um outro elemento importante aqui concerne a memoéria. Parece-me que Serebura
atribui a Pimentel Barbosa a caracteristica de ‘tradicional’ pelo fato de que os habitantes
de outras aldeias habitavam, antes, todas juntas, a aldeia de Tsorepre, local hoje
identificado a Pimentel Barbosa. Assim, parece-me que do ponto de vista dos atores as
narrativas sobre essa origem deveriam, pelo fato de concernirem os mesmos ‘eventos’,
constituirem-se em uma memoaria compartilhada, supostamente similar em sua ‘origem’
(‘da tradicdo mesmo’). O quanto o afastamento espacial e de trajetérias histéricas entre
aldeias ndo vém produzir distintas memorias do passado e, portanto, de

potencialidades de construcdo de futuros também distantes entre si, descontinuos?

Ja vimos no ambito de discussdes a respeito da definicdo de ‘comunidades’ proprias ao

‘patriménio imaterial*®*: «

it was agreed that a sense of belonging together, or a sense of
identity based on ICH (intangible cultural heritage) should be included in the definition of
community” (2006:9). Assim, naqguele documento ‘comunidades’ foram definidas como:
“networks of people whose sense of identity or connectedness emerges from a shared
historical relationship that is rooted in the practice and transmission of, or engagement
with, their intangible cultural heritage™®°.

No caso Xavante, parece-me que mesmo que estes (virtual ou potencialmente)
compartilhem a pratica e a transmissdo, ou o engajamento, em formas expressivas e

discursivas que informam sua tradicdo oral, ha rupturas (constantes, dado a duravel

182 Segundo a caracterizacdo bakhtiniana da natureza publica da circulacéo discursiva, as idéias e palavras

do “outro” participam necessariamente nas constru¢des dos discursos durante interacdes mediadas pela
linguagem, segundo contextos, interpretagées e circunstancias especificas.

8 parece-me que sua atencdo se focaliza para as brechas ‘cristds’ que se introduziram na cadeia de
transmissao em relagdo a outras aldeias Xavante. Pois afirmam que sua versdo é a ‘da tradicdo mesmo’, ou
seja, mais coerente ‘ou idéntica’ aquela dos ancestrais.

8 Documento “Expert meeting on Community Involvement in Safeguarding Intangible Cultural Heritage:
Towards the implementation of the 2003 Convention”. ACCU/Unesco.

%2 No mesmo documento, grupos foram definidos como ‘people within or across communities who share
characteristics such as skills, experience, and special knowledge, and thus perform specific roles in the
present and future practice, re-creation and/or transmission of their intangible cultural heritage as, for
exemple, cultural custodians, practitioners or apprentices”. Foi sugerido ainda o emprego do termo ‘network
na descricdo da relacdo de ‘comunidades’ a ‘grupos’, preferivel a subset, concebido como estatico.
‘Individuos’ foram indicados como aqueles que ‘within or across communities who have disctinct skills,
knowledge, experience, or other characteristics, and thus thus perform specific roles in the present and
future practice, re-creation and/or transmission of their intangible cultural heritage as, for exemple, cultural
custodians, practitioners or apprentices”. (2006: 9).
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cisdo entre aldeias, e agrupamentos, em menos escala) no que diz respeito a

percepcao de continuidade histérica daquele compartilhamento®®.

O que me parece bastante relevante é o fato de que a forma expressiva ihi mrémé
(marco da ‘idade avancada’ e o modo por exceléncia de interacdo politica mediada
através de discurso, meio pelo qual atores Xavante, assim como suas faccoes,
adquirem ‘notabilidade’), necessita justamente, para sua eficacia, que haja uma
‘paridade’ com a caracteristica da ‘negatividade’, que é alcancada pelo fato de os
discursos naquela arena realizarem-se através de ‘polifonia’ e de ‘co-performances’.
Efetivamente, seria esta forma de expressédo que impede que, ‘entre si’ versdes de uns
e de outros venham a ser refutadas, precisamente pelo fato de serem elas antes
coletivamente construidas através daquela pratica discursiva e expressiva. Segundo
aquela afirmacado de Arthur Eid (em nota acima), parece-me que os Xavante ndo véem
problemas em refutar as versbes de outras aldeias, e efetivamente o fazem, mas néo
concordam com a producdo de uma versao coletiva, jA que, segundo a forma Jjhi
mreme, tal evento hipotético acarretaria em uma ‘medida de forcas’ mais ampla quanto
a ‘notabilidade’, que envolveria faccbes dominantes (e dominadas) de diversas

‘comunidades’ e ‘aldeias’*®’.

Poderiamos imaginar que os debates internos as facgdes correspondem a parcelas de
memoéria que ndo sdo compartilhadas e ndo querem ser, perfazendo, portanto, coletivos
qgue se querem diferentes. Mas que vdo entao se conjugar em um soé coletivo somente
através dos procedimentos e recursos expressivos e discursivos postos em pratica no

waré&, espaco em que a gravacao de discursos polifénicos é valorizada por seus atores.

1% Segundo Arthur Eid, “durante os dois primeiros anos de pesquisa, optei por apenas trabalhar com a

versdo dos narradores de Pimentel Barbosa. Considerei que criaria muitas confusdes colocar no inicio do
trabalho essa outra versao do Jerdnimo. Feito essas narragGes e primeiras elaboragdes, ficou muito claro
que havia diferencas muito marcantes entre essas duas versdes. E ndo eram apenas diferencas de ponto de
vista, mas na maioria apareciam como divergéncias factuais, deslocamentos de contextos de personagens,
mistura de partes de um mito com outro e outras questdes. Por outro lado, eu tinha consciéncia que colocar
essa outra versao de Jerdnimo para a avaliagdo dos velhos trazia implicito um duplo problema: a sempre
possivel contestacdo de uma aldeia quanto as refutacées da versdo de outra aldeia, e uma certa
animosidade politica que no futuro poderia acirrar o facciosismo entre as varias comunidades Xavante. Mas
também ocultar da aldeia de Pimentel Barbosa o que era apresentado como o patrimdnio mitico do povo
A'uwé ndo me parecia correto. Como se posicionar diante disso? E verdade que nos inicios da minha
vivéncia com os A'uwé cheguei a pensar, e mesmo propor, que reunissemos os velhos das varias aldeias da
Reserva Rio das Mortes (Pimentel Barbosa, Tanguro, Cacula e Wederd) para a reflexdo e elaboracéo de
uma versao em que todos estivessem de acordo no final. Mesmo porque, como meu inicio de contato com a
aldeia de Pimentel Barbosa se deu pelo Wazaé, Cipassé e Sidaneri, sentia-me de certo modo devedor de
suas presencas nesse trabalho. (...) Tive de optar por abandonar essa idéia de trabalhar conjuntamente com
Wedera, pela precariedade da traducdo e pela tensdo politica que geraria. E somou-se a isso também o
fracasso da tentativa empreendida pelo grupo de trabalho do projeto “Xavante - 50 anos de contato” (que
realizou junto com a comunidade o livio Wamrémé Za'ra) de reunir dirigentes das aldeias da Reserva Rio
das Mortes para esse concilio da concordia para uma versdo comum.” (2003:39; énfases minhas).

187 Segundo Maybury-Lewis os Xavantes tém parentes em outras comunidades e sabem que tém parentes
potenciais (wanimimhd) mesmo nas aldeias em que ndo conhecem nem uma Unica pessoa. Este é um fator
extremamente importante para seu raciocinio. Sentem que essas comunidades, qualquer que seja a
distancia a que delas se encontrem, sdo parte de seu sistema social. Seus membros ndo apenas falam a
mesma lingua e tém as mesmas instituicbes, mas endossam o mesmo conjunto de idéias a respeito do
equilibrio de poder dentro de cada aldeia (1984:266).
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O mesmo aspecto pode ser vislumbrado no que concerne as diversas aldeias e
comunidades Xavante: o fato de que supostas situacbes de ‘naturally occurring
discourses’ que envolvessem mais de uma aldeia necessitaria a construgcdo de uma
versao ‘coletiva’ e polifénica, mas que viria também definir os ‘pesos’ e ‘medidas’ de
forca nas relacbes entre ‘negatividade’ e ‘notabilidade’ entre coletivos e faccgles
distintas, acarreta que os Xavante ndo demonstrem nenhum interesse por um ‘concilio
da concérdia por uma versdao comum’. Deriva dai que, a meu ver, ‘projetos culturais’,
qgque levem em consideracdo formas expressivas e discursivas préprias, no que
depender dos atores Xavante, continuardo a serem realizados com esta e aquela
aldeia, com este e aquele ‘coletivo’ independentemente, e independente do fato de

todos identificarem a si como ‘Xavante'.

Convém avaliarmos aqui os parametros que foram indicados na tese de Arthur Eid no
gue se refere as dinamicas do trabalho de campo para o registro das narrativas e sua

tradugéo.

O autor afirma que os narradores Xavante, apds haverem discutido na ward se
concordavam em auxiliar o pesquisador para a elaboracdo de sua pesquisa,
estabeleceram uma dinamica de trabalho, com alguns individuos selecionados, e que
consistia em dois encontros diarios, pela manhd e na parte da tarde, em que os
narradores e o tradutor trabalhavam e re-trabalhavam suas narrativas acerca da
criacdo. Eid afirma que "no modo tradicional de narracdo do mito, o narrador e 0s
homens adultos ficam deitados de costas, os mais novos ficam deitados sobre o lado.
Mas em nossas reunibes, os narradores ndo seguiram esse modo. Simplesmente

sentavamos nas cadeiras que traziamos da escola" (2003:34).

Eid também afirmou que: “nédo foi que os velhos tivessem sentado na minha frente e
fossem refletindo em uma linha de consciéncia continua os significados dos mitos, tal
qual aparece nas exegeses. Houve um permanente dialogo entre nds (...). Mas no
momento de apresentar essas exegeses, optei por fazé-lo de um modo que ndo fosse
nos moldes de perguntas e respostas, mas em uma versdo construida por tépicos
tematicos que provieram dos varios momentos do aprofundamento do dialogo e
compreensdo dos mitos” (2003: 19-20, énfase minha).

E ainda, ao contrario do que afirma Laura Graham em relacdo ao género ihi mreme,
discurso "coletivizador" que seria adotado em praticamente todos os encontros de dois
ou mais velhos, Arthur Eid afirma que era "sempre um so que narrava"” (2003:35), e que
pedia que narrassem "no ritmo de trechos ndo muito longos para evitar muitas perdas
na memoaria do tradutor" (2003:35).

Uma possibilidade de compreenséo destas caracteristicas seria supor, juntamente com

Vincent Crapanzano (1988:68) quando este analisa as "negociacdes de convencgles
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dialégicas", que os Xavante sucumbiram ao ‘género discursivo do antropélogo’, apesar
de sua narrativas originais haverem sido elaboradas em lingua Xavante. Mas me
parece o contrario; ndo que os Xavante tenham sucumbido, mas que, tendo em vista o
objetivo tedrico do autor, seu foco no conteddo de narrativas miticas e ndo em suas
formas de expresséo, o antropélogo imp6s certo ‘género discursivo’. Isso porque, ao
levar em consideracdo o fato de os Xavante “contestarem que muitas das
interpretacées que foram feitas sobre suas culturas eram construgbes que néo

correspondiam a realidade e ao modo com que eles compreendem a si mesmos”, Eid

propde um projeto em que as interpretacdes (reelaboradas pelo autor no texto final) de
seus interlocutores sdo trazidas para o corpo do texto. Mas qual seria essa ‘sua

realidade’ e os modos como ‘compreendem a si mesmos’*#?

Em abordagens ditas ‘dialdgicas’, como é o caso de Eid, parece-me que o0s
interlocutores sdo chamados a produzirem enunciados orais segundo uma concepgao
de uma ‘verdade interior’, que se pauta em uma concep¢do da linguagem como
producdo individual, racional e verdadeira'®. E em gue, como vimos, 0 ‘contexto’ de
producdo de discursos e enunciados, e as relacdes entre contexto e texto
(Bauman:1986) sédo vistos como pano de fundo ou transcontextualmente estaveis, de
modo que o fato de produzirem narrativas ‘sentados’, na ‘escola’, ‘narrando sempre um
s6’ ndo consiste em um problema segundo o objetivo tedrico a que se propbe o
pesquisador. Também transparece na op¢ao de Eid um intuito de construcdo de uma
versao coletiva das narrativas miticas que seria publica, ‘democratica’ e, portanto ‘justa’,
parafraseando uma visdo segundo a qual individuos modernos racionais agiriam (e
também produziriam discursos individuais) pautados por uma intengéo de ‘maximizacéo
do valor'. Desse modo, o fato de trabalharem em grupo ‘regularia’ a competicdo entre
individuos de modo a produzir uma versdo que ndo privilegia este ou aquele
interlocutor, mas a todos. A Unica ressalva desta metodologia (que, como ja afirmado,
alinha-se de modo coerente aos objetivos tedricos a que se propde o pesquisador) no
gue diz respeito ao seu emprego em projetos de ‘transformacédo dirigida da oralidade’
que propdem a ‘valorizagdo cultural’ internamente a(s) aldeia(s) é o de que ela ‘ndo
corresponde a realidade’, ou ndo as formas através das quais narrativas ‘mitico-

190

histéricas’ sdo produzidas, vividas e avaliadas pelos atores indigenas . Becquelin

18 Certamente nao através de elaboracdes de explicagdes acerca de seus mitos, segundo a afirmacéo de

que "eles ndo séo muito afeitos a ficarem dando explicagdes sobre seus mitos” (2003:36).

1% Habermas(1984, 1987) ja havia definido os principios que pautam producdes discursivas ‘modernas’, a
partir da emergéncia de uma esfera publica de debates entre iguais, e historicamente constituida a partir do
desenvolvimento do capitalismo e do declinio do feudalismo. Tal esfera puablica teria como fundamento a
nogdo de construgBes discursivas individuais, cujas proposi¢Ges sdo concebidas segundo principios de
racionalidade, verdade, legitimidade, sinceridade e autenticidade.

1% Como no caso dos cantos da-ndpre recebidos em sonho pelos individuos dos ancestrais e criadores.
Nesses cantos, referéncias a eventos miticos ou a caracteristicas de certos ancestrais sdo fragmentos,
fragmentos de narrativas passadas sedimentadas na meméria. Durante a performance do sonho, Graham
relata que sdo tais fragmentos, sedimentados na memdria dos individuos, o que permitia tanto aos ‘atores’

quanto a audiéncia, ao terem tais criadores em mente, imbuirem tais figuras de significado (ndo
necessariamente os mesmos para todos os individuos), trazendo-os a vida e ao presente.
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(1993:36), refere-se a importancia da consideracdo de narrativas histéricas ndo mais
em funcdo de uma historia julgada ‘real’ por nos (selecdo cronolégica e factual e, de
fato, jamais percebida desse modo pelos atores), mas em funcdo dos mecanismos
mesmos de transmissédo, tal como representados por estas culturas. Em relacdo aos
modos de transmissdo, adquire relevo o fato de Eid fazer recurso a ‘perguntas e
respostas’, uma op¢ao metodoldgica que se afasta de formas contextualizadas através
das quais narrativas miticas séo tanto produzidas em naturally occurring discourses,
guanto aos modos como conteldos e referéncias miticas sdo, em situacéo, ‘puxados’
da memodria, vindo produzir sentido no que diz respeito a experiéncia de sonhos, ao
informarem modos de agdo adequados em festas ou eventos do calendario cerimonial
(ou a performances), ou enquanto recursos para interpretacdes a respeito de eventos e

fendmenos da vida cotidiana ou da ‘natureza’.

Parece-me que aquilo que certos antropélogos avaliaram como uma desconsideracao
do papel fundamental dos interlocutores nativos, em que conhecimentos acessados
através de dialogos com informantes no texto final do antropélogo vinham se
transformar em um monélogo do ‘autor’, acarretou que desconsiderassem, isso sim, 0
fato de tais informantes ndo se apresentarem necessariamente como ‘individuos
modernos’. Antropélogos de orientacdo dialégica, ao buscarem trabalhar junto a seus
informantes em pé de ‘igualdade’ e respeito, acabam com isso vindo considera-los
como iguais a si mesmos'®*. Na&o seria este 0 caso quando Lévi-Strauss afirmou que
“eles também ndo concebem a nocdo de uma historia tnica; e somente esta, do ponto
de vista ocidental, seria capaz de satisfazer a exigéncia de verdade"? (1986:155). Eid
busca construir com eles uma ‘histéria Unica’, mas cuja exigéncia ‘de verdade’ é dele

pesquisador, e ndo a deles, Xavante.

Isso porque, como vimos, “dans la transmission orale, le narrateur est créateur méme
s’il s'imagine ne faire que répéter. Ce que les acteurs de ces sociétés appellent
‘répéter’ n’est d aileurs pas nécessairement une reproduction a l'identique. Ce double
réle empéche a la fois I'imitation exacte et I'innovation totale, puis que le narrateur n’a
ni les moyens de la fidélité absolue ni le droit d’inventer’ (Becquelin & Molinié 1993:12).

Desse modo, o fato de eles dizerem que suas constru¢ces ‘sdo as mais verdadeiras’
nao possui 0 mesmo significado para o pesquisador e para seus interlocutores. A nogao
de verdade de Eid, ao pautar-se em uma horizontalidade entre individuos (ou seja, na
idéia de que a ‘verdade’ proviria da producdao democratica de uma s6 narrativa, ‘a mais
completa possivel’), perde de vista justamente a ‘exigéncia de verdade’ Xavante, cuja
ancoragem € menos entre um individuo e outro, que quanto a percepgdo de
permanéncia e repeticdo através do tempo, pautada na percepcdo dos atores de

continuidade do emprego de formas expressivas e com recurso ao discurso direto, que

191 Critica corroborada por Crapanzano (1979:xv), quando este aponta para o fato de que, no que diz

respeito a ‘trocas dialogicas’, estas correrem o risco de serem compreendidas como a ‘realidade cultural’ do
outro (citado em Strathern,M. 1987:32)
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garantiiam a fidelidade aos contetdos e formas empregados pelas geracodes
ascendentes e pelos ancestrais. Neste sentido, as versfes deverao variar tanto através
da impossibilidade de repeticdo idéntica, ou seja, da personalizacdo de cada narrativa
de acordo com o narrador em cada caso, assim como a variabilidade das fontes de
onde provém o ‘conhecimento’ de cada um dos narradores (este ou aquele ancestral), e
em que a ‘verdade dos fatos’ ndo é questionada, mas sim, e se for o caso (no que diz
respeito aos contelidos), aos modos como este ou aquele ancestral experimentou e
relatou o evento narrado (Vansina, 1984).

Veremos os ‘efeitos’ de ‘interrupcdo’ ou de ‘descaso’ dos atores indigenas Xavante
guanto ao produto da ‘transformacéo dirigida da oralidade’ decorrente da compilagédo de
tais registros realizados por Arthur Eid. No caso especifico aqui discutido, uma pesquisa
em que narrativas indigenas produzidas em contextos ‘deslocados’ e cuja metodologia
de registro alinhou-se a objetivos tedricos precisos, mas que vém se outorgar a si e a
seus produtos, secundariamente, objetivos de ‘valorizacdo cultural’. Pois tais materiais
podem terminar por produzir, antes, o desinteresse daqueles que se imagina serem seu

potencial publico-alvo'®?,

Arthur Eid afirmou que grande parte das narrativas elaboradas em seu trabalho de
campo e transcritas no corpo de sua tese serviram de material para o livio Wamrémeé
Za'ra (o qual examinarei mais adiante). Assim, o procedimento adotado em sua pratica
etnografica (narrativas gravadas, discussdes, traducao) foi o0 mesmo adotado para a
elaboracao daquele livro (cuja publicacdo foi anterior a defesa da tese, mas ndo ao

inicio do trabalho de campo daquele autor).
No entanto, Arthur Eid escreve em sua tese:

"Acompanhando a trajetoria do livio Wamrémé Za'ra dentro da aldeia desde sua
publicacdo, observamos que seu uso pelos jovens ou na escola é muito restrito. Os
Xavante ainda ndo demonstram grande interesse por ler livios, mesmo sendo da
propria cultura de sua aldeia, o que ndo significa que isso ndo venha a mudar no futuro"
(2003:40)'%2.

Esse é um dos eventos a que chamo de ‘interrupcdo’ ou ‘descaso’, ou seja, situacdes
em que registros produzidos (também) para serem reapropriados por seus sujeitos ndo
‘proliferam’, ou seja, ndo séo reinseridos na cadeia de transmissdo oral, ao nédo lhes

interessarem, sendo ‘ignorados’.

No que diz respeito ao ‘caso’ Xavante, vislumbro aqui algumas questbes relevantes

acerca de projetos de valorizagdo e salvaguarda pautadas no registro de ‘tradi¢cbes

192 0 que nao significa necessariamente que n&do produzam certa valorizacéo ‘para fora'.

Uma questao de grande importancia aqui concerne o fato de que a forma final de tais narrativas, apesar
de haverem sido gravadas, foi a de um texto escrito, enquanto outros registros que ‘proliferaram’ concernem
narrativas gravadas. Essa distingdo visual-sonoro ponto poderia efetivamente requerer um argumento que
tomasse outra dire¢do, que ndo cabera aqui devido as limitacdes desta pesquisa.
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orais’ de populacdes indigenas. Primeiramente o fato de que ‘tradicbes orais’ ao
concernirem géneros, modos de interagcdo e formas de expressdo e de producéo
discursiva adequados a certos contextos, no ambito das quais certos (ndo todos)
contelidos séo produzidos e reproduzidos, vém iluminar o fato de que narrativas ‘mitico-
histéricas’ (e suas compilagdes), dependendo do modo como atos de fala, seus
contextos e interlocutores sdo apresentados, ndo virdo se constituir efetivos registros de

‘tradi¢des orais’.

Essa questdo € relevante na medida em que vislumbramos, por exemplo, a
metodologia do Inventario Nacional de Referéncias Culturais que vém sendo aplicado
nos processos de instrucdo de Registros do Patrimdnio Imaterial de populacdes

indigenas e setores da ‘cultura popular pelo Iphan®

. Vale ressaltar, primeiramente,
gue um dos critérios de admissibilidade e pertinéncia que vém sendo adotados na
avaliacdo dos pedidos de Registro do Patrimdnio Imaterial do Brasil, previstos no
decreto 3551/2000, refere-se ao fato de que tal patriménio deva ‘ser transmitido através

da oralidade ou informalmente’ (Lima e Alves, 2008:7)*%

. E ainda, que “a anuéncia da
comunidade produtora do bem n&o pode ser de ‘fachada’ (...). Significa dizer que os
produtores e os demais envolvidos com o bem cultural tém que participar do processo
inteiro, desde o inicio e em todas as suas etapas — seja na expressao formal de
concordancia com o pedido, seja como informantes preferenciais do processo de

pesquisa sobre o bem” (Lima e Alves, 2008:6).*%

Nessa paisagem, identificamos uma dificuldade no que diz respeito ao ‘patrimdnio
imaterial’ relativo a povos indigenas, em especial em sua rubrica ‘tradicdes e
expressbes orais’. Considerando-se a suposta situacdo em que o0s Xavante
demandariam o registro de um ‘bem de natureza imaterial’, poderiamos imaginar
diversas possibilidade de ‘bens patrimonidlizaveis’, como alguns de seus cantos, que ja
foram registrados na forma do CD ‘Etenhiritipa’. Contudo, segundo Laura Graham,
seriam as formas de expressdo cultural, para além dos contelidos necessariamente
dindmicos transmitidos através daquelas formas, que promoveriam uma percepcédo de
continuidade para seus atores ao longo do tempo. Dentre tais formas, Graham ressalta

a importancia da pratica expressiva e discursiva ihi mremé. Mas ja vimos o fato de os

19 |nstituto do Patrimédnio histérico e artistico Nacional, 6rgdo do ministério da Cultura no Brasil.

Além de outros critérios como de ‘relevancia nacional para a memodria, identidade e a formacgdo da
sociedade brasileira’; ‘continuidade histérica minima de trés geragfes (cerca de 75 anos)’; ‘enraizamento no
cotidiano das comunidades’ e ser ‘marca de expressao de praticas ou vivéncias culturais coletivas’ (Lima e
Alves, 2008:7).

1% E ainda, em um documento produzido em um curso acerca das politicas do patrimdnio imaterial no Brasil
promovido por técnicos e especialistas do Iphan, lemos: “Em 2001 o Iphan langou uma metodologia de
inventario especifica para o patrimonio Imaterial, o Inventario Nacional de Referéncias Culturais, INRC, um
instrumento de pesquisa, documentagdo, mobilizagcdo social e gestdo de politicas para a area. Um dos
resultados tedricos /conceituais da aplicagdo do INRC é a nogao de ‘bem cultural’, que a atribuido ao trago
cultural caracteristico em uma cultura transformado em objeto patrimonializado - reconhecido como
referéncia de uma identidade cultural singular (...). Para a pesquisa dessa natureza 0s objetos de
investigacao por exceléncia sdo os documentos, as entrevistas e as performances, através da observagao
participante” (Viana, 2008:5, énfase minha).
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Xavante sentirem-se extremamente incomodados em comentar tanto suas falas quanto
as falas dos outros na ward. Nesse sentido, uma metodologia pautada em entrevistas e
informantes privilegiados, parece-me, ndo poderia dar conta daquele género discursivo
e expressivo, que ndo seria entdo considerado um ‘bem de natureza imaterial’. Essa
guestdo nao apontaria a problematica, no que diz respeito a patrimonializacdo de
formas expressivas, de que, primeiramente, tais formas devam ser ‘reconhecidas pelos
seus atores’ como relevantes para sua cultura? Mas ndo poderiam os Xavante realizar
comentarios sobre a pratica do ihi mreme, sem necessariamente comentarem as falas

de outros nessa arena?

E em segundo lugar, isso ndo exigiria que os agentes de acdes de registro fossem mais
cuidadosos no que diz respeito aos modos de emprego da linguagem, de forma a que a
registros com vistas a viabilidade sejam mais adequados aos mecanismos mesmos da
transmissdo em uma dada cultura, para que ‘proliferem’? Qual seria aqui o efeito dos
procedimentos sugeridos pela metodologia do INRC quanto ao emprego de entrevistas

(ou seja, perguntas e respostas) com informantes preferenciais?

Lembremos aqui que as narrativas mitico-historicas produzidas por Warodi e gravadas
por Laura Graham, que corresponderiam ao que Lévi-Strauss considerou um corpus
barroco (pois ndo pde no mesmo plano as tradigcdes de seu grupo familiar ou social e as
obtidas junto a informantes que sdo membros de clas diferentes) foram reapropriadas
por Riridu e ‘proliferadas’, havendo sido reinseridas na cadeia de transmissdo de
‘tradicdes orais’ (na forma de interacdo mediada pelo discurso no ward por Riridu). Ao
passo que o corpus classico produzido por Arthur Eid, e que em um segundo momento
foi reelaborado na forma de um projeto de ‘transformacgéo dirigida da oralidade’ vindo
compor o livito Wamréme Za'ra, produziu o ‘descaso’ junto a seus atores Xavante. Vale
ressaltar também o contraste entre a metodologia de apreensao da ‘fala nativa’ através
de ‘perguntas e respostas’ por Arthur Eid e o foco de Laura Graham, nos “naturally
occurring discourses”, Ainda que Graham nédo tenha explicitado os modos como as
narrativas de Warodi foram gravadas, imagino que ndo tenha sido nos moldes de
‘perguntas e respostas’. A meu ver, Laura Graham simplesmente ‘emprestava’ o

gravador a Warodi, que produzia entdo narrativas ao mesmo tempo em que as gravava.

No caso da tese de Arthur Eid, se algumas das narrativas elaboradas durante seu
trabalho de campo vieram a compor o livio Wamrémé Za'ra, o que interessa aos seus
produtores (os interlocutores de Arthur Eid) parece-me ser mais o potencial
‘empoderamento’ dali decorrente™®” do que os ‘fundamentos da cosmogonia Auwé' na

forma escrita.

7 Ou seja, o impacto do livio no sentido de valorizar a ‘comunidade’ e o nome de Pimentel Barbosa

enquanto 'pacificadores dos brancos' e 'raiz da tradicdo Xavante' frente aos warazu (e, potencialmente,
frente a outras comunidades Xavante), assim como a possibilidade de acesso a recursos advindos da venda
do livro.
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Por outro lado, populagdes indigenas afirmam temerem a possibilidade de que seus
"conhecimentos tradicionais" se extingiam devido ao crescente contato com o0s
'‘brancos'. Ao mesmo tempo, é sabido que seu direito a diferenca depende do
reconhecimento e valorizagdo de formas proprias de conhecer, por agueles mesmos
brancos, distintas de um suposto corpus de conhecimentos ‘tradicionais’ (ainda que
seus ‘conhecimentos’ devam ser reconhecidos, mas reconhecido também seu
dinamismo). Assim, tais populagdes véem nas tecnologias de registro (a escrita, o
audio, o video, o computador) a possibilidade de 'guardar' tais conhecimentos para as
'futuras geracdes', para que esses ndo se percam, optando assim por acdes de registro
de sua suposta ‘tradicdo’. Nesse sentido, populagdes indigenas introjetaram o que é
esperado deles pelo ‘senso comum’, vindo produzir ‘compilacdes de conhecimentos’
através de projetos que, ao fim e ao cabo, se produzem ‘empoderamento’, nao
interessam seus proprios sujeitos. O fato é que, em geral, tais compilagbes, se
realizadas com a participacdo dos individuos na forma de ‘coletivos’ que nao
correspondem aos ‘coletivos’ tais como se elaboram nos modos de interagdo
considerados adequados na vida cotidiana nas aldeias, produzirdo contetdos que ndo

lhes instiga’®

. Nesse sentido, de que modo produzir registros do que é 'relevante'? O
guanto tais registros poderiam despertar, efetivamente, o interesse de seus produtores
para além de se constituirem produtos 'para fora'? Seria possivel conjugar esses dois
‘produtos’ (registros para si e para outros) sem que transformemos sujeitos indigenas

em um potencial ‘nés’'?

3.5 Registros da oralidade Xavante da ordem do ‘projeto’

O livro 'Wamréme Za'ra: Nossa Palavra: Mito e Historia do povo Xavante' (1998), foi
elaborado a partir do registro de narrativas de Sereburd, Hipru, Rupawe, Serezabdi e
Serenhimirdmi, e de suas tradugbes por Paulo Sepretaprd e Jurandir Serediwé
Xavante, com o apoio do Nucleo de Cultura Indigena de Sao Paulo (NCI-SP). A edicdo
do texto foi realizada por Angela M. Pappiani, Cristina M.Simdes Fléria e Jurandir

Siridiwé Xavante; a redacéo e finalizagéo do texto ficou a cargo de Angela M. Pappiani.

Segundo seu preféacio, este livro consistiu na primeira experiéncia participativa Xavante
na publicacdo de 'mitos' e 'historias' e, de acordo com seus organizadores, segundo um

ponto de vista ‘propriamente Xavante'**°.

7

O livro esta organizado em trés partes. A primeira parte, cujo titulo é "Antes de tudo",

apresenta narrativas acerca da criagdo, algumas delas produzidas nos didlogos e

%8 Ou arriscam, pelo fato de em geral, concernirem didlogos interculturais, demandar o emprego de formas

discursivas que nao trabalhem na constru¢do de coletivos, podendo potencialmente alimentar querelas. E
ainda, devido ao eventual deslocamento de enunciados que, gravados, podem chegar aos ouvidos de um
publico distinto daquele para o qual estavam previstos.

19 Atente-se para as aspas.
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discussofes travadas com Arthur Eid e gravadas durante seu trabalho de campo. Duas
das narrativas dessa primeira parte aparecem em versao bilinglie, e as versées em
lingua Xavante vém ocupar um segundo plano, constando de textos menores e tendo

sido adotada uma fonte que "imita" o manuscrito.

A segunda parte do livro, "Nossa histéria", apresenta relatos de eventos do contato
entre os Xavante e outros povos indigenas e os brancos. Os diversos eventos sdo
apresentados segundo o ponto de vista de cada narrador. Esta parte do livro é bastante
rica, ao trazer tanto as histérias de cada narrador conforme relatadas por seus pais, tios
e avds, como suas eventuais opinides a respeito dos fatos. Através das narrativas®®
aprendemos como os brancos foram atraidos por meio de recursos magicos para que
trouxessem os instrumentos desejados®®!, assim como os modos como o processo do
contato e da 'pacificagdo dos brancos' foi controlado pelos Xavante, sublinhando o fato
de que os descendentes desses ‘pacificadores’ vivem hoje (a época) em Pimentel

Barbosa.

Na dltima parte do livro ha o capitulo "Panorama Histérico", que aponta, segundo
divisbes em séculos (a partir do século XVI) e depois em décadas (a partir da década
de 30), eventos da histéria Xavante segundo o ponto de vista do ‘branco’, através de
registros dos primeiros relatos concernindo o ‘povo Xavante’ em jornais da época, a
chegada das frentes missionarias, os momentos que marcaram 0S processos de
demarcacdo de cada reserva, e os projetos desenvolvidos pela aldeia de Pimentel
Barbosa, como a data de criagdo de sua associacdo e de realizacdo do CD “Etenhiritipa

— Cantos da Tradicdo Xavante”.

Em todos os capitulos os titulos aparecem em portugués e em lingua Xavante. O livro
também é pontuado por uma série de desenhos produzidos por individuos daquela
aldeia, que acompanham e ilustram situacdes dos 'mitos' e das histérias, assim como
por pequenos extratos de pecas de arte grafica e fotos histéricas, estas Ultimas

provenientes de arquivos do Museu do indio e do Jornal “O Estado de Minas”.

Na apresentacdo do livro, Angela M. Pappiani e Cristina M. Simdes Floria, assessoras
do Nucleo de Cultura Indigena (hoje, IDETI- Instituto das Tradicdes Indigenas), afirmam
gue tais narrativas foram relatadas especificamente pelos velhos de Pimentel Barbosa:
"outros velhos que também s&o personagens desta historia, por divisbes politicas das
aldeias, ja ndo vivem em Etéfiiritipa e ndo chegaram a participar deste trabalho. Mas da
mesma forma sdo testemunhas deste tempo e devem ter muitas histérias para contar"
(1997:14). Ainda na introducgdo, lemos: "Esses velhos sabem que estdo vivendo outros
tempos, que o isolamento ja ndo € possivel e que podem usar a tecnologia e o

conhecimento dos warazu a seu favor (...), € esses velhos sabem que sua voz

20 As narrativas néo foram aqui ‘multiplicadas’, no sentido em que cada uma busca dar conta de um evento,

nao havendo mais de uma narrativa sobre um mesmo evento.
21 Machados, facas, espelhos, etc.
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registrada pelo gravador, que as palavras transformadas em tinta sobre o papel podem
sobreviver ao seu tempo e chegar la na frente, de um outro jeito magico, guardando o

conhecimento e a tradicdo para as futuras geragbes” (1997:9).

Em relagdo as 'futuras geracdes' da-se a entender que estas ndo se referem
especificamente aos 'brancos' ou aos Xavante, mas as 'futuras geracdes' em geral.
Entretanto, o livro tendo sido escrito em lingua portuguesa, seu publico-alvo primeiro
parecem ser os 'brancos'. Mas segundo nos relata Arthur Eid, o livro também foi escrito
para ser usado nas escolas indigenas, apesar de a afirmacdo do autor de que
"acompanhando a trajetoria do livro Wamrémé Za'ra dentro da aldeia desde sua

publicacdo, observamos que seu uso pelos jovens ou na escola € muito restrito
(2003:40).

Em relacdo a proposta do livro Wamréme Za'ra, parece-me que servir aos Xavante e
aos brancos ao mesmo tempo produz certas "misturas” incoerentes. Pois concomitante
a rica apresentacdo do ponto de vista Xavante a respeito do contato e da criacdo, sua
Ultima parte contém um '‘panorama histérico' segundo uma 'linha do tempo' e uma
concepcgao de ‘histéria’ ordenada em uma ordem que se quer objetiva, cronoldgica e
factual, que n&o condiz com a proposta do restante da obra. Pois se na primeira parte
as narrativas sdo expostas segundo pontos de vista individuais, de modo que os relatos
se ddo na primeira pessoa (mas somente em alguns deles os narradores indicam seus
nomes), na segunda parte temos uma rememoracao da histéria na forma de eventos
pontuais, na forma de ‘informac6es’, ndo de ‘narrativas’. E ainda, os titulos das duas
primeiras partes da obra, ‘antes de tudo’ e ‘nossa historia’ ndo séo traduzidos em lingua
Xavante, de forma que ndo sabemos se estas consistem em categorias de ‘ordenagéo’

temporal propriamente Xavante?%?,

a

No que diz respeito & ‘autoria’ daquelas narrativas, nem sempre apresentada, me
guestiono se este elemento ndo corroboraria para o fato de tal obra ndo promover o
interesse de seus sujeitos. Lynn Mario Souza (2001) aponta que é importante atentar
para algumas questdes no que concerne a escrita de narrativas indigenas. Uma dessas
questdes refere-se a autoria na tradicdo oral, na qual, segundo ele, narrativas sdo
vistas como de 'propriedade coletiva do grupo' a que se referem, de modo que se
tratariam antes de ‘herancas dos antepassados’ do que propriamente de producdes de
ordem individual. Neste sentido, o narrador se posicionaria mais enquanto transmissor

do que propriamente autor de uma dada narrativa. Entretanto, como ja ressaltei,

22 Em relagdo aos Wajapi do Amapa, estes recorrem & nocdo de ‘falas’ para a ordenacéo ‘temporal’ de

narrativas, segundo as categorias de janejarayvukwerd, falas do tempo do criador Janejard’, taimiwerd
ayvukwerég, ‘falas do tempo dos ancestrais (ndo nomeados), tamokbayvukwerd, “falas do tempo dos avos
(nomeados)”, e age’e ayvukweré, “falas do tempo de hoje”. Vemos também que tais categorias, empregadas
em um uso ‘solto’, e ndo necessariamente segundo estes termos (que poderiam, em contexto, serem
substituidos por ‘sindbnimos’ de modo a transmitirem o mesmo sentido) passaram a sofrer maior
formalizacdo a partir das experiéncias de ordenacdo de materiais para a organizagdo de seu banco de
dados, assim como pelos pesquisadores, no ambito da organizagdo de suas pesquisas.
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Becquelin e Molinié afirmam que “dans la transmission orale, le narrateur est créateur
méme s’il s'imagine ne faire que répéter. Ce que les acteurs de ces sociétés appellent
‘répéter’ n’est d aileurs pas nécessairement une reproduction a l'identique. Ce double
réle empéche a la fois I'imitation exacte et I'innovation totale, puis que le narrateur n’a
ni les moyens de la fidélité absolue ni le droit d’inventer’ (1993:12). Ou seja, ao atentar-
se para cada ‘criacdo narrativa’ em seu contexto de producdo, ha uma autoria
individual, ainda que néo seja ela avangada como tal, ou posta assim em relevo, pelo
préprio narrador?®.

Contudo, que relacdo poderia ser estabelecida quanto ao fato de os Xavante
interessarem-se antes pelos individuos do que pelas qualidades artisticas (ou pelos
contelidos) de producdo de discursos coletivos? Seria 0 mesmo caso no que diz

respeito & narrativas individuais??%*

E no caso de tais narrativas apresentarem-se
segundo uma forma escrita, em que se perde a ancoragem no que diz respeito as
formas expressivas (e, potencialmente, a identidade dos narradores, quando ndo séo
elas apresentadas)? Estabelecendo aqui uma comparagdo com o caso Wajapi (em nota
acima) relatado, a atencdo dos atores ndo poderia estar voltada menos para o
‘contelido’ da criacdo individual do que para os proprios sujeitos produtores de
discursos, cuja ‘importancia’ passa por valores que ndo necessariamente repousam nos
enunciados, no que tange seus conteddos, mas em suas ‘formas’? Mas vimos também
gue a atencdo ndo se pousa especificamente sobre as formas em si mesmas, segundo
sua qualidade artistica, mas devido o fato de que a detencdo de tais recursos
expressivos por aqueles individuos pode ser entendido como uma contribuicdo
(necessaria, mas ndo suficiente) para o fato de virem ser eles, os individuos,

‘valorizados'?%*?

23 Que ir4, de modo geral, remeter ao ‘antepassado’ especifico que haveria testemunhado, ou transmitido,

aquela histéria. J& vimos que quando questionados sobre a proficiéncia na produgdo de discursos ihi-
mreme, os jovens atribuiam menos importancia aos aspectos artisticos da produgdo de discursos do que
aos individuos em si, indicando sempre os ‘velhos’ de sua prépria faccdo como sendo os melhores
produtores (2003:165). Apesar de Laura Graham nédo explicitar as formas como séo avaliadas a qualidade
na producdo de narrativas, parece-me que a atencdo dos atores volta-se antes aos individuos, estes
valorizados, também por deterem os recursos a producdo de forma considerada ‘adequada’ (também
esteticamente, enquanto percepcdo de ‘manutencdo’). Riridu haver sido considerado uma ‘farsa’ (por uma
faccdo minoritaria) seria decorrente das ‘inovagles’ artisticas de suas performances narrativas e
expressivas?

2% Em relagdo & hipétese avancada, de as narrativas gravadas de Warodi haverem ‘proliferado’ através de
Riridu ndo somente devido aos indices formais adequados internos aos seus contetidos, mas ao fato de se
constituirem narrativas de Warodi, ‘tio’ de Riridu e pertencente a sua mesma facg¢ao, assim como pelo fato
de haver adquirido um nome de imortal, em sonho.

25 Ou seja, a possibilidade de tais recursos expressivos contribuirem & ‘magnificacéo’ contribuindo para que
seus individuos ‘detenham agéncia’? Segundo Sztutman (2006) a magnificacdo concerneria formas de
constituicdo de pessoas singulares, através da acumulagdo de ‘nomes e marcas’, de modo que tais pessoas
se diferenciariam ndo em natureza, mas em escala, ao se engajarem na producgdo de coletivos através do
actimulo de ‘agéncia’, i.e. ‘capacidade de agir ou de afetar a acao de outrem’ (Gell, 1998 In Sztutman, 2006).
Expandindo a hip6tese de Brenneis & Meyers (1894) de que a fala em contextos politicos concerne menos
em uma forma de coercdo ou de tomada de decisbes do que de alocacdo de valores sociais. O quanto
narrativas poderiam ser consideradas ‘politicas’, quando a atengdo quanto ao carater politico é desviada das
falas para os sujeitos, ‘magnificados’? Recorro também aqui ao argumento de Wagner ao discutir formas
diferencias de criatividade, quando este afirmou, em relagdo aos Daribi da Nova Guiné: “/t is people, and the
experiences and meanings associated to them that they do not want to lose, rather than ideas and things. My
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Ainda no que diz respeito a autoria, Alcida Ramos (2007), em um texto recente, atentou
para os modos como popula¢cbes indigenas vém atualmente questionando e mesmo
impedindo que antropdlogos realizem pesquisas junto as suas ‘comunidades’. Essa
situacdo seria decorrente do poder que tais populacdes identificaram nos usos da
escrita e de outras formas de registro e divulgacdo, muito devido ao seu longo histérico
de contato com antropodlogos (e indigenistas). Individuos dentre tais populacdes, com o
advento e fortalecimento de programas de formacéo escolar (‘intercultural, bilingtie e
diferenciada’), aprenderam eles mesmos a redigir cartas e denlncias, assim como a
utilizar os recursos de um regime gréafico para potencializar a comunicacdo entre si**°,
assim como sua divulgacdo e auto-representacdo ‘para fora’. Alcida Ramos retrata,
entdo, um histérico de sua prépria atitude face essa nova situacdo de demanda de
‘monopdlio’ indigena por sua propria auto-representacao, que iria do ‘engajamento ao
desprendimento’. Em tal contexto, Ramos identifica uma transformacdo em curso, em
que ‘de sujeitos de pesquisa tais individuos vém se tornar ‘pesquisadores indigenas’, ao
haverem ‘ganhado consciéncia de que a pesquisa antropolégica tem um forte apelo
politico’ (2007:16). Afirma ainda que: “tudo indica que comega uma nova era em que
povos indigenas no Brasil (e alhures), depois de se apropriarem do papel de atores
politicos, estao no processo de se apropriar também do principal produto do etndgrafo,
ou seja, as etnografias’ (2007:17). Dentre os exemplos apresentados pela autora que
‘mostram como podem ser os papéis dos etnografos no futuro’, Alcida Ramos cita a
‘producdo literaria por parte dos Desana, povo de fala Tukano, e dos Tariana, de fala
Aruaque, que receberam recursos para publicar uma série de livros sobre sua mitologia’
(2007: 20). E a autora sugere ainda que, devido as dificuldades de sujeitos indigenas
em transmitir a ‘l6gica indigena a um publico ndo-indigena’ sem a intermediacdo do
antropdlogo, que nesse processo deveria ser empregada uma relacdo dialégica entre
observador e observado, aquela “tdo alardeada, mas em geral mantida num vacuo
pelos autores pés-modernos, mas que poderia muito bem materializar-se como uma
Joint-venture na qual o papel principal ndo cabe mais ao etndgrafo convencional, como
de habito nas etnografias a mais de duas maos” (2007:20). Por fim, a autora faz dois
comentarios que considero relevantes para o debate aqui estabelecido. Em primeiro
lugar, de que as “auto-etnografias ndo mostram nenhum compromisso perceptivel com

o0 lado académico da disciplina®®’ (...). “Na atual fase de consciéncia étnica, as auto-

New Guinean friends transfer the names of the newly dead to the newly born, and also find it necessary to
invent the deceased in the form of ghosts, so that they are not wholly lost. We do much the same thing with
books, which are our ‘ghosts’, our past, wherein so much of what we call “Culture” lives”. (Wagner, 1981, 17-
26).

2% para o exemplo Yanomami de que trata a autora, através do crescente emprego de bilhetes como forma
de comunicagao entre aldeias e individuos.

27 Entso porque chama-las ‘etnografias?’. Marylin Strathern, ao discutir ‘auto-antropologia’, realiza algumas
remarcas iluminadoras em relagdo a proposi¢do de Alcida Ramos a respeito do que esta qualifica ‘auto-
etnografias’. Primeiramente, Strathern se pergunta: ‘a quem o conhecimento é dirigido?’. De fato, ao
qualificarem-se como ‘auto’, deveriam supor que se ap6iam ‘nas mesmas técnicas de conhecimento através
das quais as pessoas se conhecem a si, de modo que as técnicas de teorizagdo seriam as mesmas’. Ou
seja, quando as formas de conhecer da antropologia ndo sdo as mesmas ‘formas de conhecer’ dos sujeitos
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etnografias parecem dirigir-se a instrumentalizacdo dos recursos étnicos a serem
aplicados em contextos da politica interétnica’ (2007:23). A autora ainda afirma, no que
concerne tais ‘auto-etnografias’, de que “é até possivel que a questdo da autoria, tao
importante para os pesquisadores ocidentais, possa ter um papel bem menor no

cendrio politico das auto-etnografias’ (2007:24)?%.

Esta proposicdo vem contrastar frontalmente com o debate a que busquei aqui lancar
luz. Inicialmente, o fato de a autora imbricar em um s6 ‘pacote’ os usos empregados por
populacfes indigenas e populagfes ‘ocidentais’, dentre elas antropélogos, aos
instrumentos de um regime grafico; e ainda, de que os usos de tais instrumentos seriam
somente, -e tdo somente-, ‘politicos’ (no sentido da politica indigenista, da afirmacédo do
direito a diferenca cultural, a igualdade politica e a ‘auto-representacao’), como se as
formas politicas ‘nativas’ e os modos como tais instrumentos podem ser utilizados
segundo formas de criatividade proprias (culturais sem aspas), fossem inexistentes. Um
segundo ponto concerne o fato de a autora incentivar ‘experiéncias dialégicas’ para a
producédo de ‘auto-etnografias’ que, como vimos, pode vir fazer dos ‘nativos’, através do
emprego do ‘género discursivo do antropélogo’, um ‘igual’ ao antropologo e, ainda,
propor que sejam estas as etnografias do futuro. E, por fim, o fato de autora avancar
gue justamente a ‘autoria indigena’, ‘tdo importante para pesquisadores ocidentais’,

possa ter um papel um papel menos relevante na escrita indigena.

Pergunto-me, na escrita indigena para quem? Segundo o ponto de vista em que o0
publico-alvo seriamos nés, brancos, ocidentais, excluir-se a autoria indigena nao
significaria considerar cultura, ou seja, formas dindmicas e processuais com que
indigenas, - individualmente-, produzem e transformam conhecimentos e praticas,

informados por modos compartiihados de conhecer, em um suposto ‘inventario’

pesquisados, o resultado ndo pode ser qualificado ‘auto-antropologia’ (que, ao que me parece, somente
caberia a antropoélogos ‘ocidentais’ que realizam etnografias junto a outros antropélogos ‘ocidentais’, porque
as questdes da antropologia e sua forma de teorizacdo sdo, em primeiro lugar, baseadas em noc¢des
ocidentais como ‘sociedade’ e ‘cultura’ e, segundo lugar, porque os quadros teéricos da antropologia sédo
préprios a antropologia, -ndo aos ocidentais-, categoria, alias, tipoldgica, que ndo corresponde a variedade
que tomam formas ‘ocidentais’ de teorizagdo e de agdo). Também porque, na antropologia, a reflexdo
‘indigena’ é incorporada enguanto parte dos dados a serem explicados, e ndo pode ser tomada como o seu
quadro de referéncia, de modo que ha sempre descontinuidade entre a compreensdo indigena e os
conceitos analiticos que vém enquadrar a propria etnografia. Para que sejam etndgrafos, os atores
indigenas devem ser educados através dos instrumentos e quadros tedricos préprios a antropologia, de
modo que mesmo realizando pesquisas ‘em casa’, estes ‘pesquisadores indigenas’, em uma situagao ideal,
ndo substituiriam formas de conhecer e explicar da antropologia pelas explicagbes de seus ‘pares’ ou de
seus ‘conterraneos’. A autora sugere que, para qualificar experiéncias como aquela explicitada por Alcida
Ramos sejam adotados outros termos, o abandono de sua caracterizagdo como o ‘tradicional género
etnografico’ a favor de termos mais ‘populares’, como story ou report. (1987:16-37).

28 Essa situacdo se conjuga aquela identificada junto aos Xavante, quando Arthur Eid afirma que “Ao longo
desses anos, em minhas conversas com representantes indigenas, ouvi muitos deles contestarem que
muitas das interpretagbes que foram feitas sobre suas culturas eram construgbes gue ndo correspondiam a
realidade e ao modo com que eles compreendem a si mesmos. 1sso incluia as tradugbes e as interpretagées
sobre elas construidas" (2003:30, énfase minha). E foi esse argumento que levou aquele pesquisador a
buscar realizar uma pesquisa de campo pautada uma ‘relagdo dialégica’, uma joint-venture entre
pesquisador e interlocutores, e que veio, em um segundo momento, dar lugar ao livito Wamréme Za'ra,
apresentado como “a experiéncia participativa Xavante na publicagdo de 'mitos’ e 'histérias', segundo um
ponto de vista ‘propriamente Xavante™.
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acabado, modelo de uma dada ‘tradicdo’ imutavel, ‘igualmente’ distribuida entre todos

os individuos?%*°

N&o seria justamente o contrario? Pois se a autoria é tdo importante para o0s
pesquisadores ocidentais, a atencdo aqui € voltada, antes, ao fato de tais
pesquisadores serem ‘representantes’ de idéias, de modo que o que se valoriza sao
antes as idéias (o lugar por exceléncia da nossa cultura), elas ‘criativas’, nao os
individuos em si (Wagner, 1981, Leach, 2003). Parece-me que, entre os Xavante,
valoriza-se os individuos, ndo em funcdo de suas idéias ‘originais’ e ‘criativas’, mas de
sua experiéncia, de seu acumulo de vida e de ‘notabilidade’, justamente por sua cada
vez maior proximidade com os modelos de ‘ser, ‘fazer e ‘dizer dos always living

creators e dos ancestrais.

Naquele contexto, Alcida Ramos parece inclusive diminuir a importancia da producéo
tedrica da disciplina (que qualifica como ‘da ‘busca do conhecimento pelo
conhecimento’) em detrimento de sua (possivel) funcionalidade indigenista e ‘politica’,
de promover a condicdo dos sujeitos pesquisados e ‘representados’ por seus
antropdlogos em efetivos agentes, ‘autbnomos’ no que concerne a defesa de seus
direitos e sua auto-representacdo. Que auto-representacao é essa (?), se condizente as
expectativas antes de seu ‘publico-alvo’, ou seja, de nossas formas ‘politicas’, em

desacordo com seu original? Seria essa uma valorizacao efetiva?

Algumas questdes comecam a se delinear a partir deste ponto em relacdo ao debate
acumulado.

Primeiramente, o fato de tais ‘produtos’ de ‘transformacéo dirigida da oralidade’
concernirem antes, experiéncias voltadas a (certo) ‘empoderamento’ politico;
potencialmente ‘culturais’, e ndo necessariamente culturais (caso em que as formas da
oralidade estariam em acordo com as formas politicas deles). Retomo aqui a
caracterizacdo de Carneiro da Cunha quando explicita as diferengcas entre ‘cultura’ e

cultura (Carneiro da Cunha, 2002, 2004)210. Para a autora, a cultura sem aspas seria

29 gally Price (2000), refletindo a respeito do tratamento dado & arte primitiva nos mercados internacionais

de arte ocidental nos "centros civilizados", afirma que em geral as obras de arte ditas "primitivas" seriam
justamente aquelas cujos artistas sdo anénimos. Segundo a visdo corrente no mercado de arte, tais obras
sdo valorizadas especialmente pelo fato de serem caracteristicas de uma dada tradicdo e, portanto, de
ordem coletiva e imutavel, resultado do trabalho de artistas andnimos e aleatérios, ja que todos seriam
igualmente capazes de ilustrar a tradicdo a que pertencem.

A0 «culture has to be understood as operating simultaneously at two levels. For the sake of the argument, let
us call them a literal and a meta-level. Although the two are interconnected, it is difficult to ascribe ‘literality’
to one rather than to the other. Anyway, by ‘literal’ | mean what anthropologists up to some time ago used to
call culture, something that, though dynamic and changeable, would inform values and actions. According to
anthropologists, there is an internal organization to culture in that literal sense, an organization that will
constrain and inflect changes. At another level, ‘culture’ as a whole is used diacritically to separate people, to
discriminate in both the etymological and the current sense. This is ‘culture’ as political discourse. (...) | have
argued elsewhere that at this meta-level too there is an organization, one that places specific ‘cultures’ in a
mosaic of at once similar and dissimilar units: similar because they are comparable units of the same
magnitude (other ‘cultures’) and dissimilar since it differences alone that allow for organization. Culture and
‘culture’ both are constrained by their respective organizations, and yet the two levels are not totally
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aquela para a qual sempre estiveram voltados os antropélogos, e cujos aspectos
analiticos seriam inconscientes para seus praticantes. Ja “cultura" (com aspas)
remeteria aos modos deliberados através dos quais grupos ‘enunciam’ suas culturas e,
portanto, as oficializam, a partir de um fundamento em ‘identidades culturais’ enquanto
‘discurso politico'.

Dai o fato de que, para serem efetivamente culturais, no que concerne tais propostas
de ‘valorizagdo cultural’ pautadas em registros de ‘tradicbes orais’ com vistas a sua
viabilidade e ao incremento de sua transmissao, tais registros, me parece, deveriam
atentar para as formas locais de interacdo e de alocacdo de valores, modos politicos

(ou culturais) de gestdo daquilo que se constitui importante para os atores indigenas.

De que modos ‘enunciados da tradigdo’ poderiam produzir um efetivo empoderamento
(ou seja, serem produzidos para o0 ‘outro’ tendo em vista parametros discursivos
proprios, e ainda, a partir do enunciado de tais pardmetros, de modo a que outras
formas culturais (e politicas) distintas da nossa, ocidental, possam ser reconhecidas

como existentes e, portanto, valorizadas®**?

Assim, a problematica aqui ndo é a do livro em si, mas a de quem é seu publico-alvo. A
natureza 'dialégica' do discurso (Bakhtin:2006) deve também ser considerada neste

caso. Fala-se para quem? Escreve-se para quem?

Se o livio ndo foi elaborado para um publico-alvo infantil, entdo a caracteristica
'infantilizada’ tende a ser identificada como propria aos Xavante. O que esvazia sua
proposta de servir a 'valorizagdo cultural’. Ou seja, ao invés de promover a agéncia
Xavante e seus (mdltiplos) pontos de vista em relacdo & sua®? histéria, termina por
produzir um livro para criancas, com 'histoérias de ninar'. Ou um livro 'infantilizado’

voltado a um publico adulto.

Nesse sentido, considero até produtivo o fato de os Xavante ndo se interessarem pelo
livio Wamrémé Za'ra. Pois a idéia de valor disseminada por quem até hoje deteve e
conduziu o que se entende por ‘patrimdnio’ poderia correr o risco de contagiar juizos e
formas de acéo, vindo a ser perfomada para outros e esvaziada de sentido ‘para si'.
Isso porque a identificacdo de seus referenciais miticos e ancestrais com conteddos,
com uma ‘histéria’, escrita, e uma s0, poderia produzir um esvaziamento de seu sentido
em relacdo a manutencdo de formas expressivas identificadas aos ancestrais (e as

versdes relacionadas aos ‘ancestrais’ de cada um) e criadores nos ambitos da ‘historia

independent from each other”. (Carneiro da cunha, 2002:8) No entanto, ambas acep¢des fundamentam-se
em uma nogao de cultura que tém nos, antrop6logos, como sujeitos da enunciacdo. Seja quando estudamos
outras ‘culturas’, seja quando distinguimos ‘culturas’ falando de ‘cultura’ para nés, ocidentais.

A1 E quem sabe nos inspirar, tendo em vista o ‘fim do tinel’ de formas do politico em que o Ocidente
atualmente se encontra?

%2 E ainda, tais propostas tendem a enfocar enunciados indigenas ‘sobre si’, como se os sujeitos fossem
incapazes de discorrer sobre algo além de si mesmos, de ‘sua’ ‘cultura’ ou de sua ‘histéria’. Como se ao
falar de outros ndo expressassem formas culturais proprias.
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viva’, de sua efetiva participacdo em eventos de sua vida cotidiana como através de

sonhos, festas e interpretaces de situacdes ou eventos ‘da natureza’.

Joel Candau (2005), discutindo a no¢édo de Halbwachs (1925) a respeito dos "quadros
sociais da memoria" atenta para o fato de que "/a reconstruction d’un souvenir passe
par celle des circonstances de |'événement passé, donc des cadres sociaux ou

collectifs dont le plus contraingnant est certainement la langage" (2005:73).

Segundo Candau, quando tais quadros sociais da memoria sdo modificados, os modos
de memorizacdo de uma dada sociedade e de seus membros se transformam, para se
adaptar aos novos quadros sociais que se substituem aos antigos. Cabem aqui duas
consideracdes. Primeiramente, considerando a no¢éo dos quadros sociais da memoria,
poderiamos inferir que estes vém efetivamente sofrendo transformacdes, em especial
no que diz respeito as formas de emprego do ‘tempo’, com o advento de novas
atividades (como a formacdo de professores, as aulas de que participam as criangas e
jovens, a dedicacao a organizacdo indigena, a formacdo de agentes indigenas de
saude, etc) vindo restringir ocasides para o estabelecimento de relagées, assim como
0S espacos ou contextos de transmissdo de conhecimentos e praticas entre e intra
geracOes. Neste sentido, concordo que acdes de salvaguarda possam ser relevantes.
Mas ao atentar para o fato ressaltado por Candau acerca da relacdo entre ‘quadros
sociais da meméria’ e ‘linguagem’, me parece que, justamente, o fato de a
‘patrimonializacdo’ ser voltada a um publico mais amplo, que ndo compartilha as formas
proprias de emprego da linguagem, acarreta que, se a ‘valorizagdo’ para fora é bem
vinda no sentido do empoderamento de agentes e ‘comunidades’ indigenas, a
salvaguarda, me parece, nao deverda repousar sobre 0os mesmos aspectos, nem
segundo a mesma linguagem que o registro, que concerne ‘cultura’ e ‘politica’ enquanto

‘empoderamento’, ndo cultura.

Mas arrisco formas através das quais o empoderamento poderia ser ‘cultural’ e cultural.
Isso porque pode haver parecido, a partir desta exposicdo, que 0s Xavante seriam
incapazes de discutir sua cultura (suas formas politicas), pois isso acarretaria
necessariamente a producdo de querelas internas as facgdes, indesejaveis pelos
sujeitos. Considerando a natureza dialogica do discurso segundo Bakhtin, em que as
palavras e idéias do outro participam fundamentalmente de interacfes discursivas
mediadas pela linguagem, pergunto-me de que maneira atores indigenas poderiam
enunciar o que € mais importante para si de maneira adequada a compreensédo ‘do
outro’, mas sem que as idéias e palavras do outro sejam substituidas pelas deles, de
forma a que a traducéo esteja mais em acordo com seu ‘original’. Considerando que os
efeitos da /hi mréme nao sdo ocultos para seus atores, ndo poderiamos inferir que
estes poderiam efetivamente produzir enunciados acerca dos modos de interacdo
considerados por eles corretos, mas sem que suas interpretacfes sejam substituidas

pelas nossas?
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Nesse sentido, gostaria pensar a nocdo de ‘patrimonializacdo’ enquanto forma de
traducao cultural. Essa proposicdo devera ser debatida a partir do debate acumulado.
Voltemos nossa atencdo, agora, para outro local e novos atores: a Nova Caledbnia, na

Melanésia, e os Kanak.
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Capitulo 4:
ENTRE TRADIQOES ORAIS
E REGISTROS DA ORALIDADE KANAK

4.1 Apresentacgéao

As reflexdes deste capitulo referem-se aos Kanak, populagdo autéctone habitando a
Nova Caledbnia, na Melanésia. Adotei aqui 0 mesmo procedimento do capitulo anterior,
estabelecendo um didlogo entre materiais académicos e documentais, visando articular
caracteristicas proprias a tradicdo oral Kanak e modos diferenciais como se delineiam

‘coletivos’ Kanak em contextos especificos.

Especificamente, meu intuito foi o de esbocar eventos e contextos que vém fazer e
desfazer no¢cbes como de ‘identidade’ e ‘patrimdnio’ Kanak. Contudo, ndo foi meu
objetivo aqui a realizacao de um estudo exaustivo a respeito do historico de deflagracéo
e entdo consolidacdo de uma ‘identidade politica’ e de um ‘patriménio (oral)’ Kanak,
mas sim uma avaliacdo de instancias deste processo sob a Otica especifica de

caracteristicas de sua tradigcao oral.

As discussbes se pautaram pelas formas proprias a tradicao oral Kanak tal como foram
caracterizadas pelos estudiosos, assim como por descricbes a respeito dos principais
eventos e situacdes que tanto marcaram a histéria da constituicdo de uma identidade e
patriménio Kanak comuns na Nova Caledbnia, quanto momentos que vém tornar

visiveis a ‘instabilidade’ daquelas instancias.

Busquei trazer também a este debate descricdes acerca das experiéncias de registro a
gue enunciados, narrativas, pec¢as da tradicdo oral e ‘enunciados acerca da tradicao’
Kanak estiveram submetidos, tanto em ambitos de pesquisa quanto de projeto de
‘transformacéo dirigida da oralidade’. Desse modo, busquei ponderar a respeito de
procedimentos e produtos de registro de atos de fala e de ‘tradigBes orais’, assim como
de seus efeitos®™®, ou seja, das formas como tais registros sédo ou foram avaliados pelos
seus sujeitos, vindo a ser recuperados®** e ‘postos a funcionar’, - quando ‘proliferaram’ -

, ou tendo sofrido ‘interrup¢des’, quando rechacados por seus atores.

23 Como em relacdo aos Xavante, todos estes efeitos sdo da ordem de ‘eventos’. Nesse sentido, o que

proponho aqui séo relagbes possiveis de serem estabelecidas na forma de rizomas, ou seja, enquanto modo
ndo hierarquico, mdltiplo, ndo binario e nem dicotdmico de abordagem de fendmenos em relagdo, ao
substituir conexdes de causa-consequéncia por nexos “planos” e semitticos de toda natureza, em que
sujeitos e objetos de ordens e escalas diversas, heterogéneos, ‘fazem rizoma’, ou seja, ligam-se entre si por
algum ponto qualquer ndo pré-estabelecido (Deleuze e Guattari, 2006).

24 A questdo relativa & reapropriacéo de registros aqui é complexa, pois se de um lado narradores podem
fazer uso de conhecimentos e recursos expressivos apreendidos diretamente de outros narradores, eles
podem também fazer recurso a estes registros, de modos imbricados, como veremos.
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Em relac&o aos registros da ‘tradigdo oral’ e de enunciados orais realizados em ambito
de pesquisa académica, as perspectivas tedrico-metodoldgicas dos autores®*® foram
também elas foco de reflexdo. No caso de registros realizados em situacao de projeto
de ‘transformacéo dirigida da oralidade’, busquei avaliar as op¢fes e metodologias que

fundamentam aquela proposta®*®.

Em um segundo momento, na conclusdo desta pesquisa, debato questbes relevantes
gue se tornam visiveis quando os ‘casos’ Kanak e Xavante sao visualizados lado a
lado, em conjunto, de modo a estabelecer relacdes e articular aquelas reflexdes com as
atuais propostas de valorizacdo e salvaguarda de patrimbnios imateriais pautadas em

acoes de registro de ‘conhecimentos’ e ‘tradi¢cdes orais’.

Ressalto a (ja) evidente diferenca entre os eventos sobre os quais se pauta este
capitulo e aqueles apresentados em relacdo aos Xavante. Minha metodologia de
pesquisa implicou, contudo, que tendo ambos casos sido elaborados em torno das
mesmas questdes, estes pudessem se tornar comparaveis, ao serem aproximados
através dos objetivos e das conexdes estabelecidas segundo o ponto de vista do

analista.

As principais distingdes entre os ‘casos’ Xavante e Kanak remetem, em primeiro lugar,
a escala dos fenbmenos considerados. Pois se para o ‘caso’ Xavante minha analise
pautou-se em materiais relativos a uma s6 aldeia, de Pimentel Barbosa, os materiais
para o ‘caso’ Kanak abrangem tanto toda a populacdo autdctone da Nova Caledonia,
como alguns dentre os 28 grupos linglisticos que comp&em aquela populagéo. E ainda,
ao contrario do caso Xavante, diversas acgoes levadas a cabo desde a década de 1970
ja vieram esbocar instancias de ‘estabilizacdo’ de um coletivo politico Kanak, assim
como oficializar um ‘patrimbnio Kanak’ comum a toda populacdo autéctone do
Territorio®’. Ressalto ainda que a constituicdo deste patrimdnio e desta identidade
comuns ‘Kanak’ foram fundamentais a derrocada da demanda pela independéncia do

Estado-nacdo Kanaky*'®

. Deverei fazer referéncia aqui a eventos da histéria da Nova
Caledobnia, assim como a luta independentista, quando tal contextualizacdo se fizer

necessaria as questdes aqui colocadas.

45 Bensa e Rivierre, 1982; Naepels, 1998; Monnerie, 2005; Guiart, 1963; Leenhardt, 1931, 1947.

25 Em especial o projeto ‘Cahiers de littérature orale’ levados a cabo no ambito do Centro Cultural Tjibaou
através da revista Mwa Véé, a serem apresentados adiante.

A7 Deverei discutir também as instancias que fazem e desfazem a percepcdo dos atores quanto a este
patrimdnio.

%8 Nome atribuido pelos independentistas ao seu futuro pafs independente.



Segundo Alban Bensa, a populacéo autdctone da Nova Caleddnia®®, composta por 28

grupos linglisticos, compartilha modalidades de praticas e sistemas de interpretacdo

29 Resumo aqui, sinteticamente, caracterizagdes e eventos relativos & histéria recente da populacéo Kanak

da Nova Caled6nia, desde a chegada dos colonizadores europeus. Em 1774, James Cook e a equipe do
navio Resolution foram os primeiros europeus a realizarem um reconhecimento das ilhas que formam o
arquipélago. Em 1840 temos a chegada da primeira leva de missionarios evangélicos, e depois catolicos,
que irdo disputar entre si a cristianizagdo dos ‘pagaos indigenas’. Foram os missionarios os responsaveis
pelas primeiras iniciativas de alfabetizacdo e escolarizagdo da populagdo Kanak, investindo também na
supressdo de praticas como a guerra, a poligamia, a antropofagia, as festas do Pilou, etc. Em 1853, o
almirante Auguste Febvrier-Despointes toma possessdo da Nova-Caleddnia (Grand Terre) e de suas
dependéncias (ilhas Loyalty, formada pelas ilhas de Ouvéa, Lifou e Maré, e a ilha de Pins), em nome da
Franca. Anteriormente a colonizagdo, a populagdo autéctone habitava aldeias (na forma de alamedas) de
tamanho variavel ocupando toda a extensdo da grande Terra e das ilhas, principalmente os vales e a regiao
costeira. A vinda progressiva de europeus a essa ilha, originalmente concebida enquanto colbnia
penitenciaria, seguida da chegada de levas de colonos imigrantes, da lugar a espoliagcdo territorial dos
grupos autéctones, seu continuo deslocamento geogréafico e, a partir de 1880, seu acantonamento em
reservas indigenas sob a tutela da autoridade colonial. O acantonamento dos Kanak em reservas vem
acompanhado da instituicdo do ‘Cédigo do Indigenato’ no inicio dos anos 1880, tendo sido prorrogado até
1946. Aquele codigo interditava aos autéctones a saida das ‘tribos’ (como ficaram sendo chamadas as
reservas), exceto para o pagamento de impostos através de trabalho obrigatério aos colonos. Face ao
acantonamento, popula¢des habitando reservas distintas eram interditas de se reunirem sem autorizacdo de
guardas da Republica (gendarmes), introduzindo dificuldades significativas na manutengdo de antigas
relagbes entre linhagens e clas. Também foram instituidos ‘chefes administrativos’ Kanak em cada reserva,
ofuscando e produzindo uma confusdo recorrente entre este e a de ‘chefes’ (daame) tradicionais. O
acantonamento instaurou um comodo distanciamento fisico e social entre Kanak e populagédo colonizadora,
que tinha pouco ou nenhum contato com a populagao autéctone. A populagédo de origem européia da Nova
Caledbnia teve por certo, durante muito tempo, que os ‘primitivos’ e sua ‘cultura’ estavam fadados a morte
ou a aculturagdo. O fim do século XIX e inicio do século XX foram marcados por duas insurreigdes contra a
dominacédo colonial: em 1878 e em 1917, ambas violentamente sufocadas, contando centenas de mortos.
Em 1931 uma dezena de autéctones é enviada a Metrépole para a “Exposi¢cao Colonial”, expostos como
‘animais selvagens comedores de carne humana’, e em seguida ‘exibidos’ pela companhia de circo
‘Hagenbeck’ em Frankfurt. Durante a Segunda Guerra, individuos de origem autéctone sdo enviados a
Metrépole para participarem no exército francés. Ao retornarem, dao-se conta do contraste entre os valores
de ‘liberdade, fraternidade e igualdade’ exaltados pela Republica, e as formas como eram considerados
pelos colonizadores em seu proprio Territério. Em 1946 temos a revogacdo do Cdadigo do Indigenato, o
reconhecimento aos Kanak de direitos civis (o direito ao sufragio viria em 1957) e o inicio da escolarizagédo
laica e obrigatéria nas reservas, vindo contribuir a entrada progressiva dos melanésios na vida social e
politica da Nova-Caled6nia ‘branca’. Essa abertura promove uma transformag¢do da sociedade colonial
acompanhada de um novo processo mudanca, ou de degradacao da sociedade Kanak, que de algum modo
havia conseguido se reorganizar durante o periodo em que ficou confinada as reservas. As mudancas
durante este periodo foram muito variaveis segundo as regifes e sua histéria. Mas de maneira geral os
efeitos da entrada da populacdo Kanak na sociedade do colonizador foram altamente desestabilizadores,
incentivando uma corrente migratéria em direcdo a capital para a ocupacao de postos de baixo escaldo e
mendicancia, um crescimento extremo do alcoolismo tanto nas cidades quanto nas tribos, e um sentimento
de ‘demissao cultural’ face a desqualificacdo da populagdo Kanak pela populagdo européia e/ou ‘branca’ do
Territério. A partir do final dos anos 60, o chamado ‘boom do niquel’ convida ao aumento gradual da
populagdo imigrante (importagdo de mao de obra incentivada também pelo Estado francés para
contrabalancar as diferencas demogréficas entre populacdo colonizadora e populagdo autéctone). O
desenvolvimento da exploragdo do niquel no Territério traz beneficios econdmicos e sociais as populagbes
de origem ndo autéctone, aumentando ainda mais a distancia social e econdmica entre estas e a populagdo
Kanak. Tais movimentos sucessivos, assim como a relagdo de dominagd@o colonial no qual estes se
inscrevem, pouco a pouco compuseram uma sociedade marcada por fortes clivagens entre etnias
autéctones a aléctones, de modo a manter problemas sociais e politicos duraveis, fundados sobre as
dificuldades nas relagdes entre colonizadores e colonizados. Desde o inicio dos anos 70 individuos de
origem melanésia da Nova Caled6nia passaram a se organizar em torno da luta por um reconhecimento de
sua identidade cultural, pela restituicdo de suas terras e, finalmente, pela independéncia do Territério. E
nesse contexto que surge a proposta do evento ‘Melanésia 2000’ (Bensa, Alban. “Nouvelle-Calédonie, un
paradis dans La tourmente”. Gallimard. Paris. 1990). Em relacdo a luta politica pela independéncia,
podemos distinguir trés periodos. O primeiro, politizado e militante, entre 1970 a 1988, que se finaliza com
os chamados « Evénements » (1984-1988), enfrentamentos entre oponentes e partidarios da
independéncia, e que vém se degenerar em conflitos violentos culminando na tomada de gendarmes da
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que constituem um fundo comum, permitindo considera-las como relativamente
220

homogéneas do ponto de vista cultural (Bensa, 1982: 21)°".

Emprego aqui o termo ‘Kanak’ em referéncia aos descendentes dos habitantes de
origem melanésia e polinésia que povoavam a Nova Caledénia quando da chegada dos
colonizadores europeus. Considera-se que ‘Kanak’ deriva do termo polinésio ‘kanaka’,
significando ‘homem’, tendo sido durante muito tempo empregado pelos colonizadores
segundo conotacdes pejorativas®?, e de acordo com a grafia francesa Canaque. O
substantivo e o adjetivo ‘Kanak’ passaram a ser adotados a partir do final dos anos 70 e
inicio dos anos 80 pelos proprios autoctones, de acordo com uma grafia proépria,
visando constituir uma identificacao unitaria da populacao face aos colonizadores e as

outras etnias minoritarias do Territorio.

Atualmente, os Kanak se identificam como aqueles que “font la coutume”, ou seja, que
participam de discursos e trocas cerimoniais (Monnerie, 2005:17)°%2. O uso
generalizado do termo coutume, assim como kastom ou custom em outras regides da
Oceania, nao significa ser ele aqui pertinente a analise, dado que engloba praticas

muito diversas, assim como as concepcdes que as sustentam?. Dentre tais praticas,

Republica como reféns e na tortura e assassinato de 19 independentistas de origem Kanak (durante a
operacgao ‘Victor’ que permaneceu ‘secreta’ até pouco e cujos responsaveis foram anistiados pelo acordo de
paz subseqiiente). O segundo periodo, iniciado com a assinatura dos ‘Acordos de Matignon’ em 1988,
marca o fim dos ‘Evénements’, e prevé um estatuto transitério de 10 anos que deveria se concluir em um
referendum concernindo a independéncia, em 1998. Com a aproximagédo daquela data e o aumento do clima
de tensdo entre independentistas e “loyalistas”, liderancas decidem pela negociagdo de um novo acordo
com o Estado. Assim, o ‘Acordo de Nouméa’, em maio de 1998, que previu a instituicdo de uma forte
autonomia a Nova Caledonia, sua condicdo de Coletividade D’Outre Mer (e ndo mais um TOM, Territoire
Outre-Mer) com progressivas transferéncias de competéncia da Metrépole ao Territério e a construgdo de
um ‘destino comum’ caledoniano. Os poderes que permaneceram junto ao Estado foram: a seguranca, a
justica, o direito geral, a moeda e a politica estrangeira. O referendum final sobre o futuro institucional
(independéncia ou continuidade no seio da republica Francesa) foi postergado para entre os anos de 2014 e
2018. Em tal contexto, a adesé@o ao ‘sistema costumeiro’ e a detencdo do saber que ele implica podem se
diferenciar consideravelmente de um individuo Kanak a outro, sem que as ancoragens relativas a
organizacdo social tradicional cessem de exercer um papel relevante para a maior parte das pessoas
(Bensa, 1995: 239). Nas ‘tribos’, e no vai e vem de individuos e familias entre aglomerag6es urbanas e as
‘tribos’ em area rural, a pratica das linguas vernaculares, a manutencao (relativa segundo as regides) de
uma economia de subsisténcia e o compartilhamento de valores, conhecimentos e principios que vém
estruturar as relagdes entre individuos e entre grupos sugerem que fundamentos da ‘sociedade’ Kanak
permanecem operatérios, também em espago urbano (Bensa, 1995:168). A afirmacdo da especificidade
identitaria dos melanésios privilegiou, desde 1988, a criagdo de novas instituicdes culturais e artisticas, em
particular a ADCK, Agéncia de desenvolvimento Cultural Kanak e o Centro Cultural Tjibaou, concebido pelo
renomado arquiteto Renzo Piano, do qual a concep¢do e a inauguracdo em Nouméa, em maio de 1998,
receberam um eco midiatico internacional.

20 A comunicacdo atual entre individuos de grupos linglisticos distintos se da principalmente através do
recurso ao francés; muitos adultos e idosos, contudo, séo bilingiies ou multilingtes.

21 Também em outras partes da Oceania, como em referéncia aos aborigenes australianos.

No contexto Melanésio, em que prevalecem formas de troca e de relagdes que vieram caracterizar
sistemas como de ‘great men' e ‘big mern’, o modelo Kanak é aproximado ao que foi caracterizado como de
‘chefferie’ (Strathern, M. & Godelier, M. 1991).

23 “et ‘fair la coutume'c’est cela; c’est un terme générique que les européens donnent & un ensemble de
choses qu'ils ne comprennent pas et qui sont les maniéeres d'étre Kanak. Pour nous, chaque coutume a un
nom précis. On fait telle chose a telle occasion pour dire tel message. Je ne sais pas ce que c'est, la
coutume. Je connais des rites précis, qui ont des noms précis. La coutume, je l'ai dit, c’est le nom
quelquefois méprisant que les non-Kanak donnent a ce qui font les Kanak. C’est pour eux une maniéere de
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Monnerie refere-se a centralidade de cerimbnias para a vida social Kanak: cerimbnias
de chegada e de separacdo (accueil), cerimdnias do ciclo de vida das pessoas
(casamentos e decessos), cerimbnias internas as Maisons (como o ciclo do inhame),
cerimbnias de encontros regionais, etc. (Monnerie, 2005: 37). Tendo em vista a
centralidade destas cerimdnias na vida Kanak contemporanea, em especial a ceriménia

de accueil de chegada e de separacdo®*

e sua relacdo a aspectos fundamentais de
sua tradicdo oral, deverei aborda-la na andlise que se segue. Contudo, ao fazer
referéncia aos enunciados tais como realizados pelos atores Kanak, deverei manter o

termo coutume quando por eles empregado, visando situar seus usos.
Este capitulo se organiza em trés eixos principais.

Primeiramente, deverei apresentar e caracterizar os principais géneros da tradigédo oral
Kanak e sua implicacdo no que diz respeito a contextos e modalidades de interagéo.
Deverei me pautar aqui nos trabalhos de Bensa e Rivierre (1982), e Monnerie (2003),
gue se dedicaram, respectivamente, a uma ‘antropologia do discurso’ alinhada a uma
analise da organizacdo social Kanak, e a uma antropologia de ‘atos de fala e de
gestos’, segundo um enfoque em ‘ceriménias’. Aqui, deverei recorrer ainda a obra de
Michel Naepels (1998)%° que, ao confrontar uma situacéo atual, a restituico da posse
de terra aos Kanak espoliados de seus territorios desde o final do século XIX, ira
consagrar sua analise aos aspectos que vém imbricar formas e contetdos da tradicdo
oral Kanak a configuracdes diversificadas de relagdo entre sujeitos e coletivos
pertencentes simultaneamente a ‘maisons (espacos de co-residéncia), e a linhagens e
clas. Aquele autor buscou relacionar o periodo anterior a colonizagcdo a uma condicdo
presente, com vistas a descrever uma paisagem complexa de deslocamento e

interseccdo de valores entre um sistema de relacdes e outro.

Em minha andlise, essa Ultima obra devera ser abordada segundo dois pontos de vista
distintos. De um lado enquanto bibliografia para as caracterizagbes concernindo formas
de reeelaboracdo identitaria através da dimensdo histérica da pratica do accueil
(‘acolhida’) e sua interseccdo com o género de discursivo cerimonial vivaa e, de outro
lado, segundo um enfoque em sua metodologia de campo, nas formas como
enunciados de seus interlocutores foram registrados e trazidos ao corpo do texto de sua
obra, assim como as avaliagbes de seus interlocutores quanto a tais registros,

concernindo seus potenciais ‘efeitos’.

dire qu'ils ne comprennent rien a cet ensemble des choses» (Tjibaou, Jean-Marie, em entrevista a Alain
Plagne, 6 de maio de 1985 em Paris. In: Bensa, A. e Wittersheim, E. La Présence Kanak.1996, Odile Jacob,
Paris, p. 202).

24 Que engloba outras praticas cerimoniais, ao marcar seu inicio e seu fim.

5 wistoires de Terres Kanak” (1998).



No que diz respeito a sua metodologia de registro de enunciados orais Kanak, a obra
de Naepels é resultado de uma pesquisa de campo que consistiu em didlogos entre o
pesquisador e seus interlocutores da regido de Hoiailou acerca das relagBes entre
aspectos de sua tradicdo oral e modalidades privilegiadas de interacdo envolvendo

individuos e ‘coletivos’ em contextos especificos??®

. O autor pauta sua metodologia em
uma antropologia de inspiracdo ‘dialégica’, de modo a trazer para o corpo do texto
enunciados de seus informantes, que deverdo assim, em um segundo momento, se
constituirem contrapontos para as perspectivas aqui sugeridas no segundo eixo deste

capitulo, quando de minha analise do ‘mito’ de Téa Kanaké.

O segundo eixo deste capitulo consiste na descricdo e reflexdo em torno de uma
‘criacdo’ narrativa elaborada por Jean-Marie Tjibaou, porta-voz cultural que ira se tornar
uma lideranca politica representativa dos Kanak e dos independentistas da Nova
Caledobnia. Esta ‘criacdo’, cuja analise devera sintetizar algumas das proposi¢cdes aqui
avancadas, corresponde ao ‘mito’ de Tea Kanaké, encenado durante o evento
‘Melanésia 2000, e registrado em sua Unica obra ‘Kanaké, Mélanésien de Nouvelle
Calédonie’ (Tjibaou e Missotte: 1976). Para a apresentacao e analise deste ‘mito’, e sua
participacdo na constituicdo de uma ‘identidade’ e ‘patriménio’ comuns ‘Kanak’, deverei
operar uma descricdo sintética de seu contexto de ocorréncia, o evento ‘Melanésia
2000 que teve lugar em 1975, e de aspectos deste evento que ganham contornos
relevantes na reflexdo a ser aqui realizada. Aquela ‘criagdo mitica’ foi interpretada por
alguns autores como uma ‘invencao patrimonializadora’ voltada a construgdo de uma

221 Ao elaborar minha andlise a

‘comunidade cultural Kanak’ para fins de ordem politica
partir deste evento e desta criagdo do ‘mito’ de Tea Kanaké, irei debater também

interpretaces que foram feitas a seu respeito.

As palavras de Jean-Marie Tjibaou®?

proliferam’ hoje, tendo se tornado uma referéncia
para reflexdes e iniciativas de ordem cultural e politica levadas a cabo pela populacao
Kanak da Nova-Caleddnia. Buscarei sustentar a afirmacdo a respeito do que
caracterizo como uma ‘proliferacdo’, através de exemplos baseados em Monnerie
(2005), e nas propostas atuais do Centro Cultural Tjibaou, divulgadas na revista Mwa

Vee, sob responsabilidade daquele Centro.

Um de meus interesses nesta narrativa de ‘ Téa Kanaké’ concerne o fato de Jean-Marie

Tjibaou haver tanto se apropriado quanto se inspirado, para sua ‘criacdo’, de narrativas
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‘coletadas’ e compiladas por Jean Guiart?*® e Maurice Leenhardt?*® durante os anos em

qgue realizaram pesquisas junto a esta populacao autoctone. Se narrativas ‘coletadas’

#5 Dentre tais contextos, a de disputa pela posse da terra.

27 Alban Bensa (1995: 290-307), Caroline Graille (2001).

8 Assassinado em 1989 por um radical independentista apés a assinatura dos Acordos de Matignon, em
1988.

9 Guiart, Jean Structure de La chefferie em Mélanésie Du Sud », Paris, Institut d’Ethnologie, 1963.

%0 | eenhardt, Maurice. « Documents neo-calédoniens ». Paris, Institut d’Ethnologie, 1932.
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por Maurice Leenhardt e por Jean Guiart serdo apropriadas e reelaboradas por este
lider politico, gostaria de propor aqui, a contracorrente, que certos aspectos do
desenvolvimento mesmo das reflexdes e das acdes postas em pratica durante o evento
Melanésia 2000 por aquele lider cultural podem ser apreciadas como inspiradas, antes,
nos modos ‘valorizados’ de relagdo entre ‘coletivos’ diferenciais Kanak. Tais formas
diferenciais e, sobretudo, contextuais, se tornam visiveis através do enfoque nos
géneros e respectivas formas, conteldos e modalidades de interagcdes segundo

informadas por sua tradi¢cdo oral.

O Ultimo eixo a ser apresentado e discutido aqui consiste nas atuais propostas
operadas no ambito do Centro Cultural Tjibaou, em especial os Cahiers de littérature
orale, estruturados em torno do projeto de ‘coleta e salvaguarda do patriménio oral e
imaterial Kanak’. Uma das acfes deste projeto consiste na publicacdo, a cada nova
edicdo, de narrativas de sua ‘literatura oral’ registradas tanto recentemente quanto
outrora. Estas consistem em narrativas registradas por agentes-coletores Kanak e por
pesquisadores, em especial Maurice Leenhardt. Essa revista também realizou
entrevistas junto aos sujeitos Kanak a propoésito das medidas atuais de valorizacdo
cultural pautadas na coleta e salvaguarda da tradicdo oral Kanak. Algumas dessas
proposi¢cées também deverao ser aqui consideradas, no sentido de levantar, juntamente
com o restante dos materiais, questdes pertinentes acerca de projetos de valorizacdo e
salvaguarda de ‘patrimbnios imateriais’ pautados no registro de ‘tradicbes orais’ e

‘conhecimentos’.

Sublinho serem tais eixos os principais pontos de reflexdo desta analise. Contudo,
estes ndo deverdo ser abordados de maneira linear, mas discutidos ao longo do

capitulo conforme relag6es ou rizomas tornarem-se visiveis, aqui e ali.

4.2 Géneros da Tradi¢cdo Oral Kanak

Grande parte das pesquisas desenvolvidas junto aos Kanak da Nova Caledbnia se
desenvolveu em torno dos ‘fatos da parole’. 1sso porque, segundo Alban Bensa, “/es
traces les plus visibles de la vie des Canaques d’autrefois (cases®*, allés immenses,
sculptures, etc) ayant été eradiqués par la colonisation, une ethnologie moins visuelle
qu’auditive s’impose... une ethnologie du discours” (1995:262). Michel Naepels, em uma
via comparavel, refere-se assim a sua abordagem: “...autant dire que dans la pratique
ethnographique l'observation n’est pas toujours le mode dominant de recueil des

données’ (1998:15). Atos e cerimdnias, em especial segundo sua forma ‘tradicional’,

%1 0O termo ‘case’, casa, é em geral empregado para designar as casas redondas, também chamadas

‘maisons’. O termo maison, como veremos, € empregado para designar o espaco da co-residéncia e o
conjunto de grupos (linhagens e clas) que ali habitam.
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qguando descritos na literatura etnografica, o foram na sua maior parte através de

descri¢des realizadas por informantes e ndo pela observagao do etnégrafo.

Bensa e Rivierre (1982) privilegiaram a coleta e a analise de narrativas ‘mitico-
histéricas’ de um s6 narrador, produzidas para os pesquisadores, em detrimento de
géneros dialdgicos que colocam em interlocucdo individuos e grupos pertencendo a
coletivos diversos. Leenhardt (1930, 1932) trabalhou a partir de descricbes e narrativas
escritas pelos proprios informantes, assim como a partir de suas proprias observactes
(1947)?*. Naepels (1998), ao contrario, apoiou sua analise em enunciados concernindo
reflexbes e interpretacdes de seus informantes produzidos para o pesquisador, e em
francés, acerca das relagbes que vém imbricar géneros da tradicdo oral Kanak a
modalidades de conformacéo identitaria de grupos, visando relacionar uma situacao

28 4

anterior a colonizagdo a um contexto atual, marcado por conflitos e disputas
Dennis Monnerie, em La Parole de Notre Maison (2005) vai realizar uma analise de
atos e discursos segundo sua forma atual, através de uma metodologia de ‘observacgao-
participante’ e um enfoque em ‘cerimbnias’. Segundo este autor, “les actes cerimoniels
de la vie Kanak, qu'eux méme considerent comme étant au coeur de leur vie sociale
d'aujourd’hui, de leur définition en tant que Kanak, sont bien vivants et fort vivaces”

(2005: 28).

Uma questdo importante se impds para fins desta andlise: o fato de os estudiosos
haverem realizado pesquisas em regifes distintas da Nova Caledénia. Enquanto Bensa
e Rivierre trabalharam na regido centro-norte da Grande Terra, junto a interlocutores de
lingua cemuhi e paici, Monnerie realizou sua pesquisa na regido de Hoot ma Whaap,
de lingua nyelayu, no extremo-norte dessa ilha e Naepels realizou sua pesquisa na

regido de Houailou, na costa leste da Grande Terra, de lingua ajié.

A partir desta revisao bibliografica pareceu-me que ha, via de regra, um fundo comum
no que diz respeito as praticas cerimoniais e as modalidades que informam géneros da
tradicdo oral, compartilhados por todos os grupos Kanak da Nova Caleddnia. O que
dificultou minha pesquisa, por outro lado, foi o fato de os autores realizarem suas
analises a partir do emprego de categorias linglisticas locais, de modo que os termos

utilizados diferem entre si.

%2 As contribuicdes de Maurice Leenhardt ndo serdo consideradas aqui, mas sim na segunda parte deste

capitulo.

23 A época de sua pesquisa na regido de Houralou (1993-1994), conflitos em torno do sujeito da terra
opunham seus diferentes habitantes, envolvendo uma multiplicidade de atos de enunciagdo contraditorios.
Tais debates e contestacdes situam-se no seguinte contexto: os ‘événements dos anos 1984-1988, ligados
a reivindicagao independentista, suscitaram a partida da grande maioria de colonos rurais europeus dessa
regido da costa Leste da Grande Terra. As terras abandonadas por aqueles que partiram foram readquiridas
pelo Estado, e um organismo publico, a ADRAF (Agence pour Le Développement Rural et 'Aménagement
Foncier), ficou responsavel de sua redistribuicdo gratuita aos seus ocupantes originais, mas sob a condicao
de consensos locais a respeito do reclamante (de modo que toda contestacdo do proprietario ‘em vista’
provocava a paralisagcdo do procedimento de atribuicdo).
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4.2.1 Géneros narrativos

Bensa e Rivierre®®* (1982) irdo apresentar as principais caracteristicas de dois géneros
da tradicdo oral Kanak que se elaboram na forma de narrativas histérico-miticas®®, os
cihédéé e os jéma.?®® Segundo esses pesquisadores, ‘a significacdo destas histérias
aparece estreitamente ligada a seus contextos de enunciagdo, ou seja, a realidade
social e histérica dos quais sdo, ao mesmo tempo, produto e expressdo’(1982:8).
Deriva dai que os autores optaram naquela obra por uma exposicdo prévia dos
principios da organizacao social Kanak para dar conta da analise dos textos recolhidos

junto a seus informantes.

Segundo o termo vernaculo da lingua cémuhi, os jéma correspondem a uma parole
histérico-mitica centrada sobre um grupo, que busca dar conta dos estatutos e dos
papéis que os coletivos de um mesmo conjunto politico aceitaram distribuir e
compartilhar®®’. J4 os cihédéé consistem em ‘histérias ou contos de aparéncia
1238

lidica™*". Tais autores irdo privilegiar naquela obra a analise dos cihédéé, que se

constituem, fundamentalmente, em narrativas ou ditos de um s6 narrador, ndo supondo

23 Bensa, A & Rivierre, J. C. Les Chemins de L’Alliance. 1982, Paris, SELAF, Pacifique 1.

%5 Cito aqui um extrato de Bensa relevante no que diz respeito as relagdes entre narrativas ‘miticas’ e
‘histéricas’ Kanak: “Envoyé em Nouvelle Calédonie pour collecter em langue Kanak des énonces formalisés
(contes, poésies, récits, etc), je ne pouvais qu'imaginer y reccueillir des echantillons de cette ‘pensée
mythique’ dont Il était convenu de considérer qu’elle était I'apanage des sociétés ‘sans écriture’ et ‘sans
histoire’. Tel ne fut pas ma surprise d’enregistrer (ou de noter sous dicté) des histoires, appellé en paici jema,
qui ne ressemblait guere aux mythes amérindiens sur l'origine du feu ou de la cuisine. Mes interlocuteurs
Kanak racontaient comment leurs ancétres, a partir d’'un site fondateur, avaient migré sous [l'effet des
guerres, des alliances, puis de la colonisation européenne et du cantonnement dans les réserves. Certes, le
toutes premiéres phrases de quelques récits mettaient en scéne des événements extraordinaires (lézard
nageant dans la mer et s'accrochant a un rocher, transformation d’animaux en humains, lune déposant sa
dent sur un rocher, etc.) mais cette forme legendaire cédait vite place a des noms d’ancétres et d’habitats,
Jalons bien visibles d'itineraires qu’il était donc possible de parcourir et cartographier. Parfois méme, certains
historiens Kanak, comme Emmanuel Naouna, s’efforcaient de dater les déplacements, en comptant les
générations reliant les gens d’aujourd’hui aux derniers ancétres dont le souvenir était conservé. Ainsi lune,
soleil, anguille, rocher, etc., apparaissaient ou non au début d'une narration prenant trés vite un tour
historique et mettant en avant une conception lineaire du temps. Le narrateur se rattachait ainsi aux
fondateurs de son clan, voire de I'humanité Kanak tout entiére par un récit d’allure parfaitement historique qui
non seulement le situait en regard des autres clans, mais allais-je vite comprendre, évoquait directement ses
intérets sociaux et politiques actuels » (Bensa, 2003 :46-47 in: Mokkadem, Hamid, 2005 :113). Deverei
discutir essa proposi¢éo adiante.

%% gsegundo aqueles autores “a compreensdo da tradicdo oral aqui supde um conhecimento prévio da
organizacao social Kanak”. Dentre suas principais caracteristicas, os autores ressaltam o ‘papel estruturante
da residéncia e das referéncias espaciais na construgdo, sempre proviséria, de grupos de parentesco. O
sistema social aqui também é fortemente trabalhado pelas implicagdes contraditérias da reciprocidade (troca
matrimonial, equilibrio de prestacdes) e de hierarquia (distingbes entre ranques, constituicdo de
‘chefaturas’). Na sociedade kanak, a instabilidade de posi¢des sociais abre a via para praticas competitivas
incessantes e complexas, das quais participam diversos tipos de narracdo/narrativa’ (1982: 7).

%7 Os autores ainda acrescentam que ‘plus souvent cet accord sur les positions de chacun fait défaut et les
prises de parole n’interviennent qu’aprées des discussions ou des temps de reflexion parfois longs » (Bensa e
Rivierre, 1982 :15).

%8 Os autores recolheram também os chamados pwééti (paroles), proposicdes mais livres, reflexdes acerca
de eventos, instituicBes e de narrativas anteriormente registradas e livradas a escuta de seus interlocutores.
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a participacao da assisténcia na construcdo textual da narrativa através de interlocugéo

com aquele que narra®?.

Os cihédéé, traduzidos pelos autores por ‘conto’ ou ‘histéria’, sdo, em principio,
narrativas ditas para ‘fazer dormir’ as criangas, ou enquanto esperam a refeicdo da
noite. Ao anuncio de um cihédéé, a expectativa da assisténcia é por uma narrativa
animada e ‘cheia de humor’, que aquela devera escandir ou entoar, com a boca
fechada, frase apo6s frase. Os protagonistas destas narrativas sdo animais,
personagens mitico-ancestrais ou representantes de grupos conhecidos e
expressamente nomeados o que, segundo os autores, pode conferir aos cihédéé uma
significacdo bem além do simples divertimento. No entanto, a forma estereotipada do
género, sua retorica propria e as figuras que utiliza tendem a orientar o interesse do
auditorio para seus aspectos lidicos ou estéticos. AlusGes a realidades subjacentes,
assim como as intencdes mais ‘sérias’ e ‘precisas’ do narrador tenderiam a permanecer

em segundo plano, deixadas a apreciacdo de quem ‘lhes sabe compreender’.

Os jéma, ao contrario, se querem verdadeiros do comeco ao fim. Quer relatem as
origens de unidades de parentesco ou a conformacdo de grupos de co-residéncia
locais, tais narrativas, ao inverso dos cihédéé, ndo tém como objetivo uma expressao
lidica voltada a diversdao do auditério. Consistem antes de uma ‘parole’ que, sob a
‘cobertura’ de um apelo ao passado, se situa no centro da ordem social atual para dar
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conta dos fundamentos e das relagdes internamente a um conjunto politico™". Sempre

inserida em um contexto preciso, os jéma nomeiam e localizam seus atores, aderindo

29 Mulheres foram ‘tradicionalmente’ excluidas dos ambitos em que se realiza a transmisséo de narrativas

histéricas internamente a uma familia. Mas conhecem e produzem cantos e contos para criangas.

20 Em relagdo a organizacdo de espacos de residéncia, que vém informar agrupamentos politicos locais,
temos o amu ou ‘pais’ (pays), que consiste na unidade territorial a mais vasta a qual grupos locais podem
pertencer, marcado pelo predominio de uma lingua e delimitado por elementos especificos da paisagem
(montanhas, rios, litoral). O amu vém receber o nome de um mwa (cld) ou maison, correspondente ao nome
do cla mais numeroso naquele territério ou do cla que identifica o local como sendo o lugar de emergéncia
de um ou do mais antigo ancestral do cld, ou de seu ‘totem’ (mas membros daquele mesmo cla podem se
encontrar dispersos em outros amu). Uma maison (exceto na regido Norte da Grande Terra, organizada em
‘sociedades locais’ em que ndo predomina a regra de exogamia) é considerada como uma unidade
patrilinear e exogamica fundada em lagos de consangiinidade, mesmo que formada por clas e linhagens de
origens diversas. Isso porque aqui os campos de parentesco biolégico e social se recobrem a todo instante
(como veremos adiante). No interior de tais territérios encontram-se diversos espacos de residéncia
minimos, de familias nucleares, que tomavam a forma de uma alameda (pomwd), e que vinham
gradativamente se expandir com a chegada de novos grupos para formar um conjunto mais vasto, formado
por diversas alamedas e chamado pomwaiu ou contenants-de-chefs. O pomwaiu é identificado com um
conjunto politico, econdmico e territorial estruturado e relativamente autbnomo, em que ha cooperagao em
trabalhos agricolas e no calendario cerimonial. Quando me refiro a um agrupamento politico, a referéncia é
em geral a este pomwaiu, espago de co-residéncia ampliado. Com a colonizagdo e o encerramento de
grupos em reservas que ndo correspondiam a seus locais de ocupacdo anteriores, essa ldgica de
organizacdo espacial, social e politica foi virtualmente reconstituida, ainda que menos marcada no espago
visivel. Em relagdo aos amu (pais) e seus tertres (termo que indica espagos de residéncia, de referéncia
clanica ou de passagem de outrora, os tertres propriamente ditos concernindo elevagdes do terreno que
marcavam o espaco de construcdo das casas, em geral identificados pelo nome do tertre ocupando a
posicdo mais alta, a casa do ‘chefe’), os Kanak mantém, tanto quanto possivel, a memdria de sua
localizagdo, buscando realizar visitas periddicas a seus préprios espacos de referéncia, ainda que nao
possam la habitar.
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as complexidades e acordos situacionais daquelas relagbes com muito mais precisdo
do que os cihédéé. Sua narracdo se daria em circunstancias mais graves e de mais
dificil compreensdo. Na medida em que comportam as intencdes dos narradores, elas
sao funcdo da composicdo da assisténcia e da situacao social a hora, definindo o grau
de aceitacdo da narrativa (podendo imprimir ao narrador, face uma dada assisténcia, a
opcdo entre falar e se calar). A coleta dos jéma, ainda segundo aqueles autores, é
aleat6ria e por vezes delicada, pelo fato de tais narrativas poderem se constituir
prerrogativas de especialistas, e de uma ordem de precedéncia poder ser estabelecida
entre pessoas encarregadas de transmitir as tradicbes relativas a um mesmo
agrupamento politico?”’. Em face de tais situacdes, os jéma recolhidos assumem
formas as mais diversas: podem ser chamados de jema fragmentos de um saber sécio-
histérico dos quais todos podem eventualmente fazer uso, mas também narrativas
substanciais, como aquelas construidas para o pesquisador. Os autores ressaltam que
em geral os narradores somente intervinham publicamente apds pesaram e repesaram
cuidadosamente suas palavras. Em especial em uma situacdo de pesquisa, em que o
registro da parole assim como sua transcricdo poderiam ser compreendidas como uma
oficializagdo das proposicbes e posicdes apresentadas. Porque dessa maneira o
narrador se via como podendo perenizar, em sua vantagem, uma representacao
normativa de uma ordem social habitualmente instavel e contestada. Segundo Bensa e
Rivierre, em uma sociedade onde nenhuma posicdo é unilateral nem detida de uma vez
por todas®*?, o estatuto de cada grupo é adquirido provisoriamente ao termo de diversas
estratégias que se resolvem na elaboracdo de identidades sociais e politicas

complexas, das quais a tradi¢cdo oral participa ativamente.

A identidade dos grupos é constituida através da histéria de deslocamentos e de
estadias em diversas aglomeracdes residenciais. A cada local, lugar de origem, de
passagem ou de instalacdo temporaria correspondem patronimicos e toponimias dos
guais os narradores fazem uso seletivamente em suas narrativas segundo as relagcbes
gue pretendem privilegiar ou ocultar, seja para confortar sua posicdo atual, seja
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buscando se inserir vantajosamente alhures”™. Assim, as narrativas fundadoras jema

%1 No caso de agrupamentos politicos e residenciais complexificados, que ultrapassam a familia nuclear

(pomwd) tais como os pomwaiu, estes vém reunir familias de origens diversas ligadas por lacos de
parentesco agnatico (bioldgico ou social) ou alianca. A essas diversas familias s&o atribuidas fungdes e
prerrogativas especificas, conferidas pelos primeiros fundadores ou pelos mais antigos ocupantes: de
diplomacia, encarregados de ritos agrarios, guardides de magia de guerra ou de salde, sentinelas, e
oradores.

%2 pojs se pode ser a0 mesmo tempo ‘chefe’ e ‘sujeito’ segundo o quadro de referéncia escolhido. A
chegada de ‘estrangeiros’ tendeu no mais das vezes a conduzir 0s primeiros ou mais recentes ocupantes a
ceder a posicdo de ‘chefe’ e aingressar a dos ‘sujeitos’ do grupo local, sem que o grupo do recém ‘posado’
chefe perdesse sua posicdo e suas relagdes no espago anteriormente ocupado. Tal pratica é caracterizada
pelo termo accueil, em francés. Apresentarei cuidadosamente tal pratica, a seguir.

23 1550 porque ha duas unidades que coexistem, segundo principios distintos, mas que buscam se integrar
em um todo coerente: uma de tipo linhageiro, através de uma genealogia possuindo realidade biolégica;
outra clanica, em que linhagens se ligam primeiro por referéncia bioldgica a um ancestral comum, em
seguida pela associagdo deste ancestral a um ou alguns tertres d'origine (elevagdo onde eram construidas
as casas dos primeiros fundadores do lugar, marcadas hoje por espécies vegetais como a araucdria e
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tendem a situar os membros de cada cla (e linhagens) que compdem a unidade
residencial do narrador no espaco local e, simultaneamente, legitimar as hierarquias
gue ali predominam. Tais narrativas, que podem tomar a aparéncia de discursos gerais
sobre a apari¢do do primeiro homem e dos ancestrais do cla, sdo, segundo tais autores,

teorias politicas de uso local. Os jema**

seriam, neste sentido, a expressdo sempre
reelaborada de pensamentos e praticas politicas. Sua compreensao supfe assim o
conhecimento das regras do jogo social e politico, ou seja, a elucidacdo dos principios
de constituicdo e de segmentacgdo dos diversos tipos de agrupamentos dos quais a co-

residéncia (ou segundo a abrangéncia do ‘coletivo’ em um dado contexto) é feita.

Os cihédéé, segundo aqueles autores, poderiam a um primeiro olhar escapar aquele
modo de apresentacdo, ou seja, a sua funcdo ‘politica’. Pois este género retira sua
eficacia da encenagdo cdmica ou dramatica de um afrontamento ou do dificil
estabelecimento de uma alianca. Assim, o0 ‘texto’ pode assumir a aparéncia de uma
fabula descontextualizada da qual o auditério extrairia uma ‘moral’. Entretanto, e
freqlientemente, o cihédéé se inscreve diretamente, mas de maneira esquematica, em
um campo social apreciavel através de imagens, patronimicos e toponimias. Desse
modo, através da reconstituicdo sécio-histérica deste género, e apesar de seu aspecto
literario, os autores irdo apontar de que modo pode este veicular, também ele, uma
mensagem politica. Pois através de sua feitura imagética, ele oferece a possibilidade de
enunciar, através da alusdo codificada, aquilo que as conveniéncias exigem em geral
gque se cale: a origem incestuosa de certo grupo ou linhagem, a procedéncia
estrangeira de um chefe, a ruptura de uma alianga, a covardia ou a coragem de uns e
de outros. Para denegrir ou para relembrar o que se tém como fundamental, o recurso a
alegoria e ao tom humoristico mantém uma fluidez e uma distancia que atenuam o
porte daquilo que é dito, a partir de uma perspectiva diversa daquela avancada pelos

Jjema.

Um dos elementos fundamentais que distingue os cihédéé dos jema é o fato de que,
engquanto os primeiros consistem em narrativas ‘privadas’ e familiares, veiculadas no

espaco doméstico, elas podem portar sobre a histéria do grupo do narrador, sua

coqueiros), em fungdo de um itinerario representado como uma linha de filiagdo. Linhagens que guardam a
memoria de um mesmo tertre d’origine podem se dizer pertencentes a um mesmo cla (organizados a partir
de genealogias miticas, genealogias espaciais e itinerarios). O fato de a ‘genealogia’ de constituicdo de tais
tertres d'origine ser fixa e conhecida por todos, e organizada em fun¢gdo de um ranque de antiguidade
(primogénito/cagula) permite que a associagdo de sua linhagem (segundo modalidades especificas) a tertres
primogénitos venha melhorar sua posi¢ao anterior.

24 « Ni acquise, ni a l'origine véritablement heritée, la position de daame (‘chefe’) est plutét recue, comme un
cadeau que les maitres de la terre font au lignage étranger en vertu d’'une décisison (pi-hwdé) prise hors de
lui. Ce geste n'a en effet rien d’obligatoire. Il conclut, ou pas, un débat auquel prennent part les lignages déja
installés dans le terroir. Au terme de la discussion, il peut étre décidé de ne pas recevoir le nouveau venu, de
l'integrer a un rang ordinaire ou bien de le ‘poser chef’ (ne daame). Dans ce cas, on l'assimile aux plus
anciens du terroir dont il prend le nom. Il deviendra alors interdit d’evoquer l'origine étrangére du daame. Son
intronisation scelle, entre tous le groupes du ‘pays’ (amu), un contrat dont les conditions sont mémorisées
par un récit fondateur, le jema » (Bensa, 1995 :70-71).
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linhagem e cla, mas também sobre outros grupos do espaco da co-residéncia, assim
como sobre suas interseccfes anteriores com outros grupos para além do espaco
politico da co-residéncia atual. Ja os jema, que possuem o carater de uma narrativa
publica (de acordo com a assisténcia a cada contexto) irdo discorrer sobre a histéria
(contratual) e o lugar dos diversos atores e grupos no espaco politico concernido a co-
residéncia atual ou contextos mais amplos. Assim, 0s jema, que se apresentariam como
uma parole politica e estruturante centrada em torno de um grupo, podem aparecer,
segundo os autores, como um discurso voluntarista e mesmo ficticio. Ao contrario, o
cihédéé, apresentados como um ‘conto lidico’, levariam em conta as relagdes entre

diversos grupos, ou seja, fragilidades e tensdes reais, tanto atuais quanto de outrora®®.

Bensa e Rivierre mostravam-se interessados, sobretudo, quanto a histéria ‘real’, factual
e cronologicamente organizada, que poderia ser extraida do conteudo das narrativas
orais (em especial quando caracterizaram os jema como potencialmente ficticios, ao
focarem sua analise nos cihédéé), para a reconstrucdo da histéria concreta de
deslocamentos e aliancas relativas aos grupos (clas, linhagens e familias) de que
fazem parte seus narradores e, complementarmente, a de outros grupos com quem
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estiveram em contato”. Os autores irdo, em sua andlise daqueles textos, buscar

reconstituir os trajetos e relagdes entre os grupos concernidos, através do

25 Alhures, Bensa iré relacionar as variagdes em torno da narrativa histérico-mitica a partir de um de seus

temas centrais, a da ‘enigmatica’ figura do daame/chefe (posi¢ao originalmente ocupada pelo ‘fundador do
lugar’, mas sistematicamente cedida ao grupo mais recentemente instalado em certa localidade; assim ha
duas posi¢des ‘nobres’ que marcam o espago e o agrupamento politico: o de daame ou ‘chefe’, e o de
‘maitre de la terre’, o fundador do lugar ou mais antigo ocupante).

Nas narrativas histérico-miticas proferidas pelos representantes dos fundadores do lugar ou pelos mais
antigos ocupantes, o daame é originario do mundo selvagem. Homens ou mulheres, tendo partido cacar,
pescar ou buscar novos clones de caras e inhames, encontram uma pedra, uma planta ou um animal que
lhes intriga. A captura, trazida para casa, logo se transforma em um jovem que, através dos medicamentos
administrados por seus pais adotivos, cresce rapidamente, vindo entdo a receber o titulo de daame. Mas a
integracdo deste novo jovem nem sempre é bem-sucedida. S4o os contos cihédéé que irdo freqiientemente
glosar a dificil insergdo no grupo local deste personagem proveniente do ‘mundo natural’. Por outro lado,
narrativas fundadoras jéma devem, por defini¢do, legitimar o sucesso do empreendimento, ao mesmo tempo
em que vém sublinhar sua significagdo ‘profunda’.

Segundo aquele autor, a acolhida de um estrangeiro e sua elevagéo ao ranque de daame parece consagrar,
na simbdlica do mito, a influéncia que seus anfitrides entendem exercer sobre ele. Os fundadores do lugar,
guardides dos ritos agrarios, fazem do daame uma planta que vem enriquecer sua cole¢cdo ou uma caga que
eles pouparam e que, transformada em uma crianga, é por eles alimentada e criada. Assim a expressao
ewa-daame em lingua chémuhi, ‘enfant-chef, empregada nas narrativas ou paroles tradicionais, estipula
marcadamente essa relagdo de dependéncia do daame face aqueles que se dizem seus ‘pais e avos’ (caa
me ao). O daame é o ‘filho’ por eles ‘posado’, o que os Kanak resumem geralmente ao afirmarem que ‘e
chef n’est rien sans ses sujets’.

Ja nas narrativas cihédéé avancadas pela familia do préprio daame, é toda outra imagem que se impde: 0s
daame serdo aqui os ‘filhos do sol. A imagem do simples ‘pedregulho’ encontrado na floresta e tornado
daame pela indulgéncia dos fundadores, se opdem a figura gloriosa do astro do dia que vai atravessar os
céus em dire¢do aqueles a serem por ele representados (1995:122).

26 Em um Atlas publicado em 1981 pela ORSTOM, Bensa ira descrever o itinerario de dispersdo de trés
clas (“Références spatiales et organisation sociale dans le centre-nord de la Grand Terre et Itinéraires des
clans Wéélet, Garratu et Gdieta (carte)” planche 18. Atlas de La Nouvelle-Calédonie et sés indépendences,
Paris, Orstom.
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conhecimento da lingua e da andlise, com o auxilio de seus interlocutores ‘savants’, dos
sentidos que informam as metaforas e os patronimicos e toponimicos empregados nas

narrativas cihedéé®®’

. Contudo, parece-me que esse tipo de analise so foi possivel pelo
fato de os autores trabalharem com informantes isoladamente e, portanto, com um
género discursivo ‘interno’ ao ambito familiar, produzido tanto para divertir as criangas
como para relembrar trajetérias e aspectos honoraveis (ou depreciativos) relacionados
ao histérico de seu ‘grupo’ (e daqueles com quem estiveram em contato) de forma

alusiva e imagética.

Essa questdo é bastante importante aqui. Quais sao os contextos e modos de acesso
as formas e conteudos da tradicdo oral empregados por pesquisadores e a que
modalidades de ‘relacdo’ e/ou ‘informacdo’ correspondem aqueles géneros, tendo em
vista que a tradicdo oral concerne modos de interacdo, mediados pelo discurso,

considerados adequados a dados contextos?%*®

Jean Guiart privilegiou enquetes breves, convocando reunibes em que circulava a
parole (Guiart, 1963). Para tanto, este autor apoiou-se nas reflexdes ja desenvolvidas

por Maurice Leenhardt a este respeito. Segundo Guiart, “[Maurice Leenhardi

27 O préprio Bensa ir4 remeter, alhures, ao resultado deste trabalho de enquete como da ordem do

‘artefato’: “altérations produites artificiellement lors d’'un examen de laboratoire’ (1995:29). Isso porque o
autor afirma que toda documentagdo que pdde reunir entre os anos de 1973 e 1978 se distingue pela
preocupagado de seus interlocutores Kanak de verem restituidas as terras das quais a colonizagao lhes havia
expulsado um século antes. Assim, a fervorosa atividade intelectual de seus interlocutores, decididos a por
todo seu saber e habilidade retérica a servico da restituicdo de seus direitos sobre a terra (Bensa, 1995:28-
29, énfase do autor). Essa questdo é bastante relevante no caso de constituicdo de arquivos ou bancos de
dados ‘alimentados’ por registros de fragmentos de narrativas da ‘tradicdo oral’ realizados em momentos
anteriores. Por vezes certo género da tradigdo oral pode parecer predominar em um dado periodo tendo em
vista os difusos interesses (de reivindicagdes politicas, econdmicas, territorias) dos proprios interlocutores
em um dado momento de sua histéria, que podem vir marcadamente influenciar ou desviar os objetivos
tedricos precisos a que se propuseram pesquisadores de ‘tradi¢cdes orais’. E ainda, quando Lévi-Strauss
caracterizou o chamado ‘corpus classico’, em que o colaborador executa as indicagbes do etndlogo; ele
mesmo se torna etndlogo quando busca constituir uma coletdnea tdo completa quanto possivel, na qual pée
no mesmo plano as tradicbes de seu grupo familiar ou social e as de membros de clas diferentes. Ademais,
esses documentos sdo dispostos numa ordem que tenta ser objetiva’ (1986:150) tais corpus classicos
concerniriam também em “modos mais ou menos diretos de validar reivindicagées territoriais, politicas ou
econbmicas” (idem). Relevante ainda o fato de Bensa haver lhes caracterizado como ‘da ordem do artefato’.
E ainda, é preciso atentar para o fato de pesquisadores abrangerem, de modo geral, uma regido ou
localidade restrita e de forma néo exaustiva, privilegiando certos interlocutores (savants) em detrimento de
outros. Nesse sentido, acBes de registro realizados em situacfes de pesquisa devem ser vistos como
parciais, por sua propria natureza. No caso de acdes atuais de registro de tradicdes orais voltados a
salvaguarda, ou da compilacdo de registros de outrora, seria preciso uma atengdo voltada a quais
elementos outros podem ou puderam estar em jogo quando interlocutores privilegiam este ou aquele
aspecto de suas ‘tradicdes orais’. Nesta pesquisa meu interesse volta-se para quais aspectos de tais
‘tradicBes’ registradas foram privilegiadas pelos préprios Kanak em contextos especificos, tendo em vista
seja a constituicdo de um ‘patrimonio’ e identidade ‘préprios’ e especificos a certos ‘coletivos’, sejam eles
comuns aos diversos grupos linguisticos do Territério. Veremos também de que modos registros produzidos
em uma dada época, segundo contextos especificos, podem vir a ser questionados, em outros momentos,
pelos membros de tais comunidades.

28 Essa questdo adquire contornos relevantes quando consideramos as atuais propostas de valorizacéo e
salvaguarda culturais pautadas no registro de ‘tradicdes orais’. Quem devera realizar os registros? De que
modos? Quais ambitos devem ser registrados? Quais aspectos e contextos sdo considerados relevantes
pelos proprios atores para a salvaguarda de sua cultura e de seu patriménio e quais aspectos sdo
considerados como devendo ser excluidos, e por qué? O quanto tradicdes orais correspondem, ou ndo, a
modos de interagdo discursiva ‘adequada’ quando o interlocutor € um ‘outro’?
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connaissait les contradictions entre les informateurs cherchant a affirmer chacun le
prestige de son clan®®...je fis amené a tenter d’échapper en un premier temps aux
déformations, dues a lisolement d’entretiens personne/szso, pour amener chacun a
ouvrir son dossier en public, de fagon a ne rien recueillir qui ne fiit acceptable pour tous.
Les protestations individuelles n'ont jamais manqué de se produire ensuite et a I'écart,
m’apportant alors I'énoncé des divergences...aussi une vue, nouvelle pour moi, de la

valeur a accorder a certains textes traditionnels, tels que les vivaa, les discours du
pilot?”** » (Guiart, 1963 :17, &nfase minha).

Monnerie (2005 : 28-29) optou por uma andlise de cerimdnias em seus proprios
contextos de ocorréncia, voltando sua atencdo para atos e gestos, trocas e discursos
cerimoniais, de modo a néo restringir sua andlise aos enunciados de seus informantes.
Isso porque este autor afirma que, segundo seus interlocutores Kanak, a observacéo
das cerimoénias Ihes permitia compreender as relacdes sociais entre pessoas e grupos
ali concernidos. Se aqueles interlocutores ndo podiam afirmar os nomes dos grupos
implicados, podiam descrever as relagbes em jogo entre os grupos e individuos em
interacdo, ao atentarem para tomadas de posi¢cdo e atos de fala e de troca durante tais

cerimoénias.

Naepels (1998), trabalhando na regidao de Houailou, ira chamar a atencdo para as
diversas formas que pode assumir a narrativa histérica, correspondentes aos jema e
cihédéé apresentados por Bensa e Rivierre e chamados respectivamente virhéné e
vinimé em lingua ajié. Naepels ira também destacar a importancia de contextos e
ambitos de interlocucdo em que se déo tais discursos e suas modalidades, ao
evidenciar, também ele, as contradicbes manifestas entre narrativas produzidas
individual e publicamente, e os discursos cerimoniais coletivos chamados vivaa na

regido de Houailou.

Segundo Naepels, narrativas Kanak sdo sempre histéricas. O autor relata que todo
encontro de individuos ou grupos Kanak é seguido da questao: “Vara Xe-weé na vara?".
“Vocé caminha, de onde vem tua marcha?”. A questdo ‘quem €& vocé?' é sempre
enunciada na forma de um ‘de onde vem vocé?’. Do mesmo modo como Bensa e
Rivierre, Naepels caracteriza a narrativa histérica como uma tecelagem de conjuntos de
nomes de ancestrais, de lugares de origem, de passagem ou de residéncia, que
definem uma histéria privada e especifica ao narrador. Entretanto, segundo aquele

autor, aquelas narrativas histéricas formuladas a pedido do pesquisador, através de

29 Atente-se para o fato de que é sempre o prestigio de seu préprio cld, e ndo a difamacéo da versdo de

outros clas.

%0 geriam tais modalidades propriamente ‘deformacdes’ ou simplesmente variagbes contextuais, ja que as
informacgdes correspondem, a cada caso, a formas e contetidos de transmissdo ancoradas em formulagdes
distintas de ‘coletivos’ a cada instante?

%1 Deverei discutir o género da tradicdo oral ‘vivaa’, também chamado ‘discours du pilou’ ou ‘discours sur le
bois’, adiante.
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situac6es de entrevista, pdem em cena outros grupos além daquele do narrador, grupos
estes que se encontram segundo modalidades diversas de relagédo face ao do narrador:
agnatica, de alianga matrimonial ou de conflito, passado ou presente. A histéria tende
assim a se declinar em um itinerario privado, mas com um numero variavel de
interseccbes com trajetos de outras familias. Ponto fundamental a esta analise
concerne o fato de que, segundo Naepels, seus interlocutores mostravam-se sempre
reticentes em explicar detalhes de pontos da historia que concernem outras linhagens e

cldas®?.

Em relacdo e esta questdo, Naepels relata, assim como Guiart, que a boa
vontade de seus interlocutores dependia notadamente dos contextos em que se davam
as préprias situacbes da pesquisa: entrevistas coletivas suscitavam versbes de
narrativas que insistiam sobre a alianca ou a proximidade entre os clas ali
representados (narrativas virhéndljema), em detrimento das diferencas de seus
itinerarios ou de episédios histéricos que Ihes opuseram. Inversamente, era somente a
sb6s, pesquisador e interlocutores, e quando os (ltimos estimavam contar com a
discricdo daquele, que certos individuos aceitavam, por vezes, falar mais sobre o que

sabiam da histéria de outras linhagens ou clas®®

. Em todo caso, Naepels insiste sobre
a importancia que tomam em tais narrativas histéricas os nomes proprios, nomes de
lugares ou de ancestrais, que seriam verdadeiramente proprios e dos quais a
literalidade mesma é portadora de sentido e identidade, remetendo a episédios
especificos. Um fato relevante no ambito da pesquisa de Naepels era de que aqueles
nomes remetiam a uma multiplicidade de exegeses, de modo que através da trama
comum as analises do significado de um nome eram também elas largamente
contraditorias. Assim, para os Kanak, a literalidade mesma dos nomes préprios citados
nas narrativas historicas abre para a possibilidade de divergéncias massivas de
interpretacdo da histéria, correspondendo, segundo o antropélogo, e naquela situacao
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de disputa e debate aberto”™", a mesma quantidade de recursos para o conflito.

Dai a importancia aqui da apresentacdo de um género em que ha a participacédo de

255

atores de diversos grupos, discursos chamados vivaa ou discours sur le bois”™ (na

%2 Que parece contradizer, em parte, as afirmacdes anteriores, a respeito dos modos como cada grupo

intenta privilegiar nas narrativas a situagdo de seu proprio grupo, linhagem ou cld. Imagino que tais
narrativas tratem sempre das posi¢des de seu préprio grupo, mas nao de outros. Veremos adiante também
a questdo da memoéria, em que atores guardam especialmente a memdria de eventos histéricos de sua
prépria linhagem e cld, em detrimento de outros. Discutiremos também aqui a nogdo de ‘respeito’ avancada
por alguns de seus interlocutores. Relembro aqui o fato de os Xavante também negarem comentar tanto
suas falas como a de outros no wara.

%3 Alguns, tendo em vista um contexto atual, de oficializacéo de certa verséo da histéria a partir da disputa
pela posse de terra. Outros, por temerem pelas afirmagdes de outros interlocutores em relagdo a histéria de
sua prépria linhagem ou cla. De qualquer forma, Naepels afirma que tais tomadas de palavra a respeito da
histéria de ‘outros’ ndo eram nunca desprovidos de inquietude. Tal inquietude sera apresentada adiante,
com o recurso a algumas das entrevistas que lhe foram cedidas a este respeito.

%4 gsegundo novos contextos de relacdes, também através de formas expressivas e discursivas nao
correspondendo a géneros de sua tradigdo oral. Deverei discutir este ponto adiante.

%5 Chamados ‘discours du pilou’ por Guiart (1963) ja que as festas do Pilou, que reuniam uma grande
quantidade de grupos provenientes de linhagens e clas distintos eram uma das principais ocasifes do
pronunciamento de tais discursos.
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regido de Houailou). Esses discursos cerimoniais tém como referéncia central a figura
do accueil. Seja em situacdes atuais de encontro entre grupos, seja no que diz respeito
aos procedimentos de outrora quando do deslocamento de clés, linhagens ou familias,
0 accueil consiste em uma pratica cuja logica é central a compreensdo das relacdes

entre grupos Kanak, e de aspectos fundamentais de suas tradi¢Bes orais.
4.2.2 Cerimdnias e o accueil
“Autrefois, les clans étaient des voyageurs” (Monnerie, 2005 :24).

“Ao fim de seu caminho, um viajante pronuncia algumas palavras, oferece uma moeda
a seu anfitrido, que Ihe responde do mesmo modo lapidar. S6 entdo este Ihe convida a

se sentar, a tomar um café ou a compartilhar uma refeicdo”. (Monnerie, 2005:25).

Esta descricdo concerne a cerimbnia de accueil em sua forma minima, podendo
adquirir feicbes bastante complexas em especial quando da chegada de um ou mais
grupos de pessoas. Anteriormente aos procedimentos formais da cerimbnia de accueil
(chamada thiamm na regido norte da Grande Terra em que trabalhou Monnerie),
visitantes e anfitrides fingem se ignorar: ndo se apertam as maos, nem se falam. Se os
grupos ndo se conhecem, estes vém freqlientemente acompanhados de alguém
conhecido por uns e por outros e que, em geral, possui um caminho entre eles®®. Este
homem dird as palavras de apresentagdo, enquanto um dos visitantes oferece uma
prestacdo cerimonial®®’, ao que o representante dos anfitries lhe responde
apresentando, também ele, uma prestacao, e que vem significar sua aceitacdo. Através
deste gesto aqueles que chegam reconhecem a existéncia de uma autoridade local.
Entre os Kanak sempre se é acolhido de alguém que acolhe. Tais gestos e discursos
sdo, em toda a Nova Caledbnia, os procedimentos 0os mais correntes e dentre 0s mais
significativos da vida social Kanak, capazes de serem complexificados e, como

veremos, transformados e inovados (Monnerie, 2005:25).

Esta chegada e este accueil sdo como uma coreografia, acompanhada de uma série de
discursos que descrevem as relagfes entre as duas metades em ceriménia: relacbes
internas as metades que se redinem e as metades entre si (Monnerie, 2005: 27).

Geralmente, em um primeiro discurso formalizado, o orador daqueles que chegam

#5Que corresponde a uma funcéo e & prerrogativa especifica, dentre outras (como a responsabilidade pelos

ritos propiciatérios que favorecem o crescimento dos tubérculos, a guarda de magias particulares para a
salde, - e, em tempos idos, para a guerra-, a de mensageiros, de sentinela, etc.). A funcdo de guardides
dos sentiers coutumiers corresponde individuos pertencentes a grupos que, instalados na periferia do terroir,
eram responsaveis tanto pela diplomacia quanto pela prote¢do, segundo seu papel de guerreiros. Tais
especialistas, hoje em que a guerra desapareceu, servem de intermediarios diplomaticos de um terroir a
outro (Bensa, 1995:33).

7 Pedacos de tecido, moedas ou dinheiro, cigarros ou tabaco, fésforos, aglcar, etc.; antigamente tais
prestacdes concerniam moedas de concha, tecidas em um fio e, por vezes, machados de jade. Em tais
trocas, prima-se pela reciprocidade e o equilibrio de prestacdes.
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declama as etapas do caminho que levou seu cortejo®® até o local de seus anfitrides.
Em seguida, segundo uma férmula sintética e um género preciso da tradicdo oral
Kanak, conhecido como vivaa (ou discours sur le bois na regido de Houailou ou hoor na
regido de lingua nyeldyu), ele descreve a organizacdo de sua sociedade. Discursos sao
entdo realizados pelos dois lados, quando sdo proclamadas as intencdes e as relacbes
implicadas pela cerimbnia. As pausas realizadas ap6s o primeiro discurso e durante os
discursos subseqiientes sdo dedicadas a circulacdo das prestacdes cerimoniais, e
comentadas naqueles discursos®®. A partir de entdo, ambos grupos fazem parte de um
mesmo ‘coletivo’, naquele contexto. Quando da chegada de um novo grupo, aqueles
que ja realizaram a cerimbnia se apresentam juntos no discurso cerimonial, como parte
de um mesmo coletivo e assim por diante, até que se realizem as cerimdnias de
separacdo. As relacBes entre os recém-chegados e seus anfitrides, tornados naquele
contexto ‘um soé coletivo’, sdo tecidas através daquelas trocas de palavras e de bens

cerimoniais?®°.

%8 gegundo Monnerie, os gestos dessa chegada e sua forma de cortejo apresentam-se como gestos de

guerra, dada a potencialidade da ndo-aceitagdo do grupo recém-chegado pelos anfitrides e do carater
outrora potencialmente disruptivo de tais encontros. Hoje, se subsiste a virtualidade do conflito em tais
gestos, a guerra deixou de ser uma modalidade de resolucdo de conflitos em detrimento de outras formas
de disputa (conflitos em torno de versdes divergentes da histéria face a disputas pela posse da terra,
disputas no campo da politica de Estado, acusagGes de feiticaria e, em casos extremos, assassinatos)
(Monnerie, 2005:127).

%9 Bens idénticos doados e recebidos em quantidades no mais das vezes equivalentes. O porte de tais
prestacdes é sempre amenizado naqueles enunciados. Segundo Alban Bensa, para as estratégias de
manutengdo ou aquisicdo de uma posigdo (ou ranque) elevado ou de certa potencia politica, a acumulagao
de bens materiais, de terras ou de produtos alimenticios ndo é aqui preponderante. A apreciacao da relagao
ao mundo material pde o acento sobre a circulacdo antes que sobre a acumulacdo de bens. A circulagéo,
através de dons e contra-dons, empréstimos sem interesse ou doagBes sem contrapartida no momento
imediato, seja de terras, de produtos, de criangas (adog¢des temporarias ou definitivas), de esposas ou bens
preciosos (‘moedas’ de concha e, em tempos idos, machados de jade), exprime e/ou estabelece relactes
sociais. A importancia de um homem ou de um grupo varia em relagcdo proporcional ao volume de suas
relacbes que a suas riquezas em bens ou mesmo a posicdo (ranque hierarquico primogénito/cagula) que
detém localmente. Todas as estratégias de ascensdo politica comegcam pelo bom entretenimento de
relag6es que sdo herdadas com o nome e o ranque de sua linhagem: é preciso visitar seus parentes, em
especial seus tios maternos, assim como aqueles com o0s quais se partilha ou se partilhou um mesmo
espaco de referencia (itinerario ou grupo de tertres de origem) (Bensa, 1995: 289). Segundo Jean-Marie
Tjibaou: “i/ y a la conception de la réussite de la vie: ou est le prestige ? dans le systeme mélanésien, pour
étre un homme prestigieux, le prestige c’est de donner. C’est I'envers du monde capitaliste ! Ici, on dit, on
apprend aux enfants a economiser, a capitaliser. Dans notre systeme, si vous faites cela, vous devenez
petit... parce que vous n’avez pas de relations. Vous étes obligez a vous couper de la communauté. Vous ne
pouvez pas honorer vous oncles si vous avez beaucoup et que vous ne donnez pas. Les gens savent, et si
vous ne donnez jamais rien, le jour ou vous devez faire une célébration, vous n'aurez rien... le gens ne
sortent pas, ils restent chez eux ou disparaissent » (Tjibaou, 1996 :108).

%0 «J es gens expliquent qu'ils ‘font la coutume’ (dons et contra-dons), non seulement pour se proteger des
agressions directes d’autre mais aussi pour se premunir des attaques eventuélles des morts du clan visité.
Les échanges céremoniels qui accompagnent toute relation sociale réaffirment d’autant plus les liens positifs
qui doivent unir les groupes que la situation peut toujours évoluer vers le conflit et la rupture » (Bensa,
1995 :47).
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4.2.3 0O accueil em sua dimensado histérica e o0s discursos

cerimoniais vivaa

Em “Histoires de Terres Kanaks'*®* Michael Naepels ira apresentar a pratica do accueil
em sua dimensdo histérica: os complexos procedimentos que implicava, e as
consequéncias daquela pratica no que concerne a reelaboracao identitaria dos grupos

gue dela participavam.

No que diz respeito a tradicdo oral, se o histérico de tais procedimentos poderia ser
relembrado de modo imagético e alusivo, internamente ao ambito familiar, através das
narrativas cihédéé, os resultados de tais reelaboracdes identitarias eram legitimados
publicamente através das narrativas histérico-miticas jema®?, e performados em
cerimbnias através de um género dialégico especifico, os vivaa (chamado hoor na

regido norte da grande Terra, em lingua nyelayou).

Na referida obra, o autor também apresenta e discute, através do recurso a palavra de
seus informantes, as consequéncias da vivéncia desses discursos e enunciados num
sistema de relagBes que é outro, que envolve disputas atuais em torno da posse da
terra. Os enunciados de seus informantes deverao ser trazidos a baila em um segundo
momento, na segunda parte desta analise. Apresento primeiramente o accueil em sua

dimensao historica, e suas implicacdes na tradicdo oral Kanak.

Em sua andlise, Naepels ressalta que é preciso perceber os jogos de relacdes
imbricados na producéo de tais discursos vivaa, o que pressupde refletir a respeito das
dindmicas sociais Kanak e das constru¢cdes de ordem politica operadas também
através de discursos, e que seriam a reafirmacao, através de seu carater publico, de

uma verdade contextual e disputada a ser reconhecida localmente.

No que diz respeito as narrativas histéricas acessadas pelo autor através de entrevistas
com seus interlocutores Kanak, Naepels indica que os deslocamentos evocados
naquelas narrativas tiveram lugar na época pré-colonial ou imediatamente
contemporanea a colonizagdo. De 1880 em diante os Kanak foram acantonados em
reservas das quais ndo podiam sair sem a autorizacdo dos gendarmes, guardas da
Republica. Anteriormente, tais deslocamentos podiam implicar todos os niveis da
organizacdo segmentaria: clas, linhagens, familias nucleares ou individuos. No mais
das vezes, estes deslocamentos eram provocados por conflitos concernindo a chefatura

263
)

(problemas de sucessdo ou tentativas diretas de eliminacdo do chefe daame ou

mulheres (adultério ou violagdo, que colocavam em causa relacdes de alianca entre

%! Michel Naepels. “Histoires de Terres Kanakes ».Editions Belin. Paris. 1998.

43 Em lingua ajié, vinimd e virhénd, respectivamente. Deverei manter aqui os termos cihédéé e jema para a
manutenc¢éo da fluidez do texto.
%3 chamado drokau em lingua ajié.
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clas). Para além da migracao, tais conflitos podiam também acarretar em guerras, que
chegavam a reunir diversos clas, ja aliados ou reunidos especialmente para a ocasido.
Esses deslocamentos podiam também ser solicitados por demandas para a resolucao
de conflitos internos a espagos de co-residéncia, ou demandas por competéncias
especificas (eficacia guerreira ou magica, segundo a reputagdo dos clas), de modo que

grupos podiam ser convidados a virem se instalar junto aos demandantes.

A instalacdo em um novo espaco de residéncia tomava a forma do accueil mais ou
menos ‘coagido’ de acordo com os motivos do deslocamento (expulsdo ou partida
voluntaria) a cada caso. Os ocupantes de um lugar conferiam terras de habitacdo e
plantio, assim como um estatuto aos novos-vindos. Havia no ‘accueil duas modalidades

possiveis de tratamento do estrangeiro: ou se fazia dele um aliado ou um agnatico.

No primeiro caso, o accueil podia dar continuidade a uma relacdo de alianca®®
preexistente ou ser a ocasido de seu estabelecimento. Tal relagdo mantinha uma clara
distancia identitaria e estatutaria entre os grupos, que se casavam entre si. Os anfitrides
cediam esposos®®, ao mesmo tempo em que certo nimero de bens, prestando um
auxilio na instalacdo dos novos-vindos: eram cedidas terras de plantio, tertres ou

poderes magicos (prerrogativas, ‘medicamentos’ para a doenca ou a salde, etc).

Uma segunda modalidade consistia na integracdo agnatica, de modo a inclui-los a dos
anfitrides, em geral os fundadores do Iugar266. O accueil, nesse sentido, podia constituir
na ocasido de uma completa reorganizagdo social local. O termo empregado para

designar esta integracdo € a mesma utilizada quando da adog¢do de uma criancga:

uxowi: ‘fermer dans la marmite’, fechar/encerrar na marmita267, mas que seus

interlocutores traduziam liviemente por ‘effacer le nom’, ‘effacer le passé’. ‘apagar o

1268

nome, apagar o passado’ . De fato, esta integracéo suscitava a mudanca de nome do

%4 Em lingua ajié: vibéé. Este termo designa a alianca de casamento e o conjunto de relacdes de ajuda

mutua e de assisténcia que ela suscita entre aliados.

%5 0 que vinha contribuir para a instalacdo dos novos vindos que, ao cederem esposas, poderiam entdo
assumir a posicao de ‘tio materno’, posi¢cao de prestigio assim como aquelas de daame e de ‘maitre de la
terre”.

%5 Maitres de La terre, chamados kav(id néva em lingua ajié.

A adocao/cessao de criangas constituindo uma pratica corrente entre grupos Kanak, segundo uma légica
de dom/contradom. De uxd: cozinhar no vapor, e—wi: sufixo indicando a idéia de fechamento, encerramento;
em referéncia ao bougna: prato tradicional em que carne ou peixe, acompanhados de batatas-doces, caras
e inhames, sdo embebidos em leite de c6co e embrulhados em folhas de bananeira e entdo cozidos sobre
pedras quentes.

%8 Cabe aqui um esclarecimento importante, no que se refere ao contextual ‘apagamento do passado’. O
passado ndo é completamente apagado porque a meméria dos patronimicos e das toponimias, que
remetem a eventos da historia dos clas concernindo locais e ancestrais, e das relagbes de alianca entre clas
tende a permanecer (especialmente através das narrativas cihédéé), de maneira variavel também em
funcdo dos modos de transmissao préprios a tradicao oral (que deverei discutir adiante). Segundo Tjibaou,
“le foncier, ces sont des archives Kanak”: ‘il y a des itinéraires. Je passe d'abord par tel endroit. Et a tel
endroit, je rencontre un tel clan. Et je n'ai pas le droit d'aller directement. Je passe par tel clan, celui qui est
l'ambassadeur, qui doit porter, qui doit m’introduire. Tout ¢a, c’est des points dans I'espace, des noms des
clans, mais des noms des clans qui sont inscrits dans l'espace, sur le terroir. Et il suffit de me dire les noms,
les points nommés dans l'espace, ¢a dit les relations entre les clans. Il y a un autre systéeme aussi, c’est le

267
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grupo acolhido. O ponto essencial é que, segundo esta modalidade, a histéria dos
acolhidos era assimilada aquela do grupo anfitrido. Seu verdadeiro passado era
dissimulado, assim como seu verdadeiro nome, sem que tais fatos fossem, contudo,
esquecidos por todos*®.

Todo grupo de residéncia reunia assim acolhidos e acolhedores. O ‘equilibrio’ local
resultante, segundo Naepels, repousava sobre a diferenca de estatuto entre o acolhido,

2% O accueil

tornado entdo ‘chefe’, e o anfitrido, chamado ‘fundador do pais
reconfigurava assim 0s grupos e seus estatutos, definindo uma nova configuracédo
politica e modificando a histéria das familias concernidas. Havia la um procedimento
gue o autor caracteriza como ‘contratual’, vindo estabelecer os acordos reciprocos, que
eram selados através de trocas de palavras e bens preciosos ou prerrogativas, e que
suscitavam, ao fim e ao cabo, um consenso local e publico. Segundo o autor, o0 pano de
fundo de tais acordos era constituido pela avaliacdo reciproca dos ‘poderes’ de cada
grupo implicado: poderes de guerra e poderes magicos, e das aliancas que tais grupos
detinham em relacdo a outros grupos no exterior. Assim, este contrato consensual ndo
diferia de uma espécie de ‘tratado de paz’, que vinha também definir uma partilha
funcional: o recém-chegado, tornado ‘chefe’, vinha se constituir o interlocutor
prestigioso do grupo de co-residéncia em direcdo ao exterior, aguele a quem se deve

dirigir com o mais profundo respeito, mas também aquele que seria visado em caso de

nom des arbres, les noms des oiseaux, les noms, les noms. Ou encore, on utilise les noms des lieux. On dit:
celui qui habite un tel endroit. On a chez nous I'habitude d’appeler les gens par le lieu. Chez moi c’est Kamo
Pakaavat. Pakaavat c'est I'endroit ou j'ai ma case. Alors pour ne pas dire mon nom les gens qui me
respectent m'appelleront Kamo Pakaavat. Cela fait des complications pour les gens qui font des recherches
sur le terrain, parce que les gens ont toujours plusieurs noms. On les appelle par le nom de I'endroit ou ils
habitent, il y a aussi le prénom;, ils ont quelques fois plusieurs noms. Les noms de famille donnés a
l'administration frangaise lors de ['établissement de ['état civil sont souvent tres différents des noms
qu'utilisent quotidiennement les Kanak " (Tjibaou, 1996:111). Segundo Mokkadem, « Il y a une difficulté
majeure, la divulgation des noms. Le patrimoine idéntitaire et le capital relationnel de [lindividu sont
corrélatifs de la pluralité des noms. Il existe un titre respectueux, le toponyme. Et des noms donnés a un
individu, qui vont lui conférer des droits, des entrées dans les chemins mentionnés.ll est inconvenant de
nommer par ce nom-la les personnes. Existe aussi le nom générique de la lignée. A cette panoplie des
noms, se greffe souvent un surnom, diminutif affectif ou qualifiant une propriété morale ou physique. Les
noms sont aussi liés a des stratégies. Un clan en adopte un autre [através do accueil] et lui conféere un nom
attribuant des droits. Ce clan peut reprendre son nom d’origine s'il se sent 1ésé (...) le terroir n’est pas
neutre. Il est nommés et identifié par des histoires précises et mémorisées. L'identité d’un clan se ressource
a ce patrimoine foncier. Cela n’interdit pas des conflits fonciers entre clans qui ne cessent de polémiquer
autour des noms » (Mokkadem, 2005 : 87). Nesse sentido, um conjunto de eventos de acolhida, se pode
adensar os enunciados histéricos em um dado contexto, ndo impede que estes se ramifiguem em outros
contextos, através da rememoracdo (ou adogao) de nomes anteriormente ‘apagados’. Assim, um clad pode
ser ‘acolhido’ diversas vezes seguidas e fazer recursos a pontos estratégicos (relacionados a ancestrais e
tertres cada vez mais recuados no tempo) de seus trajetos anteriores, ou ‘apagando’ outros (em especial
quando acolhidos em locais distantes dos de sua origem). Individuos Kanak qualificam tais praticas,
amplamente ‘aceitas’ e recorrentes, como forma de ‘garder la qualité de son tertre lignage’ (Bensa e
Rivierre, 1982:95).

%9 “A mesure que des nouveaux groupes arrivent dans l'agglomeration résidentiélle, les ex-etrangers
s’intégrent au group des fondateurs, mais un souvenir trés précis est gardé de l'ordre d'arrivé de chacun »
(Bensa & Rivierre, 1982 :91). Tais fatos eram transmitidos internamente as familias, também através do
género cihédéé.

9 Note-se aqui a inscricdo do modelo ‘Kanak’ ao do ‘estrangeiro-rei’. Sahlins, M. //has de Histdria.1990.
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guerram. Quanto aos fundadores, eles eram formalmente menos visiveis, mas
conservavam o dominio ritual sobre o espaco e sobre a producdo®’?. As duas posicées
‘nobres’ (de ‘chefe’ recéme-instalado, e de ‘fundador do pais’) da hierarquia social
também ficavam marcadas na organizacdo espacial das alamedas residenciais; a casa
da ‘chefatura’ estando situada no alto da alameda, mas ndo sendo em geral habitada
pelo chefe, e a casa do fundador na parte mais baixa da alameda. Em torno de tais
posicbes nobres vinham se reunir um conjunto de posicdes de servidores ou

213 membros de clas e linhagens encarregados da caca, da pesca, de ritos

‘sujeitos
agrarios, da construcdo das casas, de magias de salde, de morte ou de guerra. A cada
estrangeiro instalado como ‘chefe’, correspondia uma realocacdo na ocupagao
residencial: enquanto o novo ‘chefe’ vinha ocupar a posicdo mais visivel, o antigo
‘chefe’ vinha se reunir aos antigos ‘sujeitos’, de modo a Ihe conferir cada vez maior
antiguidade. Um dos pontos fundamentais ressaltado por Naepels concerne ainda o
fato de que a persisténcia de um suposto ‘equilibrio’ dependia profundamente da

transmissao, internamente a cada grupo, da histéria que o fundamentava®*,

Naepels ird ressaltar como a colonizacdo afetou a natureza daqueles modos de
‘equilibrar relagbes’: o acantonamento, o0 estabelecimento de uma organizacdo
administrativa, e transformacbes nas modalidades de transmissdo daqueles

conhecimentos histéricos®”. A criacdo das reservas obrigou brutalmente que grupos

#11 «| e ‘chef, comment peut-on I'appeler chef puisque ses soi-disant ‘sujets’ disent: “sans nous, ce type-la
n’'est rien » ? D’ailleurs, il ne prend pas des décisions. Ceux qui décident, ce sont les anciens. Il y a sans
arrét ce double representation du ‘chef’. Il est a la fois quelqu’un de statut élevé, quelqu’un que I'on respecte
et le ‘garant’ de I'accord qui a été conclu a son sujet entre les clans du terroir. On lui construit une case,
dans laquelle il n’habite pas, qui est la case de la chefferie. Le ‘chef’ est un personnage dépendant, comparé
a un enfant. On parle pour lui. Mais tous les rituels vont converger vers lui. On va lui offrir les premiers
ignames. Dans l'agriculture Kanak chaque phase importante est ponctuée d’une magie particuliere et d’un
don cérémonial au ‘chef. Le maitres des ignames, - bien disctinct des maitres de la terre—, assument cette
charge. En mars, il présente la premiere igname au ‘chef’. Son repas autorisera tous les gens de la tribu a
faire le méme. Quand il commencera a débrosser son champ la période des travaux agricoles sera ouverte.
Le chef a été decrit comme le ‘calendrier vivant du terroir (Bensa, 1995 :37). « Les mythes donnent a ce
personnage une origine minérale, végetale ou animale : cailloux, fougéres et lézards trouvés dans la brousse
et rapportés pres du foyer se transforment en des hommes qu’on eléve et qui, plus tard, regoivent la
chefferie. Et celle-ci prends corps a travers le corps méme du souverain. Autrefois, avant l'arrivée des
blancs, le chef était périodiquement nourri de la chair de ses sujets. Dans le clan regnant se préparait
chaque année un homme qui acceptait de s’offrir en sacrifice et, par la, contribuer a la santé et a la fecondité
du chef, garantes du bien—étre de tous » (Bensa, 1995 : 60)

%2 Assim a posicdo de maitre é caracteristica ndo de sua dominacéo (no sentido de que as decisdes eram
tomadas por todos os ancidos dentre os antigos ocupantes), mas de seu dominio ritual (ja que habitavam o
local de emergéncia de seus proprios ancestrais, detendo assim prerrogativas rituais sobre o espaco e a
producdo, distribuidas entre as familias co-residentes).

%3 Em ajié: kdmdyaari: literalmente ‘homem pequeno’ de k4md: homem e yaari: ‘pequeno’.

Pois, como afirmaram Bensa e Rivierre, ‘plus souvent cet accord sur les positions de chacun fait défaut
et les prises de parole n’interviennent qu’'aprés des discussions ou des temps de reflexion parfois longs »
(Bensa e Rivierre, 1982 :15).

25 A transmissédo se da particularmente na familia, através do pai, dos irmaos do pai e, sobretudo, do pai do
pai. A transmissdo varia também em funcdo da curiosidade e do interesse que demonstram ou
demonstraram criangas ou jovens, assim como do respeito por eles manifesto em relagdo as prescricbes
préticas decorrentes da narrativa histérica. Assim, € no interior da familia ou da linhagem (segundo o
género cihédéé, nas regides paici e cemuhi, e vinimé em lingua aji€) que se transmitem narrativas de
adultério, de guerras, de roubo de nomes, de antropofagia, de reorganizacao politica violenta, mas segundo
a confianca que demonstra aquele que transmite em relacdo a este ou aquele de seus descendentes, para
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gue viviam separados vivessem juntos. Tais deslocamentos forgcados em reservas
deram por vezes lugar a procedimentos de accueil e de recomposi¢cdo local segundo
sua forma ‘tradicional’. Ao mesmo tempo, as modalidades mais frequientes de resolucao
de conflitos, a migracdo e a guerra, tendo-se tornados impossiveis apés o
acantonamento, fez florescer disputas e acusacfes de feiticaria. A instituicdo de chefes
administrativos nomeados pelo Estado fez, em muitos casos, ‘escapar’ a designacédo do
chefe segundo as légicas locais. Dai que posi¢des ‘nobres’ ndo tém mais hoje o carater
evidente que ja vieram apresentar. Enfim, o estabelecimento do estado civil escrito
tornou quase impossivel as transformacdes de identidade que tinham lugar nos
procedimentos de integracdo agnatica. Vale ressaltar que apos o fim do Regime do
Indigenato, em 1946 e em diante, certo nimero de migracfes tiveram lugar no sentido
de escaparem a um conflito local, por vezes em direcdo a capital Noumea, mas também
em direcdo a outros espacos de co-residéncia, segundo a légica tradicional de aliancas

matrimoniais.

Atualmente, reinando a confusao entre ‘chefes’ e chefes administrativos e a auséncia
de possibilidade de fazer reinar um consenso quanto a ‘ordem local’ e de evitar a
disseminacédo de versdes divergentes da histéria no ambito de debates concernindo as
disputas pela terra, parece que a manifestacdo principal dos estatutos de uns e de
outros se da por ocasido das tomadas de palavra que tém lugar em contextos

cerimoniais. As cerimfnias principais ocorrem por ocasido de encontros entre grupos,

fazer dele o melhor uso de modo a ndo se expor a ataques segundo uma utilizagdo considerada disruptiva
de um saber polémico: “dans le monde mélannésien, ton savoir c'est I'arme de guerre. Tu dois frapper
l'ennemi quand tu dois frapper, tu ne dois pas sortir ton savoir comme ¢a » (extrato de entrevista, julho de
1993 in 1998 : 142).

Entre o periodo colonial e 0 momento contemporaneo houve uma extrema variabilidade de possibilidades
em relagdo a transmissdo: de uma transmissao sistematica e deliberada a opgdo ndo menos deliberada de
um silencio obstinado, além da indiferengca demonstrada pelas gera¢des antigas ou atuais em relagdo a este
saber. Quando da irrupcdo da dominagdo européia, uma das situagdes mais frequentes consistiu na
perspectiva de que a Unica liberdade possivel viria da aceitagdo da nova ordem instituida pelos franceses (e
pelos missionarios). Esta aceitagdo, em sua forma mais radical, suscitou um silenciamento da transmissao
do saber histérico, visando a ‘desobstrugdo’ da vida dos jovens em relagdo a problemas estrangeiros ao
mundo dos ‘brancos’. Mas ela também subsistiu na dualidade. A integracdo num universo estrangeiro
podendo se constituir em mais um mecanismo de melhoramento de sua posi¢éo social local pela ocupagédo
de novas posicdes de prestigio (administrativas ou religiosas).

Segundo Naepels, os Kanak encontram-se hoje em uma situacdo paradoxal: a transmissdo tendo se
realizado de forma bastante desigual, o saber histérico, outrora ja importante, tornou-se crucial em um
contexto de reivindicagdo de posse de terra, assim como da promogédo atual da ‘cultura Kanak’ através da
valorizagdo dos chamados ‘coutumiers’. Observam-se atualmente verdadeiras enquetes individuais: adultos
que vém consultar os homens mais velhos de seu cla ou seus tios maternos, tentativas de encontrar
membros de familias aliadas as suas, mas separadas de longa data, reconstituicdo ou preenchimento de
lacunas relativas aos deslocamentos ou mudangas de nome através do recurso a pesquisas realizadas por
antropélogos, etc. Enfim, segundo Naepels tais enquetes podem dar lugar a larga margem de interpretacoes
pessoais, ou a ‘invengdes’. Os indicios dos quais se dispde, quer provenientes de sonhos, de narrativas de
um terceiro ou de exegese de nomes proprios podem servir de pontos de apoio a reconstituicdo hipotética
da histéria de uma linhagem ou de um cla. Assim, versdes contraditérias da historia regional sdo ainda mais
aumentadas. Parece-lhe que nos casos de transmisséo parcial, aquilo que era primeiramente esquecido era
a histéria de outros clés, ou a ancoragem cognitiva das relagdes de respeito, auxilio mituo ou dominagéo.
Quando a preservagdo do equilibrio local supde a boa transmissdo do saber, que permite renovar e
manterem vivos os acordos sobre as posi¢gdes sociais no espago da co-residéncia, seu esquecimento
promove a multiplicacdo de versGes divergentes da histéria, a confusdo entre estatutos nobres, o que
suscita, nesses novos contextos, conflitos particularmente tensos.
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em casamentos, enterros e cerimbnias de encerramento do luto. Tais cerimbnias se
desenvolvem junto a familia anfitrid, ou a familia agnatica do falecido ou do noivo, que
reline em torno de si proximos e aliados a fim de oferecerem dons a familia da esposa

(no caso de casamentos) ou do tio materno do morto®’®

, acompanhados também estes
de seus proximos e aliados. Tais cerimbnias constituem-se atualmente, segundo
Naepels, o lugar de afirmacédo identitaria publica a mais significativa da vida social
Kanak. Face uma reunido de clds sem equivalente na vida de todos os dias, uma série
de discursos sdo proferidos, nos quais os lagcos histdricos entre os grupos presentes
sdo objeto de profunda reflexdo pelos seus participantes para serem, entdo,
magnificados, rememorados, eufemizados ou simplesmente ignorados. De tal modo
gue tais eventos séo a ocasido da afirmacéo de uma ordem que se torna publicamente
conhecida; os discursos desviantes dando lugar a protestos e discussfes, em outros

ambitos.

Assim a importancia dos discursos publicos vivaa, enquanto manifestacdo de uma
versdo atual, contextual e autorizada da histéria e, portanto das relagdes atuais
internamente a espacos de co-residéncia, assim como entre clas, linhagens e familias
visitantes. Naepels propde que no espaco cerimonial, a enunciacdo dos vivaa é o lugar

da trama da verdade quanto a organizacao social em um dado contexto.

Os vivaa consistem em listas de nomes de ancestrais ou de tertres (alamedas
residenciais), que sao relacionados a certos clas, e/ou a certas linhagens. Segundo
cada caso, é apresentada ou ndo, ou de maneira vaga, uma indicacdo da paridade
entre nomes de ancestrais e de alamedas ou tertres, e nomes de clas. Tais discursos
operam uma trama da verdade e da ordem social, no sentido de estarem longe de
serem transparentes ao conjunto de seu auditorio, e ao requererem, para serem
interpretadas, um saber desigualmente partilhado. Isso porque a localizacdo das
alamedas residenciais citadas nem sempre é conhecida, assim como a historia de
certos ancestrais que tém seus nomes enunciados. Ainda hoje chefes de familia
conhecem ou buscam conhecer todos ou parte dos nomes correspondentes a sua
propria linhagem e cla, e por vezes também os de outras familias. Os nomes remetem

também, através de toponimias e imagens, a locais relacionados a episodios da histéria

%% segundo Tjibaou: « /e principe de la vie, c’est la mére, c’est la mére qui donne la vie. Le pére donne le

personnage, le statut social, la terre. Le vie est donné par le sang, le sang c’est la mere qui le donne, et les
proprietaires du sang sont ses fréres, ses péeres. Alors je reste toujours duel. Je ne suis jamais individu. Je
ne peut pas étre individu. Le corps n'est pas un principe de’individuation, le corps est toujours la relation.
(Leenhardt a bien compris beaucoup des choses, heuresement !) Et les proprietaires de ce partie de moi, ce
sont mes oncles maternels. Je ne suis jamais moi, je suis en reference a, en reference a mes oncles. Il n’y a
person qu’en reference a. Dans ce contexte la, 'homme qui est reussi c’est 'homme qui garde bien les
alliances d’'un coté et de l'autre. Avec les péeres et avec les oncles. Quand un enfant vient au monde on
donne des cadeaux a la mére, au coté de la mere. Quand je me blesse, je dois faire a mes oncles un geste
d'amende honorable, sinon je vais devenir malade, je vais maigrir, bientét mourir. Le jour de la mort, on va
se ressembler pour faire ensemble l'affaire du deuil, mettre ensemble les cadeaux, donner aux oncles
maternels, on va rendre la « dépouille » ; ¢ca appartient aux oncles maternels, on va la rendre ». (Tjibaou,
1996:108)
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e a eventos considerados como relevantes na histéria dos cl@s. Dois elementos séo
importantes ali: quem é citado ou ndo para um dado espaco de residéncia, e em qual
ordem. Pois nomes de ancestrais ou de alamedas prestigiosos (ou sérdidos) podem ser
relembrados, ‘esquecidos’ ou apropriados, e com eles a parte da histéria que recobrem
e o estatuto que implicam. Enfim, a ordem de nominacéo dos clds em um espaco de
residéncia dado remete a seu estatuto local, de maneira complexa: assim, o primeiro
cla citado pode ser, segundo o caso, o do fundador do local ou o do chefe. Na medida
em que a enunciacdo é publica, ela toma um carater de oficializacdo que a transforma

em um lugar possivel de humilhacéo ou de homenagem?®”’.

Note-se que estas listas constituiam precisamente o objeto de um trabalho de
recomposicdo quando dos procedimentos de integragdo agnatica, por decisdo comum:
qgquando o accueil suscitava uma reorganizagdo local, a modificagcdo das relacbes

sociais implicava aquela dos discursos cerimoniais®’®.

O espaco cerimonial aparece deste fato como um lugar no qual a importancia social do
saber histdrico, assim como a percepcgédo acerca de divergéncias de versdes da histéria
podem se manifestar publicamente. Em certos casos, individuos ou grupos podem
aproveitar essas ocasifes para ancorar seu estatuto ou melhorar sua posicéo, através
da introducdo de um nome de tertre ou de ancestral prestigioso em um vivaa quando se

1279

imagina que este foi esquecido por seus verdadeiros ‘proprietarios ou ainda, da

#"Naepels traz ao corpo de seu texto um exemplo de vivaa :

“J'eléve les gens issus de Yéé et Mii et Eéno et Gu e Rhea et Aatéé et Téé et Erhuadéwé et Toia et Duba et
Téé et Mavui et Néwabwéré (13 nomes de ancestrais), et qui sont de l'autre coté les Téveyi et Meyikwéo et
Eribwa (3 nomes de clas) ;

J'eléve le gens issus de Karé et Mavui et Kayarhéru (3 nomes de ancestrais) dans Wéxa et Néba, et de
l'autre c6té Raruaxiyi et de I'autre coté de I'eau Yavinawai (4 nomes de tertres) ;

J'eléve les gens issus de Nékérd et Biirii et Mimd et Varui et Kuaye et Gwamee (6 nomes de ancestrais), qui
ont donnée naissance a Kaviydibanu (nome de cld); leurs serviteurs a cet endroit sont les gens issus de
Kacéé et Kapdaduru (2 nomes de ancestrais) ; qui forment de l'autre coté les Meyikwéd Téwanii (nome do
regrupamento de clas).

J'ai dit ». (Naepels, 1998:78).

(extraido do vivaa de Nérhéxakwéaa, setembro de 1993, traduzido por Naepels).

%8 Assim como das narrativas mitico-histéricas jéma, que se apresentam como ‘verdadeiras’ em seu
contelddo de acordo com a assisténcia composta a cada caso. Vimos também que as narrativas jema, selam
o contrato de instalagdo de um novo-vindo posado chefe, de modo a que em sua enunciagdo € interdita a
evocacao de sua origem estrangeira. Vimos, entretanto, que em sua versao ‘mitica’ (que diz respeito a um
primeiro evento), fundadores do pais privilegiam a narrativa fundadora que atesta a condigdo do ‘chefe’
como aquela de um elemento do mundo ‘natural’ ‘coletado’, adotado e criado, um filho que recebe entéo a
posicdo de daame. Ja a versao concorrente (avancada em geral pela familia do ‘chefe’) privilegia uma
situagcdo presente, em detrimento do procedimento que deu lugar a tal situacdo, ressaltando a posi¢édo
prestigiosa e o significado profundo e ritual do chefe no espaco do terroir, enquanto representante ‘vivo’ do
calendario cerimonial. De qualquer forma, o chefe é sempre assimilado aos ‘plus anciens du terroir dont il
prend le nom. Il deviendra alors interdit d’evoquer l'origine étrangere du daame. Son intronisation scelle,
entre tous le groupes du ‘pays’ (amu), un contrat mémorisé par un récit fondateur (jema) (Bensa, 1995 :70-
71).
%9 |sso porque individuos e familias compreendem seu pertencimento a um mesmo clé através de um
parentesco social regido por itinerarios e genealogias miticas, em que tertres d’origine sdo associados a
posi¢cdes (ranques) primogénitas/caculas; e o pertencimento a certa linhagem e familia através de
parentesco biol6gico. Quando do deslocamento em diregcdo a um espago de co-residéncia distante de seu
local original, uma familia podia reelaborar (0 que ocorria no mais das vezes) sua identidade ao se
apresentar como ligada a um tertre d’origine mais prestigioso. A esse modo de reelaboragao identitaria vinha
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persuasao de préximos ou aliados no ambito de uma reivindicacao de posse da terra. O
apagamento publico de uma parte da histéria é passivel de revisdo, cada um pode
sempre se fazer o exegeta de nomes citados em discursos e de trazer a luz fragmentos
da histéria. O que ndo vem a ser sempre 0 caso. Naepels cita casos em que “todos
sabem que tal ‘chefatura’ de tal tribo (espago de co-residéncia, aldeia ou antiga
‘reserva’) é detida por um grupo que ‘roubou’ seu nome atual, e que ndo era mais que
um grupo de ‘servidores/sujeitos’ bem acolhidos em seu atual local de residéncia. Mas
o peso demografico do grupo, seu papel em instancias da administracdo, a importancia
de suas aliancas ou seus supostos poderes de magia podem interditar toda
contestacdo de seu estatuto” (1998:147). O enunciado publico testemunha um
momento de uma organizacgao local que se legitima em um discurso histérico, mas que

pode ser modificado a todo momento.

Ressaltemos aqui, ainda, as possibilidades criativas inerentes a memoria e ao
esquecimento articuladas as formas de transmissao proprias a oralidade. Essa questéo

deverd ser discutida adiante.

4.3 A nogado de Maison na construcgao identitaria de grupos

James Leach (2003) chamou a atencdo para a no¢ao de palem entre as populacfes de
lingua Nekgini habitantes da Costa Rai da Papua Nova Guiné. Sua impressao inicial do
aspecto aparentemente caodtico da organizacao social dos falantes de Negkini derivava
do fato de o termo klen (cld), - empregado pela populacéo local em inglés pidgin-, portar
pouca relacdo sistematica a descendéncia. O autor ird4 notar, em relacao a organizacao
dos clas, que se a regra de casamento preferencial é entre primos cruzados, um tergo
dos casamentos operava-se junto a mulheres a quem os homens classificavam como
‘irmas’ ou ‘maes’ (2003:127). Ja palem, termo da lingua empregado pelos habitantes
para traduzir klen, “describes a kind of fulcrum to a generative system of kinship-
connection based not on descent, but on co-residence and co-operation” (2003:127). E
ainda: “a palem, as well as being the word for the pre-eminent social grouping among

Negkini speakers, is also the name for a ceremonial house construction” (2003:128).

Consideradas as diferencas fundamentais entre as modalidades de constituicdo de
palems entre falantes do negkini na Papua Nova Guiné e modalidades relativas a
constituicdo de grupos de co-residéncia Kanak, podemos propor aqui um paralelo

produtivo entre a no¢do de palem e a importancia da no¢cdo Kanak de ‘maison’ ou mwa

se somar a possibilidade de fundagcdo de um novo espacgo de residéncia que tomava o nome de um tertre
d'origine ancido e primogénito. Segundo a expressao de certos informantes, essa pratica servia a ‘garder la
qualité de son tertre lignage’(Bensa e Rivierre, 1982:95). Desse modo, diversos representantes de um
mesmo tertre-lignage podem ocupar, em aglomeragdes residenciais diferentes, a posi¢cdo de primogénitos
daquele tertre-lignage.
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(em lingua paici), nomeada de acordo com o nome do cla mais numeroso ou que
identifica o local como seu sitio de origem. A importancia da co-residéncia na
elaboracao do parentesco € avangada tanto por Monnerie (2005) quanto por Bensa e
Rivierre (1982).

Segundo Monnerie, “maisons, [assim como chemins, étapes, portes|, ces figures sont
des veritables institutions sociales informant significations et actions, Vvis-a-vis
desquelles se definissent, pour une part considerable, les actes, les reflexions,
l'experiences et les prises de position des personnes et des groupes sociaux” (2005:
39). Este autor ainda acrescenta que ‘ce que nous, anthropologues, nommons une
‘société locale’ [ou grupo local] est souvent conceptualisé par les Kanak en terme de
‘Maison™.

Uma das principais diferencas entre a regido Dui ma Bai no centro-norte da Grande
Terra, e a regido de Arama em que trabalhou Monnerie, dita Hoot ma Whaap, é que
engquanto a primeira apresenta um dualismo matrimonial entre dois grupos amplos e
ndo-localizados, Dui e Bai, a regido de Hoot ma Whaap estabelece relagBes entre
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sociedades (ou grupos) locais”™ (a regra de casamento ndo prevalecendo aqui). Dai o

fato de Monnerie conceitualizar maison em relacao a ‘sociedades locais’ e ndo a grupos
patrinileares e exogamicos, correspondentes & regido centro-norte®*.

Ainda segundo Monnerie, as expressdes ‘grand case’ ou ‘grand maison’ s&o
preferencialmente adotadas por ‘dignitarios’ e ‘conhecedores’ Kanak, os chamados
coutumiers, em detrimento do que em francés Kanak é chamado ‘chefferie’ ou ‘grand
chefferie’ (2005:72). Segundo este autor, a expressdo maison refere-se, ao mesmo
tempo que a uma construcao, - a grande casa redonda da ‘chefatura’ que ocupa o local
mais alto da alameda-, a uma organizacao social local e ao espaco de uma vila ou
aldeia, ou seja, aos espaco de co-residéncia, delimitados pelos toponimicos e
patronimios que se referem as portas e aos caminhos que diferenciam ‘sociedades (ou
grupos) locais’ vizinhos. Ressalte-se ainda a afirmacgédo de Bensa e Rivierre, em relacdo
a regido de Dui ma Bai, acerca do ‘papel estruturante da residéncia e das referéncias
espaciais na construcdo, sempre provisoria, de grupos de parentesco’ (1982:7).
Segundo estas autores, “le groupe local politiquement structuré ne cesse de s'affirmer

dans le langage homogéneisant de la parenté consanguine” (1982:91).

20 segundo Monnerie, “le principe fondamental de distinction entre les sociétés Hoot et les sociétés Whaap

est celui de I'antériorité de leur implantation sur la Grande Terre, les premiers ayant, dit-on précédé les
seconds (...). En bref, entre Dui ma Bai et Hoot ma Whaap, deux ensembles régionaux qui partagent la
caractéristique d’étre acéphales, les différences sont considérables. Elles tiennent, d’une part, a la place,
structurante (Dui ma Bai) ou non, des mariages au plan régional et, d’autre part, a la définition méme des
deux poles de chacune des ces régions: dans Dui ma Bai, ce sont des groupes exogames non localisés et
dans Hoot ma Whaap, des sociétés locales” (Monnerie, 2005: 24). Emprego o termo ‘sociedade’ de acordo
com o autor.

%1 No que diz respeito a regido de Dui ma Bai, e parafraseando o aspecto ‘cadtico’ da organizagao social a
respeito dos klen avancado por Leach, Leblic (2000) mostrou que enquanto 50% dos casamentos segue a
regra prescrita, ha um taxa de 22% de endogamia e 16% de casamentos fora do sistema. Ou seja, aqui
também a nogéo de ‘grupos exogamicos’ constitui-se como um tanto cadtico.

136



Assim, levando-se em consideracdo as modalidades do accueil a que se referiu
Naepels (1998), podemos ressaltar aqui a importancia da co-residéncia tanto no que diz
respeito a ‘genealogia espacial’ que informa o histérico de trajetérias e de relagdes
entre clds, linhagens e familias como, e especialmente, no caso das reformulacdes
identitarias quando de integracbes agnaticas, que vinham acompanhadas de
reformulagcbes nos discursos cerimoniais vivaa. O que me parece relevante, segundo
todos esses dados, € o0 aspecto sempre reatualizado da identidade de clas e linhagens
que, se pautadas em um principio de ‘parentesco’, concernem, considerando-se o
accueil e a integracédo agnatica, em coletivos decorrentes, antes, da co-residéncia, que
sustentam uma genealogia propriamente ‘espacial’, imbricada a importancia relativa em

funcdo de sua suposta ‘antiguidade’.

Vista a distancia, a paisagem da Nova Caledbnia é marcada por uma série de linhas,
trajetérias que vém se cruzar em toda sua extensdo, chamados sentiers coutumiers
(trajetos que se constituem prerrogativas de individuos e grupos precisos, que possuem
a ‘poténcia’ de relacionar paises ou amu vizinhos) e ‘caminhos da alian¢a’, percorridos
pelas mulheres, e que vinham®® marcar as relacées de alianca entre clas, agregados
na forma de espacgos de co-residéncia ou Maisons. Ha ainda pontos concebidos como
‘portas’, que delimitam os espagos de referéncia de maisons ou amu distintos. Nesta
paisagem, alguns pontos sdo mais relevantes e expressamente nomeados: tertres
d’origine, tertres identificados como tendo sido fundados pelos primogénitos de cada
cla. Somam-se aqui ainda locais demarcados por patronimicos e toponimias, que
remetem a eventos especificos da historia das relagdes entre clas, ou locais em que se
encontram enterrados ancestrais de cada cl&, assim como locais nomeados a partir da

histéria recente.

Jean Marie Tjibaou oferece uma descricdo imageticamente rica das relagdes entre a
paisagem e a memoria mitico-histérica de individuos e grupos nesse espaco

propriamente rizomatico?®® que é a Nova Caleddnia (a Kanaky):

"Ce qui apparait fondamental dans la société Kanak, c’est le mythe. Le mythe est un
récit a caractere légendaire sur l'origine d’un clan. Il faut se dire que chaque clan se
considére comme le centre des relations qui existent entre les membres d’'une méme
tribu et qu'en conséquence l'origine d’'un clan est percu comme ['origine du monde
environnant. En effet, 'ensemble du réseau est percu a partir du point précis qu’'est le
tertre [d’origine] sur un plan spatial, et la position sociale au niveau du systéeme

hiérarchique de la tribu » (...). « Si le terme d'histoire implique la notion du temps

%2 Ou vém. Tais caminhos da alianca e sentiers coutumiers tém sido reelaborados, adequando-se a

conformacgédo dos espacgos urbanos e das estradas, também com a ‘retomada’ da posse de parcelas da terra
por grupos Kanak.

23 O modelo deleuziano do rizoma (Deleuze e Gauttari, (2006/1980:28), segundo Mokkadem (2005),
inspirou-se nas civilizagdes da Oceania, a partir do artigo de André-Georges Haudricourt ‘Nature et culture
dans la civilisation de I'igname: l'origine des clones et des clans” (1964) .
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conceptualisé et donc objetivé, il faudrait alors parler ici du passé de tel ou tel clan. Ce
passé évidemment ne se traduit pas en termes linéaires, a partir de rails quadrillés,

comportant des cases numérotées de 1 & 1975°%

, et dans lequelles viennent se ranger
les événements, mais ce passé se traduit par des couches successives d’événements
et des paysages. Ce passé se présente comme une coupe de terrain faisant apparaitre
des couches superposées de matériaux divers. Ces couches d’epaisseurs différents et
des lignes qui les délimitent n'apparaissent pas avec la méme précision. Mais
l'essenciel, c’est quelle s’'ouvre au regard sur en méme plan. On peut en prendre la
mesure d’'un seul coup d’oeil. Ces diverses couches prennent l'apparence de paysages
successifs. Ces paysages peuvent se présenter soit avec le méme support spatial, mais
avec des décors et des scénes qui variant suivant les événements, soit avec des
paysages totalement différents. Il y a certes une forme plus élaboré du passé et du clan

dans la génélogie®®

. Et cela est intéressant. Mais cela n’illusione que a I'etranger [ao
mundo Kanak]. En effet, en enongant sa liste des noms, le hérault ne déconnecte
Jjamais le nom du tertre [d’origine]. Il suffit de lui demander de restituer les noms dans
l'espace pour qu'il le fasse immédiatement. Parmi la série des paysages ou des
tableaux qui s’offrent aux regards, les uns sont plus nets, les autres moins. Cette
différence de clarté n’est pas liée a l'ancienneté ou a la nouveauté, mais aux empreintes
laissées par les souvenirs, ainsi qu’'a la précision ou a l'imprécision des traditions orales
qui se transmettent. Il faut noter également qu’en ce qui concerne le passé d’un clan
donné, les images, comme dans un film, apparaissent en gros ou en petit plans suivant
ce que veut dire le narrateur. Ainsi, I'etranger [acolhido por um cld] fera disparaitre
completement sa véritable origine et son mythe sur un tertre aux environ de son habitat

actuel » (Tjibaou, 1996 : 62, 73)%°.

Considerando-se as formas de constituicdo e disjuncdo identitaria histérica préprias aos
‘coletivos’ Kanak, vislumbramos aqui um necessario e recorrente ‘esquecimento’ de
ancoragens relacionadas a trajetérias e relagées de outrora, em especial no caso do
accueil e de integracdes agnaticas que se ‘estabilizam’. Por outro lado, como vimos,
toponimias e patronimicos ‘abandonados’ em um dado contexto, podem ser retomados
em outras situagBes por novos ‘coletivos’, de forma que um grupo pode ‘tomar carona’
nas trajetdrias e linhas de relagdo de um outro, dando continuidade a antigas relagdes,

representadas agora por novos sujeitos. Ressalte ainda as interferéncias e novas

4 0 texto foi escrito no ano de 1975.

Narrativas mitico-histéricas que buscam dar conta de todo o trajeto de uma certa linhagem ou cla,
podendo se apresentar segundo os géneros cihédéé (mais imagéticos) ou jema, segundo a assisténcia e o
contexto de narracéo.

26 Optei pela insercdo deste grande trecho pois deverei discutir as diferencas entre Jean Marie Tjibaou e
Alban Bensa quanto a importancia de referentes ‘miticos’ para os Kanak (ver por exemplo nota 25). Também
para apresentar ao leitor, mais uma vez, a autoridade poética de Tjibaou.
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possibilidades do processo colonizador no que diz respeito as modalidades de
287

transmissao“".

No que concerne a transmissdo oral propriamente dita, Monod-Becquelin (1993:34) ja
havia afirmado que ‘memodria e esquecimento sdo, juntos, dois fatores totalmente
positivos. E o esquecimento que introduz elasticidade e flexibilidade, -mudanca-,
através e na performance individual que articula assim meméria coletiva e
esquecimento individual”. O esquecimento &, nesta configuracdo, o motor mesmo da
criatividade, “um dos fundamentos de toda ficcdo ao nivel do imaginario e do discurso”
(Zumthor, 1988:110)%®. Gostaria ainda de relembrar um outro elemento relevante neste
processo de memoéria e esquecimento Kanak na produgdo de speech acts originais.
Dentre tais speech acts, ja vimos que quando do deslocamento (permanente ou
temporario, na forma encontros cerimoniais) em direcdo a um espacgo de co-residéncia
distante de seu local original, uma familia podia reelaborar (0 que ocorria no mais das
vezes) sua identidade ao se apresentar como ligada a um tertre d’origine mais
prestigioso; ou em que a um espaco de residéncia recém-fundado podia-se atribuir o
nome de um tertre d’origine ou ancestral, com vistas a ‘garder la qualité de son tertre-
lignage’ (Bensa e Rivierre, 1982:95). Assim, as linhas dessa genealogia espacial tanto
ramificam quanto recuam, se dobrando sobre si mesmas em pontos distanciados do
espaco e do tempo, ou saltam de uma linha a outra, ao ‘pegar carona’ em outros

tracados, através da accueil.

4.4 Novas formas discursivas para velhas relagdes: deslocamentos

Essa mobilidade espacial, ‘identitaria’ e de ocupacdo de posicbes de prestigio de
outrora, da qual os Kanak tém perfeita clareza®’, vém tornar extremamente complexa
uma situacdo contemporanea de disputa pela posse de terra pautada em modalidades

discursivas distintas das formas do ‘politico’ Kanak, que se delineiam segundo

#7produzindo também novas modalidades de transmissdo como o recurso a documentos, e outras

ancoragens hierarquicas e de status (ver nota 63), potencialmente passiveis de serem reinseridos na
tradicdo oral. Em relagdo a viabilidade dos conhecimentos veiculados através da tradicdo oral, Naepels
realiza uma ponderacao relevante face a atual disputa pela terra: “/'éventuelle disparition des récits est
fonction de I'importance que chacun accorde a ces histoires dans la vie locale, par rapports a d’autres enjeux
parfois jugés plus mobilisateurs. Mais Il me semble que tant que la question fonciere sera posée, Il ne faudra
pas craindre la disparition des histoires que y sont liées, et qu'on peut méme prevoir la multiplication des
versions si des cadastres coutumiers sont mis en place » (Mwa Véé, n°40 pg. 14-15). Ou seja, o conflito é,
também ele, razdo de incremento da transmisséao, de ‘revalorizagdo’ do saber considerado ‘tradicional’ para
novos (e velhos) fins.

%8 Em relagéo a nocao de ficcdo, Zumthor, ao analisar uma série temporal de textos medievais na forma
escrita de ‘frozen speeches’ (Boyer,1990:115) e a medida de sua transmissdo, chama a atencgdo para o fato
de que ‘realidade’ e ‘ficcdo’ sdo, no Ocidente e até o século XV, um Unico discurso da memodria,
descrevendo como a autoridade poética transcende aquela dos fatos (Becquelin, 1993:34). E ainda, se o
narrador ndo possui nem os meios de fidelidade absoluta, nem o direito de /inventar, a nocao de ficcdo aqui
refere-se tanto as possibilidades criativas inerentes ao sistema quanto a relativa liberdade poética de cada
narrador; ndo a um sistema de avaliagdo proprio a tradicdo oral. Deverei debater melhor este ponto adiante.
29 Que, apesar de sua ancoragem factual’ dar-se através de deslocamentos concernindo a co-residéncia,
ird sempre fazer referéncia, antes, a clas e linhagens.
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modalidades de relacBes e empregos de géneros adequados a sua tradicao oral. isso
porque a ADRAF prop8e que em debates ‘democraticos’, no ambito de reunides, sejam
produzidos consensos locais a respeito do reclamante, e que supostamente deveriam
concernir o grupo do primeiro ‘maitre de la terre” ou ‘fundador do pais. Soma-se ainda o
fato de tais disputas convergirem justamente para esse coletivo da co-residéncia ou
maison (agrupados nas antigas reservas) que se quis oficialmente, através de géneros
da tradicdo oral de carater publico (jema e vivaa) apresentar-se como um ‘coletivo’
coerente.

Ao mesmo tempo, se 0 maitre de la terre junto com 0s mais antigos ocupantes atribuia
ao estrangeiro a posicdo de ‘chefe’, tal decisédo visava, também, o resguardo de si e dos
seus, ja que o ‘chefe’ tornava-se o representante oficial do grupo para fora, aquele que
seria visado em caso de feiticaria ou de guerra, de acéo violenta com vistas a ascensao
a uma posicdo de prestigio. Fazer hoje do ‘maitre de la terre’ a posicdo mais visivel e
proeminente ndo consiste em desmontar a instituicdo do ‘chefe’ daame como o
personagem que representava um agrupamento politico ‘para fora’? Tornar publica e
propriamente enunciada a posi¢cdo do chefe como ‘estrangeiro acolhido’ ndo consiste
em proclamar publicamente aquilo que o género jéma, enquanto forma narrativa, mas
especialmente enquanto modo correto de enunciacdo publica de um contrato em um
dado agrupamento politico pedia que se calasse? Inclusive, tal enunciacdo nao viria ela
colocar em xeque a posicdo de um ‘chefe’ entendido como ponto focal para onde
convergem todos os ritos, o ‘calendario vivo de um terroir ?

Outra questdo também se faz aqui presente: o quanto tais ‘fundadores’ possuiam
‘tradicionalmente’ direitos de ‘propriedade’ da terra? Segundo Bensa e Rivierre, “si les
plus anciens occupants d'un terroir détiennent des prérogatives rituelles et politiques, il
nous semble toutefois hasardeux de laisser penser, en usant a leur endroit de
I'expression « maitres du terrain », que ces personnes détiennent ipso facto une autorité
dans le domaine foncier » (1982: 109).

Assim, temos de um lado a importancia ‘tradicional’ da antiguidade, fonte de prestigio
do qual decorre o fato de as familias, linhagens e cléds buscarem, sempre que possivel,
a melhoria de sua posi¢do ao atrelarem sua linhagem ou cld a um nome de tertre
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primogénito No que concerne a tradicdo oral, ja vimos como a producdo de

narrativas historico-miticas jema constituiam-se (de acordo com a assisténcia a cada

20 Que, me parece, atesta a importancia de producédo de sempre mais proximidade com os ancestrais e a

‘fonte’ de surgimento do totem de seu cla, proximidade esta que entdo se constitui fonte de prestigio e
potencialidade do estabelecimento de rela¢des entre humanos. Se em relagdo aos Xavante tal ‘proximidade’
entre humanos e ‘ancestrais criadores’ é produzida através da percepcdo de continuidade de formas
expressivas e discursivas, assim como através do sonho, em que ancestrais sdo ‘trazidos’ ao tempo
presente nos cantos da-nopre, no caso Kanak parece-me que a proximidade com os ancestrais deriva ou do
atachamento a uma localidade propriamente ‘espacial’ de surgimento do primeiro ancestral, ou de uma
performatividade de ‘atos de fala’, em que atribuir um nome de um tertre ancestral a um espago de
residéncia recentemente criado produz o mesmo efeito de proximidade, de modo que o nome ‘cria’ a
relacao.
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caso) uma ocasido privilegiada de insercdo de nomes de fertres ancestrais prestigiosos
de modo a elevar o ranque de uma familia, grupo ou linhagem?®*.

De outro lado, lembro que a importancia de um homem ou de um grupo variava mais
em relagdo ao volume de suas relagdes que a suas riguezas em bens materiais ou
mesmo ao ranque que detém localmente. Assim, estratégias de ascensdo politica
dependiam especialmente do bom entretenimento de relagbes herdadas com o nome e
o ranque de sua linhagem (Bensa, 1995: 289). No que concerne a tradicdo oral é
preciso, de um lado, conhecer os patronimicos e toponimias (e sua localizacdo)
decorrentes das narrativas histéricas de seu préprio grupo e sua relagdo com outros
grupos localizados no entorno®®” de seu espaco de residéncia (aprendidas ‘em casa’,
através dos cihédéé), informacbes a que se faz recurso quando em visita a seus
parentes, em especial a familia do tio materno, assim como aqueles com os quais se
partilha (ou partilhou) um mesmo espaco de referencia (itinerario de grupo ou tertres de
origem). Naquele contexto de interacBes ampliadas, vislumbramos a relevancia da
atualizacdo de relagcbBes através dos discursos vivaa, proferidos em cerimdnias de

accueil quando da visita de um grupo por outros.

No entanto, se tradicionalmente a oposicdo entre um ranque elevado e inferior
atravessava toda a sociedade sem, portanto, corresponder ao exercicio de uma
autoridade (no sentido da tomada de decisdes)*®, mas de um valor, e em que a
posicdo de maitre correspondia aquela de um ‘dominio’ ritual e ndo de uma ‘posse’ no
sentido da propriedade, vimos como a ‘restituicdo de posse’ da terra pela ADRAF
constitui-se uma espécie de atribuicdo de uma ‘autoridade’ e de um ‘reestabelecimento’
da ‘verdade’ e da ‘justica’, mas de uma ‘verdade’ e de uma ‘justica’ que nunca existiram
de fato, dada a mobilidade espacial e identitaria de familias e grupos associada ao
‘acobertamento’ da origem sempre estrangeira do daame, segundo a linguagem
homogeneizante do parentesco consangliineo ( na regido Dui ma Bai) a partir da co-

residéncia e do acumulo gradual de ‘crescente antiguidade’.

Vimos que a colonizagéo fez escapar a distingdo entre ‘chefe’ e ‘chefe administrativo’,
assim como interferir na transmisséo, tanto no que diz respeito a sua forma (quanto a

sistematicidade e as modalidades de transmissdo, como a atual propensédo a enquetes

#1 segundo a expressdo de certos informantes de Bensa e Riviére, essa constituia uma pratica adequada

voltada a ‘garder la qualité de son tertre lignage’(Bensa e Rivierre, 1982:95).

292 gyblinho aqui que essas relagdes n&o sdo concéntricas, ou seja, marcadas por relagdes de vizinhanca, e
sim politicas, entre grupos mais préximos ou distantes entre si (articulados por ‘embaixadores’ detentores
dos caminhos), sem que os mais perto sejam “acolhidos” necessariamente. Vimos inclusive como
« l'etranger [acolhido por um cla] fera disparaitre completement sa véritable origine et son mythe sur un
tertre aux environ de son habitat actuel » (Tjibaou, 1996 : 73).

23 Decisdes concernindo 0 espaco da co-residéncia eram tomadas pelo conjunto de ancidos, dignitarios e
homens de saber reconhecido (Bensa, 1995:22).
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individuais e o recurso aos sonhos?**) quanto a seu contetido (confusdo em relagéo ao
‘chefe’ tradicional ou administrativo, esquecimento da histéria de outros clas ligados ao
seu por relagdes agnaticas ou de alianca). E ainda, temos hoje o imperativo da posse
da terra, dada uma situacao atual em que o crescimento demografico vem dificultar de
maneira significativa a manutencdo da vida nos antigos espacos correspondentes as
‘reservas’ em razao da escassez de areas proprias ao plantio, assim como em funcao
de disputas locais entre grupos e familias, que vém colocar em xeque aquilo que os
préprios Kanak consideram como o ‘respeito’®®.

A nocdo de ‘respeito’, a qual irei discutir adiante, relaciona-se a ‘tradicional’ interdicédo
de enunciacdo em relacdo a histéria de outros clas e linhagens, justamente devido ao
fato de que, em geral, se um grupo era ‘acolhido’, era porque seu passado deveria ser,
naquele contexto, ‘apagado’. ‘Respeito’ também pela posicao de ‘chefe’, detentor de um
estatuto elevado e do qual dependem todos os outros habitantes de um espago de
residéncia, ja que todos os rituais convergiam em sua dire¢do. A chefatura tem seu
‘corpo’ representado pelo corpo do soberano: sua salde e sua fecundidade sao
fiadores do bem-estar de todos os membros do espaco de co-residéncia (Bensa, 1995:
60). Por fim, ‘respeito’ ainda pelo fato de a mobilidade de familias e grupos depender
também do bom entretenimento de relagfes, que passava pelo emprego correto da
parole em situacBes de interacdo mediadas por formas expressivas e discursivas
adequadas, em que relacBes entre grupos eram magnificadas, justificadas,
rememoradas, eufemizadas ou simplesmente ignoradas, mas em que disputas e

dissensos ndo eram ou sao, nestes contextos, nunca enunciados.

Segundo a atencdo adotada nesta pesquisa para formas expressivas e discursivas da
tradicdo oral, gostaria de lancar luz para este novo contexto e essa nova forma
discursiva, relativa a debates concernindo a posse da terra. Retomando aqui as
caracterizagbes dos principais géneros da tradicdo oral acima expostos, poderiamos
delinear ou esbocar, esquematicamente, os coletivos a que tais géneros concernem.
Primeiramente os cihédéég, que dizem respeito as narrativas transmitidas internamente
as familias, que buscam dar conta dos eventos mitico-histéricos e de deslocamentos,
tanto no que concerne seus aspectos honoraveis quanto depreciativos, daquelas
mesmas familias e de outros clas e linhagens com que estiveram em contato.

Em segundo lugar, as narrativas jéma, que, se se apresentam como narrativas
histéricas (ou hitérico-miticas), irdo reconstruir um suposto passado a partir das
relacdes presentes entre grupos e familias de um mesmo espaco de residéncia. E
ainda, em que ‘familias’ acolhidas e inseridas em um novo coletivo vém ter seus

passados ‘apagados’ e reelaborados de acordo com o ‘coletivo’ que lhes acolheu.

294 A referéncia aos sonhos como forma de transmisséo s6 foi apresentado por Naepels neste contexto

atual. Assim, ndo sei se sonhos constituiam ou ndo forma considerada adequada pelos Kanak de aceder
aos conhecimentos historicos.
25 Ou ao que Jean Marie Tjibaou refere-se como uma ‘inspirac&o’ ou ‘ética’, como veremos adiante.
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E, finalmente, os discursos cerimoniais vivaa que, ao abranger ‘coletivos’ de espacos
de co-residéncia diversos, buscam localizar naqueles discursos os ‘coletivos’ em
interacdo de modo a magnificar e relembrar relacdes passadas. No caso de tais
relagcbes concernirem aspectos depreciativos, tais relacbes eram eufemizadas e
ignoradas, mas nunca ali enunciadas.

Vemos nesse sentido como ‘coletivos’ diversos se elaboraram, conforme formas de
interacdo adequadas a tradicao oral, de modos que a atengéo esteve sempre voltada a
producédo, a manutencgdo, ou a justificacdo de ‘coletivos’ de acordo com seus contextos,
mas nao a sua ‘desconstrucao’ enunciativa. Vimos ainda de que modos, em contextos
de ‘entrevistas isoladas’ com este ou aquele pesquisador (nos casos de Jean Guiart,
Maurice Leenhardt e Michel Naepels), se estes buscavam melhorar a situacdo de seu
proprio cla junto aos pesquisadores, estes evitavam discutir eventos da historia relativos
a outros clas e linhagens se, porventura, vislumbravam o risco de tais enunciados
chegarem aos ouvidos daqueles outros coletivos, ressaltando a importancia do que
chamam, em francés, o ‘respeito’ (em especial pelos hoje chamados coutumiers, como

veremos adiante).

Destes fatos, vemos a situagcdo de ambivaléncia em que se encontram os Kanak
atualmente. De um lado, entretém as rela¢cfes de modo considerado adequado, em que
o prestigio advém também do ‘bom uso’ da producao de enunciados segundo ‘coletivos’
e ambitos de interagdo apropriados aos géneros da tradicdo oral, e que vém participar
na qualificacdo dos chamados coutumiers ?*°; ou reivindicam a ‘posse’ da terra junto a
ADRAF, o que demanda a participacdo em ‘debates’ propriamente ditos entre as

familias em disputa, debates estes em contradicdo com as formas valorizadas de

2% A partir dos Acordos de Matignon, a Nova Caledénia passou a ser dividida em 8 ‘aires culturelles’. Cada um

desses ‘aires’ é regido por um Conseil Coutumier (oficialmente conhecido como Conseil Consultif), e que
relne ‘grands chefs” (ou ‘ainés suprémes’, oradores, dignitarios de cada regido, assim como homens de
saber reconhecido. Neste sentido, ao ‘tradicional’ prestigio de um coutumier advindo seja de sua ocupagao
de uma posicdo ‘nobre’, seja segundo prerrogativas ‘tradicionais’, seja por seu ‘saber reconhecido’
associado ao emprego de formas adequadas de expressdo em cada contexto, vem derivar uma posi¢cao
reconhecida hoje pela ocupagdo de uma posicédo politica de Estado, regida pelas nogdes de democracia e
justica. O Acordo de Nouméa (1998) dara a estes conselhos de dignitarios Kanak (os chamados
‘coutumiers’) a denominacédo oficial de “Conseils Coutumiers”. Segundo Monnerie, dentre as atividades de
tais Conselhos, a perpetuagdo ou o reestabelecimento da ‘verité’ dos procedimentos sociais Kanak ocupa
um lugar de primeiro plano. Uma das prioridades de acao de tais conselhos é o de fazer coincidir a fungao
de ‘grand chef aquela de chefe administrativo, o que implica em tornar explicita a organizagao social que
sustenta o papel do ‘grand chef e que varia de acordo com cada ‘sociedade local. Em tal tarefa, os
dignitarios Kanak tém encontrado grandes dificuldades, ligadas especialmente ao ‘segredo’ e a ‘tradicional’
‘cobertura’ dos conhecimentos, assim como as transformagdes consecutivas a colonizacdo (deslocamento
de populagbes e encerramento em reservas) e aos conflitos entre pessoas e entre grupos. Segundo
Monnerie, o Conselho de Hoot ma Whaap, deste fato, optou pela adogdo de uma ‘visada pedagégica’, ao
insistir na participacdo de todos, adultos, jovens, mulheres e criangas nas reunides dos Conselhos, tendo
em vista a perda dos conhecimentos que ameacga as geragdes mais jovens, de modo que novas exigéncias
se impBem para a transmissdo e a difusdo de conhecimentos sobre a ‘cultura’ e a sociedade Kanak.
Monnerie relata ainda que quando foi lancado o programa “Etudes des Sociétés kanak” (programa
interdisciplinar de pesquisa devendo contribuir a formacgéo de jovens pesquisadores Kanak, iniciado a partir
dos Acordos de Matignon), membros do Conselho efetuaram prestacfes cerimoniais para se conciliar com
seus ancestrais, a fim de autorizar a transcricdo de narrativas as quais o conhecimento era tradicionalmente
reservado a poucos (Monnerie, 2005:21-22).
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tecelagem de relagdes entre grupos politicos, justamente segundo o imperativo atual de

enunciagéo da ‘verdade dos fatos’.

Tais debates relativos a posse da terra, além de se elaborarem conforme um emprego
de formas de linguagem pautada numa tradicdo democratica ocidental informada pela
nocao de individuos modernos e iguais que produzem enunciados de acordo com
disposicées pessoais e subjetivas®’, e também segundo uma nocdo de ‘maximizacéo
do valor' potencialmente regulada pela proposta de construcdo de ‘consensos®®, néo
leva em consideragdo que, nos ambitos de discursos préprios a tradicdo oral Kanak, os
‘contelidos’ de discursos se adequavam, a cada caso e a cada contexto, aos ‘coletivos’
variaveis ali em interacdo, de modo que tais variagdes coexistiam, segundo Bensa, de
forma a ndo se contradizerem, pois as avaliacdes dos atores pautavam-se também
pelas relacdes entre ‘que é dito’ e cada uma daquelas conformacdes de ‘coletivos’. Em
novos contextos discursivos, individuos e coletivos que antes ndo vinham se op6r
abertamente, pela auséncia ‘tradicional’ de tais contextos, nessas situagbes se
‘desmancham’, podendo apresentar-se como ‘individuos modernos’ ou constituindo
novos coletivos. Isso porque tais debates vém também chamar outros atores e sistemas
de relagdes, como o pertencimento de individuos e grupos de origem autéctone a
partidos politicos, & opcdes religiosas distintas®®, ou aliados (em casamento, parcerias
econdmicas ou politicas) a antigos colonos ou setores da sociedade mais ampla da

Nova Caledobnia.

N&o cabe aqui a discussédo da problematica relativa a restituicdo da posse da terra aos
Kanak (e de outras conseqiiéncias do complexo deslocamento e interseccdo de valores

300 Meu interesse é antes o desenvolvimento de uma

entre um sistema e outro)
reflexdo, a partir daquelas caracterizacbes a respeito das relacbes entre géneros,
formas e conteddos da tradicdo oral e modalidades de relacdo entre coletivos em
contextos especificos, sobre as formas de constituicdo de no¢gdes como de ‘patriménio’
e ‘identidade’ Kanak comuns em determinadas situacdes, para além de suas mudltiplas

clivagens.

7 Tal esfera publica teria como fundamento a nocdo de construgdes discursivas individuais, cujas

proposi¢cées sdo concebidas segundo principios de racionalidade, verdade, legitimidade, sinceridade e
autenticidade (Habermas, 1984, 1987).

28 Deverei discutir melhor a problematica producéo de ‘consensos’ sob a 6tica de sua tradigéo oral adiante.
Cite-se ainda que a ‘transmissao’ de uma certa confissao religiosa (catélica ou protestante) seguiu as
linhas de relagédo tradicionais entre clas, mas de modo a produzirem também ‘rupturas’ aqui e ali. Assim,
clas que possuiam tradicionais relagdes de alianga, mas espacialmente distantes entre si, podiam se
perceber, em um dado momento, como havendo adotado confissdes distintas, vindo entdo romper as
antigas relagcbes de casamento e de adocgao de criangas entre aqueles clas.

%0 para ilustrar a complexidade deste debate cito aqui uma afirmacé&o do diretor geral da ADRAF : “Toute /a
question est de savoir si le positionnement qui est formulé par l'individu, le clan ou la tribu correspond bien a
une réalité anterieure, s'il ne s’agit pas d’'une construction nouvelle circonstancielle qui repose partiellement
sur des parcelles de legitimité ou encore s'il ne s'agit pas d’une extrapolation de principes anciens sur des
questions nouvelles comme les projets économiques qui surgissent aujourd’hui” (Louis Mapou, directeur
général de I' ADRAF. Revista Mwa Vee n°40, juin 2003, p.6).

299

144



4. 5 A constituicdo de um ‘patrimdnio’ e ‘identidade’ Kanak:

ontem e hoje

Antes de realizar a caracterizacdo e andlise do evento Melanésia 2000 e da elaboracgéo
do ‘mito’ de Téa Kanaké por Jean-Marie Tjibaou, gostaria aqui de fazer uma parada
com vistas a situar duas questBes de fundamental importancia ao debate a ser
realizado neste capitulo. Primeiramente, chamar a atencdo para a relevancia dos
chamados Acordos de Matignon na histéria politica, social e cultural da Nova

Caledonia.

Em segundo lugar, gostaria de lancar luz ao debate de longa data em curso entre
antropdlogos e especialistas, a respeito das continuidades e descontinuidades entre
acOes identificadas como pertencentes a ordem da cultura ou da ‘coutume’, e aquelas
da ordem do ‘politico’ e da ‘politica’. Este debate concerne ainda avalia¢gdes quanto as
relacdes entre uma demanda pelo reconhecimento do direito a terra e a valorizagéo da
‘cultura’ autéctone no inicio dos anos 70, e a derrocada do movimento pela

independéncia do Estado-nacéo Kanaky, nos anos 80.

4.5.1 Retorno a histéria

No que diz respeito as relagdes entre o Territério e o Estado francés, assim como entre
populacdo autéctone e populacdo de origem européia do Territério, sublinho aqui o
profundo contraste entre 0 momento atual e um contexto anterior, marcado pelos
primeiros esforgos voltados ao reconhecimento e a valorizagdo da ‘cultura’ autéctone. A
principal transformacao significativa nas relagdes entre populacao autoctone e o Estado
francés, assim como o efetivo reconhecimento ou institucionalizagdo de uma ‘cultura’ e
identidade Kanak so6 foram ocorrer a partir dos chamados Acordos de Matignon, que
tiveram lugar no ano de 1988. Tais Acordos influiram de modo consideravel na
‘Oficializacdo’ de um patriménio e, portanto, na formalizacdo de uma ‘identidade’ Kanak,
através da criacao de instituicdes especialmente dedicadas a ‘cultura Kanak’ e do apoio

de recursos financeiros advindos da Metrépole.

O momento transitério entre aqueles dois periodos, de 1984 a 1988, foi de relevancia
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crucial®™ a histdria politica da Nova Caledbnia. Aquele periodo é hoje caracterizado

como dos “événements”.

%1 Desde fins dos anos 70, mas principalmente a partir dos anos 80, a Nova Caleddnia passava por um

acirramento na demanda pela restituicdo das terras pela populagdo de origem autoctone, assim como por
um aumento das disputas entre /oyalistas, -que defendiam a manutengdo da Nova Caleddnia no seio da
Republica e o status quo em relagdo a propriedade da terra-, e independentistas, estes Ultimos em sua
maioria de origem autéctone. Alguns eventos ocorridos nesta época tiveram importancia histérica crucial
para o futuro do Territério. Resumo aqui tais eventos de maneira sucinta. Em 1984, 7 loyalistas de origem
francesa armaram uma emboscada em Hienghéne, no nordeste da Grande Terra, enquanto forma de
pressao politica (face ao boicote as eleices municipais por parte dos independentistas), durante a qual 10
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Se a assinatura dos Acordos de Matignon veio marcar o fim dos événements, a
Metrépole, contudo, ndo cedeu o passo a causa independentista mas, tendo em vista a
manutencgédo da paz civil no Territério ird propor um engajamento, durante dez anos, em
uma politica dita de ‘reequilibrio’ econémico, politico e cultural. Aquela politica visava
reduzir as desigualdades entre a populacdo autdctone e o restante da populacédo do
Territério através do investimento em acfes de reconhecimento e valorizagdo da
identidade e cultura Kanak, participando na formalizagdo de um ‘patriménio’ oficial

Kanak, posto em cena pelo futuro Centro Cultural Tjibaou.

Assim, se anteriormente aquele Acordo acfes como o evento Melanésia 2000
demandavam o reconhecimento da ‘existéncia cultural'’ Kanak e valorizagdo de suas
‘formas de vida’', o periodo pés-Matignon ird ndo s6 ver um reconhecimento, mas uma
dotacdo orcamentaria significativa voltada ao recenseamento exaustivo, a valorizacdo
institucional do ‘patriménio cultural’ autéctone, e o apoio ao desenvolvimento da criagcao

302

artistica contemporanea™“. Assim, a politica francesa de ‘reequilibrio’ adotada na Nova

Caledbnia a partir de 1988 associada a uma politica publica de descentralizacdo de

independentistas Kanak foram mortos, dentre eles dois irmédos de Jean-Marie Tjibaou. Em 1987, os 7
autores dos assassinatos foram julgados pela suprema corte de Nouméa, tendo sido considerados
inocentes pelo veredicto final. Individuos de origem melanésia habilitados a participar no jari, por uma
manobra politica, foram impedidos de contribuir com seu voto. Parte da populagdo de origem européia ira
comemorar o ganho de causa em uma grande festividade nas ruas de Nouméa, considerando o veredicto
uma vitéria simbdlica contra a luta independentista. Tal evento ira alimentar ainda mais as tensdes entre a
populagdo de origem autoéctone e a populacao ‘branca’ de origem européia. A partir deste evento, o periodo
final dos ‘événements’viu a degeneracao de uma demanda que até entdo havia se desenvolvido de maneira
pacifica em seus contornos gerais, através de boicotes a elei¢cdes, de reunides voltadas a articulagdo
politica entre lideres independentistas em outras partes da Melanésia e do mundo, assim como a busca de
apoio junto a opinido publica e representantes do estado Francés na Metropole. Contudo, no ano de 1988,
dois dias antes das elei¢Ges presidenciais que irdo op6r Jacques Chirac e Frangois Mitterrand, um grupo de
19 Kanak independentistas toma 22 guardas da Republica como reféns, visando chamar a atengado da
opinido publica francesa para sua causa em um momento relevante para a histéria politica da Franga. A
situagdo ira, contudo, complicar-se, quando o Estado francés decide pela intervengdo armada na resolugao
do conflito (a imprensa havendo sido interditada ao local), evento que ficou conhecido como o ‘Ataque a
gruta de Ouveéa'. Militares franceses, enviados da Metrépole a colénia para por fim aquela situacao
(operacado ‘Victor' determinada pelo Ministro do Interior Bernard Pons com o0 suposto conhecimento de
Francois Mitterrand) irdo capturar, e torturar individuos Kanak, em especial jovens de uma das aldeias das
redondezas de Ouveéa, a fim de descobrirem onde estavam mantidos os reféns. Apds a libertacdo dos
reféns, sem que nenhum deles tivesse sido ferido ou morto, os 19 independentistas sdo assassinados
sumariamente. Tais eventos foram divulgados algum tempo depois pela pequena imprensa, mas foram
ocultados da populagdo metropolitana durante o periodo imediatamente posterior as eleicdes. Em
detrimento de tais eventos sangrentos Jean-Marie Tjibaou, representante oficial da causa independentista e
da luta pelo reconhecimento cultural kanak, opta por um acordo de paz entre independentistas e loyalistas
no territério, que culmina nos Acordos de Matignon (que tém como clausula a anistia dos militares
responsaveis pela morte dos independentistas). Pouco tempo depois, em junho de 1989, Jean-Marie Tjibaou
serd assassinado por um independentista contrario aos resultados dos Acordos de Matignon e a
manuten¢do da dominagdo da Nova Caledodnia pela Republica.

%2 segundo Raymonde Moulin, tais transformacdes estiveram ligadas também a um redirecionamento da
acéao cultural na Franca a partir das iniciativas do ministro Jack Lang em 1982. Os principais paradigmas que
estruturam a politica cultural e artistica francesa na década de 80, segundo aquele autor, irdo enfatizar a
‘democratizacao cultural’, que denuncia a desigualdade de acesso a ‘cultura’ e, de outro lado, o relativismo
cultural, que contesta a hegemonia de uma cultura savant e se propde a revitalizagdo de ‘sub-culturas’
populares, regionais, étnicas, etc. Nessa paisagem, 0 autor assinala o aumento sem precedentes de
investimento na area cultural, assim como a transferéncia de competéncias e iniciativas culturais em diregédo
a instancias regionais na Franca, através de uma descentralizacdo institucional e geografica que ira
beneficiar também os departamentos e territérios de além mar (DOM-TOM) (Moulin, 1992:87).
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iniciativas culturais e valorizacdo de culturas populares e ‘étnicas’ na Metropole,
estendida em seguida a seus territérios e departamentos de além-mar, ira favorecer a
emergéncia de novos instrumentos institucionais, como a instalagdo de servigos
culturais nas administragdes das provincias, assim como a criacdo de algumas
instituicbes dedicadas aos Kanak, como a Agéncia de Desenvolvimento da Cultura
Kanak (ADCK), em 1988, e o Centro Cultural Tjibaou, inaugurado em 1998. Desse
modo, a paisagem ‘cultural’ da Nova Caled6nia sera profundamente dinamizada, ao ser
dotada de instrumentos institucionais e receber o apoio de financiamentos publicos.
Através das acBes de recenseamento, de preservacao, e de valorizagcdo de ‘cultura
Kanak’, vém entdo a ser oficialmente institucionalizado um ‘patriménio’ associado a

uma ‘identidade’ comum Kanak (Graille, 2001:12).

No entanto, como ressalta Bensa (2006:198), se o centro Cultural Tjibaou foi construido
apos repetidas demandas do lider independentista Jean-Marie por um espaco dedicado
a cultura Kanak, a politica de apoio da Metrépole a construcédo daquele Centro ndo ira
compartilhar a mesma proposta. Isso porque, se para os Kanak o Centro deveria se
constituir um local dedicado ao patriménio propriamente autéctone, agentes
metropolitanos véem esse espago como um lugar de divulgacdo e promocdo de
producdes culturais contemporaneas, e da Oceania de modo geral. Em um didlogo
reportado pelo autor, este nota o contraste entre as afirmacdes do representante Kanak
e de um representante do ministério francés, durante as reunides de planejamento da
organizacdo e estrutura do Centro. Enquanto o primeiro afirma que « nous souhaitons
que le centre culturel permette a notre culture de trouver toute sa place dans son propre
pays. Il faut savoir qu’en vertu de l'article 75 de la Constitution francaise, nous sommes
régis par um statut dit de ‘droit particulier®® qui prend juridiguement acte de notre
specificité historique. Nous entendons donner a ce particularisme toute sa force
d’expression politique”. O representante do governo francés ira afirmar: “Certes, mais
au-dela de ces principes votre tache est de donner a voir des oevres d’art kanak et, plus
largement, océaniennes. Ces exposés sont les meilleurs gages de votre présence dans
le monde contemporain” (2006:200). Assim, se 0os Kanak esperavam que o Centro
contribuisse a valorizagdo de uma cultura e identidade propriamente Kanak, o Estado
que vai financia-lo o estima como um espaco dedicado a toda meméria e criacdo
artistica da Nova Caledénia, inserida no contexto mais amplo da Oceania. Bensa ira
ressaltar ainda as dificuldades de justaposicdo de memorias marcadamente

autbnomas, de colonizadores e colonizados, em especial em um contexto em que nao

33 As constituicdes de 1946 (art.45) e 1958 (art.75) atribuem aos originarios dos ‘Territorios de Além Mar’

(1946) ou aos ‘cidadaos da republica que ndo possuem o estatuto civil de direito comum’ (1958) um ‘estatuto
pessoal’ que Ihes reconhece o direito de se administrarem segundo seus préprios costumes, em matéria de
sucessdo, matrimonial, e de ocupacao territorial. Este € o caso de todos os Kanak da nova Caledonia, a
menos que tenham renunciado a este estatuto (Bensa, 2006:200).
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ha consenso entre as idéias de uns e de outros acerca do futuro politico do pais®®.

305

Muitos individuos Kanak chamam hoje ao Centro de “coquille vide™™, pelo fato de

encarnar localmente uma matriz artistica importada do Ocidente (Graille, 2001: 15).
4.5.2 Localizacdo do debate

O segundo ponto que gostaria de discutir aqui concerne a existéncia de um fervoroso
debate entre especialistas e estudiosos da populagdo Kanak no que diz respeito as
continuidades e fraturas entre um periodo anterior e um periodo atual em relacédo a
cultura Kanak, assim como entre o que é caracterizado como da ordem da coutume em
oposicao ao que caracterizam como da ordem da ‘politica’. Este contraste se elabora
em trés grandes eixos.

Primeiramente, ha autores, como Alban Bensa (1995, 2006) e Caroline Graille (2001),
que irdo avancar o carater propriamente politico-independentista do movimento cultural,
que teria carecido, para sua legitimidade, a elaboragcdo prévia de um ‘patriménio’ e
‘identidade’ Kanak unitarios. Este ‘patrimbnio’ haveria sido constituido através da
selecdo de tracos e simbolos cuidadosamente escolhidos dentre um suposto ‘passado
tradicional comum’, enquanto uma ‘instrumentalizacdo politica da memoaria’ (Graille,
2001: 3). Segundo Graille, a demanda por um ‘reconhecimento cultural’ se fundamentou
em representacfes ocidentais modernas ancoradas na nocdo do ‘bom selvagem’
pervertido pela civilizagdo e o progresso, ao proporem uma visdo nostalgica e
idealizada do passado pré-colonial. Entretanto, ainda segundo Graille, o intuito nao
consistia em um retorno as suas antigas formas de vida, mas a constituicao de um ‘nés’
Kanak globalizante em contraste com ‘outros’ ndo-Kanak, tendo como base um
passado comum idealizado. Ou seja, segundo tal abordagem as demandas por
reconhecimento e valorizacdo cultural operados desde os anos 70 consistiriam somente
e tdo-somente um instrumento identitario a servico do politico, ao ‘encarnar’ uma
memaria comum e um pertencimento coletivo a um mesmo povo, para a legitimacao de
um ‘teto’ politico com vistas a independéncia (Graille, 2001). Nesse contexto, Graille ira
distinguir dois periodos ao analisar os contextos politicos nos quais aparece, e entao se
afirma uma nocéo de patriménio Kanak. O primeiro, politizado e militante, de 1970 a
1988, e o outro, pacifista e quase-consensual, a partir da assinatura dos Acordos de

Matignon, em 1988. Chamo a atencéo para este partage temporal pois, em minha

394 Bensa cita um didlogo durante uma reuniéo entre os diversos responsaveis pelo planejamento do Centro,

em que o representante do Ministério francés afirma: “em optant pour la création d’'un fonds d’art océanien,
votre image va s’inscrire dans le dispositif mondial de la création artistique’, ao que o representante
institucional Kanak responde: “nous éprouvons quelque gene a nous trouver ainsi placés sous les feux de la
rampe. Notre société releve moins du spetacle que du partage; car I'essentiel de notre culture reste de
l'ordre de I'immatériel, de l'insaisissable. Il faut donc équilibrer cette mise en vitrine par des projets plus
patrimoniaux et documentaires qui, dans la bibliotheques par exemple, compenserons les risques de
réification muséographique » (Bensa, 2006 :203). Ou seja, o verdadeiro ‘patrimoénio’, imaterial segundo o
representante Kanak, ndo é passivel de ‘exposicdo’ museal, mas de projetos ‘patrimoniais’ e de
‘documentacado’. Deverei discutir este ponto adiante.

%5 ‘Concha vazia'.
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propria andlise, tais periodos serdo também contrastados, mas por raz6es diferentes
das daquela autora. Desse modo, autores como Bensa e Graille vieram contribuir para
a teoria da ‘invencéo cultural’ enquanto parte de um engajamento politico em condicdes

contemporaneas (Hobsbawm & Ranger,1984).

Vale ressaltar ainda as distingBes entre os dois principais estudiosos da ‘civilizag&o
Kanak’: Maurice Leenhardt e Alban Bensa. Enquanto este Ultimo qualificou o trabalho
de Leenhardt como uma ‘teologia’ e uma ‘etnolingliistica primitiva’ (Bensa, 1995: 242),
Bensa, ao realizar descricdes complexas da tradicdo oral e das organizacdes sociais
Kanak ird, contudo, descrever praticas culturais segundo uma e uma so6 categoria de
‘filosofia politica’. Segundo este autor, “les kanak agissent selon des stratégies, comme
tout le monde, ou, en tout cas, comme nous....Le Kanak qui prepare um ressemblement
coutumier joue un jeu tout a fait analogue a ceux que nous jouons dans le champ
universitaire, a l'occasion, par exemple, d’'une eléction” (ibid: 259). Qualificada como
uma ‘antropologia do discurso’ (ibid: 244), sua abordagem sera diametralmente oposta
aquela de Leenhardt, para quem os Kanak, segundo palavras de Bensa, “avaient avec
le texte un rapport sans distance, immédiat, par une confusion de la parole, de I'action
et de I'étre” (ibid: 259)°°.

Alban Bensa, alinhado a abordagem socioldgica de Pierre Bourdieu, concebe o ‘politico’
como categoria universal, segundo a visdo de que os Kanak agiriam como individuos
modernos, em que enunciados e discursos, inclusive no ambito dos géneros proprios a
sua tradicdo oral, foram vistos como producdes de ordem individual e subjetiva

pautadas por estratégias com vistas a ‘maximizacao de valores’.

Se uma parte dos dados sobre 0s quais se apoiou esta pesquisa pautou-se em obras
daqueles autores alinhados a abordagem da ‘invencdo cultural’, deverei debater e
confrontar tais perspectivas na analise que segue, ao descrever e analisar o Festival
Melanésia 2000 e a elaboracdo do ‘mito’ de Téa Kanaké, com base nas caracterizacdes
a respeito dos géneros, formas, conteldos e modalidades de relacdo implicadas em

sua tradi¢cdo oral.

Volto rapidamente aqui as outras configuracfes que assumem aquele debate. Assim,
uma segunda abordagem ira privilegiar e evidenciar os esforgos voltados a valorizacao
cultural e de reconhecimento e inclusdo sociais da populagdo Kanak enquanto objetivos
em si, e em que a demanda pela independéncia haveria se elaborado a posteriori
(Missotte,1995).

3% pareceu-me que Leenhardt buscava avancar, através de suas ricas andlises semanticas a respeito das

variagdes contextuais de significados atribuidos & nogdo de parole e seus empregos na qualificagdo de
formas de acgéo (através de exercicios de tradugdo que costumava realizar com seus ‘informantes’; também
de tradugao da Biblia), o aspecto ‘performativo’ de atos de fala, quando o termo ‘no’ ou ‘ewéke’ (em linguas
Houailou e Lifou, respectivamente), sdo empregados no sentido de acao e de ‘tradicao’ (i.e.:'La parole qui
dure’) (Do Kamo, 1937).
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E finalmente, uma terceira abordagem, como a adotada por Monnerie (2005), buscara
demonstrar de que modo os atores Kanak hoje realizam uma distingao entre a ‘politica’
e outros dominios da vida que eles colocariam em relevo no ambito da reivindicacdo
independentista: a culture e a coutume (a que chamam ‘wado me weeng’ na regido
norte da Grande Terra). Monnerie, ao chamar a atencdo para a importancia da
consideracdo do tempo longo da histéria (ndo restrito somente aos Ultimos 40 anos)
demonstra como parece haver ocorrido uma mudanga recente de perspectiva pela
parte dos Kanak. Segundo aquele autor, se um movimento politico independentista deu
origem a um movimento ‘cultural’, este Ultimo ir4, em seguida, se colocar como distinto
do politico e mesmo reivindicar uma anterioridade em relagdo aquele (Monnerie,
2005:190)*”. Isso porque, segundo Monnerie, as continuidades prevalecem sobre as
rupturas nas declaracdes de seus interlocutores Kanak quanto as etapas que levaram a

criacdo do movimento independentista®®®.

Deste modo, em seus relatos, o0s
interlocutores de Monnerie irdo avancar as continuidades de uma luta politica contra a
dominac&o colonial que tém sua origem desde os primeiros tempos da colonizagdo. No
gue diz respeito ao segundo movimento, que concerne o partage por eles avancado
nas relacbes entre a esfera politica e a coutume, e sua reelaboracdo contemporanea
segundo a qual a luta pelo reconhecimento e valorizagdo culturais seriam anteriores a
reivindicacdo politica, Monnerie ira, através da descricdo e analise dos modos como
cerimbnias Kanak séo transformadas para serem utilizadas nas relagbes com o mundo
moderno e as forcas da colonizacéo, buscar dar conta das ac¢8es e significados a elas
atribuidos pelos atores Kanak no momento atual. A simbdlica da accueil de ‘recepcao’ e
inclusdo do estrangeiro posado ‘chefe’, associada a demanda de reconhecimento da
uma ‘autoridade local’ fundada em sua relagdo ancestral com a terra, sera identificada
por Monnerie nos modos atuais através dos quais os Kanak elaboram as relacdes entre
colonizadores e representantes das Igrejas e populagédo autéctone, em especial no
ambito de cerimdnias Kanak empregadas em contextos expandidos e ‘modernos’. Esta

proposicdo devera dialogar com a andlise a ser avancada a respeito do evento

%7 Esta perspectiva serd de grande valia & andlise que se segue, mas segundo um ponto de vista distinto

daquele adotado pelo autor (especificamente, sua constatacdo acerca da anterioridade da ‘politica’ sobre o
‘politico’ — ou cultural), ainda que se apoiando em diversas de suas considerages. Pois se Monnerie
fundamenta sua andlise em atos, gestos e cerimdnias, meu enfoque se restringe a caracterizacao relativas a
formas, contetdos e contextos de tradigGes orais, a partir de uma pesquisa bibliogréfica.

%% Tal movimento se esbocaria, segundo aquele autor, no percurso que se inicia com as primeiras revoltas
que marcaram o século XIX e XX, que irdo logo colocar em causa a presenca colonial sob a forma de
combates contra os estrangeiros que se apropriavam das melhores terras. Em seguida, teriamos as
reflexdes conduzidas pelos antigos combatentes da Segunda Guerra, que vao confrontar suas experiéncias
na Frangca metropolitana quanto as relacdes e idéias de “igualdade, liberdade e fraternidade” com sua
situacdo de colonizados em seu proprio Territério. Ainda neste percurso, Monnerie ressalta a passagem
progressiva de um ‘loyalisme’, - dominante no periodo entre guerras e até meados dos anos 60-, em dire¢ao
a uma reivindicagao independentista, de inicio minoritaria, e entdo majoritaria, a partir de meados da década
de 70. Nos anos 80, a aceleracao final e a passagem a formas de acdo mais e mais reativas seria resultado
tanto do confronto a reagdes racistas em ambito local quanto do engajamento militante de uma nova
geracao de jovens Kanak, influenciados pelo segundo movimento de demandas de descoloniza¢do no plano
mundial.
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Melanésia 2000 e da ‘criacdo’ do mito de Téa kanaké por Jean-Marie Tjibaou a ser

realizada a seguir.

Apés esta apresentacao geral dos debates que informam as interpretacées a respeito
da constituicdo de uma ‘identidade’ e ‘patriménio’ Kanak na Nova Caleddnia, apresento

o evento Melanésia 2000, e minha propria reflexdo dos fatos.
4.6 Melanésia 2000, ‘Téa Kanaké’, Jean-Marie Tjibaou

O evento ‘Melanésia 2000’ teve lugar em Nouméa, capital da Nova Caledénia, entre os
dias 3 e 7 de setembro de 1975. Também chamado ‘Primeiro Festival de Artes
Melanésias da Nova Caledbnia’, o evento contou com a participacdo de mais de 2.000
autéctones vindos de diversas regides da Grande Terra e das ilhas Loyalty®®”. Este
festival tinha por objetivo cristalizar ‘esperancas de uma populacdo aspirando ao
reconhecimento de sua existéncia e de sua cultura’ (Journal de La Société des
Océanistes, 1995: 1). Se, posteriormente, o Festival ‘Melanésia 2000’ foi caracterizado
por seu interesse ‘independentista’, nenhuma referéncia nesse sentido encontra-se nos
textos oficiais do evento. Sua proposta surgiu enquanto continuidade de medidas que ja
vinham sendo levadas a cabo por liderangas Kanak no sentido de promover o

reconhecimento cultural Kanak pela populacdo de origem n&o-melanésia do territorio>°.

399 A populagéo total, no conjunto do evento, havendo sido estimada de 50.000 pessoas, entre Kanak e

caledonios de diversas origens.
39 Um dos Unicos registros oficiais existentes hoje a propdsito do Festival consiste no panfleto de
lancamento e divulgacdo da proposta, chamado ‘Melanésia 2000: Festival d’expréssion mélanésienne’

(Nouméa, maio de 1975). Devido a importancia desse dossié a respeito dos propésitos do evento,
transcrevo-o aqui na integra:

“Pourquoi un festival mélanésien? La motivation profonde de ce festival est la foi en la possibilité d’instaurer
un dialogue plus profond et plus suivi entre la culture européenne et la culture autochtone. En effet, la
coloration et la saveur du ‘Caillou’ (termo coloquial para referir-se a Nova Caledénia : ‘pedrinha’) ne peuvent
étre donnés que par I'acceptation et une certaine assimilation de la culture originelle du pays. Je me permets
en effet de faire le réve qu’'en I'an 2000, le profil culturel du Calédonien comportera aussi bien des élements
de la culture européenne que de la culture mélanésienne. Mais pour que cette symbiose se réalise, un
préalable est necéssaire. C'est la reconaissance (re-naitre-avec) réciproque de deux cultures dans ce
qu’elles ont de spécifique. Sans cette base, nous continuerons dos a dos notre dialogue de sourds.

Objectifs du festival d’expression mélanésienne :

1. ‘Pour un dialogue nouveau :‘Au-dela du festival mélanésien, la perspective qui se profile a I'horizon
est celle d’'une grande manifestation d’expression culturelle calédonienne pour 1980. Je la vois
comme une imense féte de la culture, un festival ou toutes les communautés de ce territoire
viendraient offrir au public calédonien ces patrimoines divers qu'il doit reconnaitre comme une
richesse unique qu'il doit assumer avec fierté. C'est en effet de cette rencontre que pourra naitre
une culture nouvelle calédonienne. ‘Mais la realisation de ce projet exige une préparation. Le
groupe mélanésien surtout, doit retrouver sa fierté dans une personnalité culturelle que les
circonstances historiques du peuplement I'ont amené a renier par fidélité a une échélle de valeurs
nouvelle qui aujourd’hui le laisse sur sa faim...

2. ‘La culture Canaque aujourd’hui: ‘le deuxiéme objectif du festival est d'une part de faire
I'inventaire du ‘matériel culturel’ dont dispose actuellement la groupe mélanésien
de Nouvelle-Calédonie et dautre part, de définir la philosophie de ['art de vivre
autochtone. En d'autres termes, cet inventaire doit répondre aux soucis suivants : ‘quelle est
aufjourd’hui la situation de la culture canaque ? quelle est le contenu de ce message?’
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Jean-Marie Tjibaou®" foi uma figura fundamental na organizacdo daquele evento. Uma
das questfes que guiou Jean-Marie Tjibaou, durante toda sua histéria como lideranca
cultural e politica foi: “Comment, mais comment peut-on étre Kanak dans le mode
moderne?™?.

Apesar da importancia do evento, dentre seus tragos encontram-se poucos
documentos. Dentre eles, o panfleto ‘Mélanesia 2000, a obra “Kanaké, Mélanésien de
Nouvelle-Caledonie” (1976) produzida por Jean-Marie Tjibaou e Phillipe Missotte, assim
como a edicdo de aniversario do Journal de La Société des Oceanistes (1995, n°s 100-
101), dedicada aos 20 anos de aniversario do Festival. As consideracdes aqui

avancadas ap6iam-se no conjunto desses documentos.

3. Redécouvrir son idéntité, la condition de I'avenir : ‘par son troisieme objectif, le festival doit
permettre au canaque de se projeter face a lIlui-méme pour qu'il redécouvre
l'idéntité qui est la sienne en 1975. D’'autre part, le festival peut aider le canaque a reprendre
confiance en lui-méme et retrouver plus de dignité et de fierté par rapport au patrimoine culturel
qui fait partie de I'expérience et de la richesse de I’humanité. Cette prise de conscience
est importante pour ‘débloquer’ psychologiquemente le mélanésien de son complexe d'inferiorité lié
en grande partie a linsignifience culturelle a laquele il s’est trouvé réduit (les slongans
traditionneles étaient ‘Canaques convertissez-vous! Civilisez-vous!). Une des conséquences a été
la honte de sa personalité propre et le mépris de lui-méme qu’il noie dans I'alcool. Au nom de la Foi
et da la Civilisation le canaque a dd se renier. Il faut aujourd’hui, parce que les circonstances sont
autres, qu'il affirme son droit d'étre et d’exister en Nouvelle-Calédonie. ‘Si je me permets d’ecrire
cela, c'est parce que je suis convaincu que I'on a fait fausse route, et qu'aujourd’hui, la gloire de la
« Foi » et de la « Civilisation » seraient d’inviter le canaque a venir au banquet des civilisations, non
en médiant déculturé mais en homme libre. Et la participation canaque ne peut étre que
I'affirmation de sa personnalité a travers da possibilité RETROUVEE de s'exprimer
dans sa propre culture.

4. Le festival doit enfin permettre au groupe européen ainsi qu'aux minorités ethniques du Territoire,
de voir, de connaitre, et peut-étre reconnaitre la culture autochtone. C’est elle en effet, parce que
autochtone, qui peut donner a la culture du pays la ‘coloration’ et la senteur du terroir calédonien.
Mais pour exister pleinement, la culture, comme le monde canaque tout court, a fondamentelment
besoin (c’est vital) de cette reconnaissance du monde ambiant. La non—-reconnaissance qui crée la
insignifiance ne peut amener qu’au suicide ou a la revolte. J'ai foi en la realisation de ce festival. Je
constate en effet, que parmis les frangais calédoniens et métropolitains, il existe un courant de
pensée qui reconnait sincéerement que la promotion culturelle est une donnée essentielle d'un
développment harmonieux du Territoire. Ce projet qui se veut porteur de I'espoir canaque s'inscrit
dans une recherche réelle de dialogue. Je suis autant plus a l'aise pour I'écrire ce-la que je me
trouve déja engagé sur le chantier de la concertation culturelle. L’espoir que sous-tend ce projet est
grand...Nous devons, ENSEMBLE, le réaliser pour I'avenir culturel de notre jeunesse et la santé
de notre pays. Jean-Marie Tjibaou » (JSO, 1995 : 66-69, énfases minhas).

Sua biografia é caracteristica da formacéo das liderangas autéctones na Oceania. Como grande parte
das liderangas melanésias, polinésias e papous, Jean—Marie passou de uma infancia em meio Kanak a vida
politica apés um transito a sombra da Igreja catélica. Tjibaou, entretanto, havendo abandonado o seminario,
partiu a Metrépole para realizar seus estudos em sociologia e antropologia no Instituto Catélico de Lyon e
em seguida a Ecole Pratique des Hautes Etudes em Paris. Tendo sido aluno de Roger Bastide e de Jean
Guiart, este se interessa, desde o principio, por uma ‘antropologia aplicada’, a partir da constatacdo da
‘alienacdo e demissao’ da populagdo Kanak, convencido da necessidade de lancar as bases de uma agédo
“gue permitisse ao grupo de se refazer uma imagem gratificante de si mesmo”. De retorno a Nova
Caledbnia, Tjibaou pde imediatamente em pratica suas reflexdes enquanto estudante, vindo participar de
diversas atividades associativas. Seu retorno se da pelo viés da etnologia e por uma reflexdo sobre o futuro
da identidade autoctone na Nova Caleddnia. Jean-Marie Tjibaou dara uma amplitude sem precedentes as
iniciativas culturais e educativas melanésias voltadas a remediar o ‘mal-estar’ da populacdo Kanak, até
entdo operadas no ambito das Igrejas. O festival ‘Melanésia 2000’ ocupou um lugar fundamental nas
reflexdes daquele lider politico e ‘animador cultural’. Segundo Alban Bensa, “em 15 anos suas agdes e
palavras revolucionaram completamente a imagem dos Kanak e da Nova Caledbénia pelo mundo. Seu
pensamento ao longo dos anos revela que a transposi¢ao da situacdo colonial da Nova Caleddnia deviria de
uma transformacdo de sua prépria sociedade” (Bensa, 1996:16-21, énfase minha).

%2 Citado por Aimé Cesaire em Tjibaou, 1996:310.
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4.6.1 Festival Melanésia 2000

A idéia de realizacdo de um festival partiu da constatacdo e de uma reflexdo continuada
a respeito do nivel alarmante de consumacéo de alcool em meio a populacdo Kanak. A
hipétese do grupo**® que veio dar origem ao Comité de organizacdo de Melanesia 2000
era de que o alcoolismo consistia em uma ‘porta de saida’ para um conflito entre dois
mundos contraditérios: um que lhes negava a existéncia, e outro que lhes incentivava a
‘deixarem de ser Kanak®**. Segundo seus organizadores, os Kanak enfrentavam um
sentimento de auséncia de dignidade, conseqiéncia da recusa de reconhecimento
pelos outros setores da sociedade da Nova Caledbnia de suas formas de vida e de
seus valores e, portanto, de suas razBes de viver. Segundo Tjibaou, «/a non-
reconnaissance qui crée linsignifiance ne peut amener qu'au suicide ou a la
revolte »(op.cit.). Assim, para aquele grupo, uma das condicbes da mudanca
pressupunha a restauragdo da dignidade, que deveria passar pelo reconhecimento,

‘face a si mesmos’, da riqueza e do valor da ‘arte de viver melanésia’.

Assim, segundo Jean-Marie Tjibaou, cabia as diversas comunidades de origem
autéctone o primeiro passo em direcdo aos outros habitantes. Tendo ficado restritas as
reservas durante décadas de acantonamento, aquelas popula¢gdes buscavam reafirmar
sua posicdo enquanto primeiros ocupantes do Territério através da demanda pelo
reconhecimento a existéncia cultural a que foram extraidos devido aos fatos da
colonizagdo. A proposta daquela lideranca era a necessidade de reconhecimento
cultural Kanak para uma perspectiva histérica de longo termo para o conjunto do
Territorio, englobando todos os seus contemporaneos em um ‘reconhecimento cultural
reciproco’. Através do evento, estimava-se que a constatacdo e reconhecimento da sua
cultura pelos outros participantes poderia contribuir a valorizacao, pelos autéctones, de
sua propria cultura, ao mesmo tempo em que colaboraria a confortar ou fazer emergir
outras identidades culturais do Territério pouco consistentes (imigrantes de Wallis e

Futuna, das llhas Salomon, indonésios, polinésios, etc.).

Quando o plano do contetdo do Festival foi discutido entre seus colaboradore3315, as
reflexdes suscitaram férmulas criativas de ‘apresentacao cultural’, ao mesmo tempo em
gue questionavam o que era tido como conveniente ou mesmo cabivel de ser exposto

’

em/ao publico. Apds as decisdes acerca de cada categoria®®, decidiu-se que os ‘vivaa

313 Formado pelo “Mouvement Féminin pour une Souriant Village Mélanésien’; o CeFA, Centro de Formacéo

de Animadores, dirigido por Phillipe Missotte, Jean-Marie Tjibaou e René Richard; e a Diregado Territorial da
Juventude e dos Esportes, a qual o CeFA estava atachado.

%4 segundo Missotte, ‘obstaculo suficiente para que, se a ambicéo lhes viesse, esta fosse va' (1995:12).
Durante a assembléia geral do “Mouvement pour un souriant village mélanésien’. Ver panfleto Vers
Meélanésia 2000, em nota acima.

%1% para a categoria ‘tradicdo oral’, foram sugeridos poemas, cantos e narrativas, acompanhados de meios
de traducgdo ‘plastica’, como o ‘teatro de sombras’. Para a categoria ‘cantos e ritmos’, decidiram pelos ‘Aé
A€’, cantos tradicionais entoados pelos velhos acompanhados pela resposta da audiéncia; e também cantos
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estavam descartados das apresentacdes, visto que, segundo Missotte, a proposta ndo

era nem a de uma ‘apresentacdo’ da coutume, nem sua representacao (JS0O,1995: 20).

Foi prevista uma ‘organizacdo participante’, para que 0 evento cumprisse seus
objetivos. Assim, ‘animadores’ foram contratados pelo Comité organizador para
realizarem o trabalho de difusdo, cada um responsavel por ‘animar um setor
geografico®'’. Cada animador, através do emprego dos devidos sentiers coutumiers™?,
deveria contatar as respectivas ‘autoridades costumeiras’ de cada comunidade para
Ihes explicar o sentido do evento, realizar o repertério de cantos e dancas e dos
trabalhos de artesanato, e preparar os mini-festivais regionais. Cada um daqueles
animadores deveria indicar também de quem vinha essa ‘parole®®, com a
apresentacdo de uma prestacdo cerimonial e de um discurso adequado, que era
realizado por ambas as partes. Aquele discurso consistia no pronunciamento de nomes
de ancestrais e toponimicos concernindo os sentiers, produzidos de acordo com os
interlocutores e voltado a reativacdo das aliangas entre linhagens e clas organizadoras
do Festival e de cada localidade. Deveriam também explicar os objetivos do evento e
descrever como estavam previstas as atividades. A partir deste terceiro ponto seria

decidido o que deveria ser feito por cada um e o que cada um poderia aportar, definindo

de inspiragdo mais ‘moderna’ como a musica de harmonica ‘para dancgar’, e os cantos religiosos conhecidos
como ‘temperancgas’.

317 Mokkadem (2005) ird chamar a atencéo para a importancia da nocao de ‘interdependéncia’ nas reflexdes
de Tjibaou, para os modos como este buscava articular rela¢cdes com todo e qualquer setor ou agente (do
Estado, das Igrejas, das associag6es) que pudesse de alguma forma contribuir a ‘causa cultural Kanak’, sem
que os objetivos ‘outros’ desses ‘outros’ fossem colocados em causa. Podemos fazer aqui um paralelo com
a afirmacdo de Bensa segundo a qual a “importdncia de um homem ou de um grupo varia em relagdo
proporcional ao volume de suas relagbes que a suas riquezas em bens materiais ou mesmo a posi¢do
(ranque hierarquico primogénito/cagula) que detém localmente. Todas as estratégias de ascensdo politica
comecam pelo bom entretenimento de relagbes’” (Bensa, 1995: 289). Nesse sentido Mokkadem relata a
importancia das mulheres da associacao “Mouvement pour um souriant village mélanésien”, ja que sao as
mulheres que ‘tradicionalmente’ detém os ‘caminhos de alianga’ entre os clas. Através do emprego daqueles
caminhos, Tjibaou pbéde potencializar as ramificagdes quando dos convites aos diversos clas do Territorio
para a participagdo no Festival,

%8 O sentier coutumier pode ser definido como a relacdo social de ligacdo entre clas, através de ‘trilhas’
geografica e toponimicamente demarcadas, em geral muito antigas e regularmente reativadas por ocasido
de cerimdnias. Esses ‘fios’ resultam de diversas aliangas estabelecidas através de matriménio, adogBes ou
doacdo de nomes as criangas, caminhos de trocas, etc. Seu conjunto resulta numa rede extremamente
complexa, ligando todo o pais, com individuos possuindo prerrogativas para sua utilizagdo. O conhecimento
de tais ‘caminhos’ e de seus marcadores toponimicos é altamente valorizado, e marcado nos discursos de
‘accueil’ quando de encontros entre clds, em ocasifes cerimoniais como casamentos, funerais e de
‘encerramento do Iuto’. Conhecer aqueles caminhos e seus ‘marcadores’ toponimicos significa,
potencialmente, a possibilidade do estabelecimento de relacbes. Bensa & Rivierre. Les Chemins de
I'Alliance. 1983.

319 A ‘Parole’, no em lingua houailou e ewéke em Lifou é, segundo Leenhardt, ao mesmo tempo palavra,
acdo e pensamento. A acdo que ela anuncia, o passado que ela celebra e a relacdo que ela ativa, tanto em
relacdo aos ancestrais, quando ndo se sabe quando ela comecou, quando dita 0os comportamentos,
segundo a expressao ‘/a parole que dure', quanto em relagdo aos contratos de troca e de alianca. Segundo
Leenhardt, ‘/a société canaque repose sur um ensemble de contrats passés, non points entre personnes
mais entre générations. Dans les affaires de mariage, le femme accordé a un clan est un prét. (assim como
‘empréstimos’ e dons e contra-dons de criangas para adogdo). Elle doit faire retour au clan en la personne
de sa fille ou de sa petite-fille. Cette personne qui va remplir une dette est ‘la vie de la parole’, qui unit ceux-
ci et maintient la société’. (Leenhatdt, M.1932: 212-236).
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assim a relacdo entre os ‘marcos’ da coutume e os elementos culturais do Festival®%.

321

Foram realizados oito mini-festivais regionais entre fevereiro e agosto de 1975 e das

33 comunes de que contava a Nova Caledbnia a época, 15 enviariam delegacoes.
Muitos dos ‘ausentes’ viam a colaboracdo de europeus na realizacdo do projeto com
suspeicdo. A utilizacdo de meios técnicos ‘estrangeiros a sociedade Kanak tradicional’
(palco, iluminacao, equipamento sonoro, etc) também tendia a gerar dlvidas quanto a
‘autenticidade’ do evento, e muitos jovens consideraram O evento como uma
‘prostituicao da cultura’®#.

No espaco do evento, correspondendo a seis hectares emprestados pela
municipalidade na baia de Nouméa, foram construidas nove grandes casas (Grand

33 uma para cada aire culturelle®?, assim como uma décima casa: a Grand

cases)
Case du Sud, aquela dos organizadores, e que deveria acolher em primeiro lugar as
delegacfes. A proposta era de que 0s grupos de cada regido, os clas e linhagens de
cada aire culturelle pudessem se deslocar, parar, escutar, transitar por todos os
espacos. O festival previa assim o deslocamento e uma nocdo de ‘lugar’, de uma

maison para cada grupo®?

. Os atores-participantes tornavam-se, assim, ‘acolhidos’ de
delegac@es anteriores, através do pronunciamento dos discursos cerimoniais de accueil
a chegada dos membros de cada nova delegacdo. Tais discursos eram ‘privados’,
produzidos face aos participantes em cada contexto especifico, e anteriores ao inicio

propriamente dito do Festival.

Assim, foram realizados 3 dias de evento ‘fechados ao publico’, permitindo o encontro
entre delegacbes e as cerimdnias de trocas de dons e contra-dons, assim como o
pronunciamento de discursos cerimoniais de accueil em que as relagbes e aliancas
entre os grupos ali representados eram reativados através dos vivaa. Segundo

Missotte, ‘estes discursos, como aqueles que haviam sido realizados para que se

30 cada canto, cada danca ou discurso ‘tradicionais’ pertencem & uma linhagem e, a cada geracéo, a uma

pessoa que é sua depositaria, de modo que nenhuma outra pessoa pode |hes apresentar ou realizar sem
seu acordo formal. Assim, era preciso demandar a cada responsavel para que os cantos, dangas e
discursos pudessem ser preparados, e também por quem poderiam ser eles realizados (JSO, 1995:57).

%21 Na llha de Lifou, na llha de Tiga, no Sul, no Norte, na ilha de Ouvéa, na llha de Mare, em Kone, e em
Canala.

322 A maior oposicdo ao evento veio da parte dos “foulards rouges” e do “Les groupes 1878, grupos de
jovens militantes de esquerda de Nouméa, de origens tanto melanésia quanto Caleddnia. O ponto de vista
da equipe organizadora era de que o objetivo a que se propunham, um encontro de todos os grupos
melanésios do Territério, em escala sem precedentes, deveria ser cumprido de modo que todos os
instrumentos e aparatos técnicos necessarios para sua execugdo deveriam e seriam utilizados. Segundo
aquele comité, ‘as ciéncias e as técnicas constituindo um patriménio da humanidade, cabe ao grupo cultural
de domina-las e de colocéa-las a seu servigo'.

33 Qutro fendmeno concerniu o fato de que, a partir do acantonamento, a construcdo dessas casas
redondas tradicionais ou Grand Cases, imensas constru¢cdes com mastros centrais, sem o emprego de
pregos, haviam sido interditadas. Apés o evento, centenas de casas do mesmo estilo foram reconstruidas
por todo o territério. Boulay, Roger. La Maison kanak. Marseille, 1990, Paris, ORSTOM, Nouméa, ADCK.

324 Grands Cases: Norte (Arama, Bondé, Bélep, Hienghene); Oeste (Kone, Voh, Poya); Leste (Poindimié,
Ponérihouen, Houailou); Centro (Canala, La Foa); Sul (Paita, La-Conception, Saint-Louis, ilha Ouen, llha de
Pins); Lifou; Tiga; e Ouvéa.

35 As maisons do Festival agrupavam mais de uma maison correspondentes a cada aire régionale
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chegasse até o Festival, integravam o evento a historia das relacbes entre os clas’
(1995:80).

326 1327

Assim, um dia foi consagrado ao artesanato™”, um dia aos ‘jogos tradicionais’™’ e dois
dias aos cantos e dancas (organizados em duas categorias: ‘tradicdo oral’, e ‘cantos e
ritmos’), de todas as delegagdes. Durante duas noites, foi apresentado um ‘jogo cénico’
criado especialmente para o Festival, uma representacdo dramatica dos eventos da
colonizagcdo que tinha Téa Kanaké como personagem principal (a ser apresentado e

debatido adiante).

Segundo Missotte, “as manifestacfes que constituiram a profundidade e a densidade
do evento comecaram e se desenvolveram nos locais de residéncia das delegacoes,
nos promotores empregando os sentiers, nos mini-festivais. Ao ouvir os testemunhos
dos atores, imagina-se o que foram esses gestos e discursos, uma tecelagem imensa e
complexa de lagos entre clas e linhagens vindos de todo o Territério, abragcando todo o
pais” (JSO, 1995: 80-81).

Posteriormente ao Festival, segundo Missotte, a revitalizacgdo do dominio das
cerimonias, dos discursos e das narrativas foi imediatamente perceptivel. Os discours
sur le bois/vivaa afloraram para e pelos clads e linhagens Kanak durante aqueles dias
anteriores ao inicio do evento. O préprio Missotte cita que nunca havia visto nem ouvido
essas pecas da tradicdo oral. Até entdo a pratica, que requer o fundo do conhecimento
Kanak sobre a relacdo entre os clas, havia sido dada por abandonada ou esquecida.
“Le Festival a été l'occasion de les exposer et chacun a constaté, les jeunes
notamment, la prégnance que leur proclamation exercait sur leur propre groupe »
(1995 : 99)%8,

3% Exposicdo de esculturas ligadas & casa: fleches faitieres: esculturas tradicionais do topo da casa da

‘cheferia’, no alto da alameda de cada espaco residencial, chambranles, esculturas que emolduram as
portas daquelas casas, assim como as pirogues, grandes canoas de dois eixos, armas como os casse-tétes
e sagaias, e instrumentos como colheres de taro e piquetes de plantio. Artigos de tecelagem e de cestaria.
As pequenas producdes destinadas aos turistas ndo foram descartadas, mas 0s grupos consultados
insistiam na confeccdo de objetos de uso cotidiano, como moedas de concha, bambus gravados, e na
utilizacéo de materiais de confecgéo tradicionais, como cascas de arvore, ervas, colorantes ‘naturais’.

%" Tiro de fondra, tiro de sagaia, e apresentacdes de gestos cotidianos como o descasque do coco verde e
seco, fabricacdo do bougna, alimento tradicional em que peixes ou aves, acompanhado de batatas-doce,
caras, inhames ou bananas, é embalado em folhas de bananeira, coberto com leite de coco e cozido sobre
pedras quentes.

328 Efeitos do festival segundo Missotte (1995). Os quatro objetivos propostos pelo evento eram: ‘um dialogo
entre as etnias com a perspectiva de um festival interétnico cinco anos depois’; ‘um inventario do ‘material
cultural’ Kanak’; ‘a redescoberta pela populagdo Kanak de sua identidade, com o objetivo do
restabelecimento de sua confianca e dignidade’; ‘uma difusdo da riqgueza da cultura melanésia e seu
reconhecimento pelos ndo-Kanak’. Dentre tais objetivos, Missotte ndo viu, em 1995, uma melhoria
significativa naquele didlogo entre as etnias minoritarias do Territério. O reconhecimento cultural Kanak
pelas outras etnias pareceu haver se modificado, em especial no que diz respeito ao emprego dos gestos
tradicionais de trocas de bens e discursos formalizados adaptados a novas circunstancias, entre grupos
kanak e ndo Kanak, em especial em ocasides cerimoniais ou formais (ver também Monnerie 2005). A
importancia do evento Melanésia 2000 a época, segundo Missotte, escapou a maior parte dos europeus da
Nova Caleddnia e de seus aliados, que s6 reconheceram a posteriori e a ‘boca pequena’ 0 sucesso da
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Gostaria de discutir a partir deste ponto algumas questdes que considero relevantes
nesta analise no que diz respeito a constituicdo de uma ‘identidade’ e ‘patriménio’
comuns Kanak a partir do contexto daquele Festival, relativos a todos os 28 grupos
linguisticos que habitam o Territério. De que modo poderiamos considerar as agdes que
se desenvolveram no ambito do evento Melanésia 2000 na constituicdo de um

‘coletivo’, uma ‘unidade’ Kanak?

Primeiramente, gostaria de chamar a atencdo e discutir as propostas que foram
apresentadas em seu panfleto de divulgacdo, em especial aos modos como séo
elaboradas e articuladas ali as no¢des de ‘cultura’, ‘patriménio’ e ‘identidade’. Ressalto
que Jean-Marie Tjibaou utilizou ali uma série de termos, como ‘europeu’, ‘autéctone’,
‘melanésio’, ‘caled6nio’ e ‘Canaque’329, buscando estabelecer referéncias especificas

para as quais buscarei aqui atentar.

O objetivo mais amplo apresentado por Tjibaou naquele panfleto foi o do
estabelecimento de um didlogo continuado entre a cultura européia e a cultura
autéctone, através do reconhecimento muituo daquilo que cada uma teria de
especifico®®. Tjibaou afirma que a partir daquele didlogo continuado e do
reconhecimento mutuo ele vislumbrava, para os anos 80, uma ‘grande festa de
expressdo cultural caledoniana’, uma ‘nova cultura caledoniana’ que deveria surgir
através daquela simbiose, de modo que, segundo suas palavras, no ano 2000 ‘le profil
culturel du Calédonien comportera aussi bien des élements de la culture européenne
que de la culture mélanésienne”. Nesse sentido, apesar de o panfleto ndo fazer
referéncia a luta pela independéncia, vemos aqui um esforco de constituicdo de um
grupo cultural e de uma identidade propriamente ‘caledoniana’, comum a todos o0s

habitantes do Territério. Este grupo, contudo, s6 poderia surgir a partir do

iniciativa autéctone. A atitude dominante a época foi simplesmente a da ndo-participagdo nos atividades do
Festival. Para os préprios Kanak, entretanto, foram percebidas mudancas significativas. Houve uma
verdadeira revitalizagdo de praticas ligadas a coutume, como a producgdo de discursos cerimoniais vivaa e a
reativagdo de aliangas entre clas e linhagens que até entdo haviam permanecido distanciados. Os sentiers
coutumiers foram reconfigurados em meio ao espaco urbano, adaptados aos ritmos do emprego do tempo
marcados pela modernidade. No que diz respeito ao ‘material cultural’, um inventario das obras foi realizado
por regido e por cld. Durante o Festival e apés, muitos constataram a vitalidade da produgao de objetos
cotidianos, da tecelagem, cestaria, redes de pesca, velas de barcos, pirogues, etc. Apés o Festival foram
construidas Grand Cases por todo o Territério, raras nas décadas precedentes. Mascaras voltaram a ser
produzidas, em especial pelos clas do Norte, muito distintas das antigas mascaras ‘tradicionais’ Um
florescimento de novas obras plasticas, musicais e coreograficas tem brotado regularmente, em torno da
ADCK, Agence de Development de La Culture Kanak. Se em 1975 restavam alguns poucos escultores de
fleches faitieres e chambranles, em 1995 contavam-se ja mais de 70, a maior parte produzindo obras de
feitura ‘moderna’. H4 também uma nova geragdo de pintores. Enfim, “Melanésia 2000 provou aos proprios
Kanak que eles podiam viver segundo um mesmo objetivo por mais de um ano, e de que poderiam se reunir
de maneira pacifica e em nimero de milhares” (JSO 1995: 88-100).

39 Nota-se aqui o emprego da grafia utilizada a época pelos colonizadores, e que naquele contexto era
ainda utilizado para referir-se de modo pejorativo a populagdo de origem autdctone.

330 Atente-se aqui para a nocéo ‘culturalista’ de cultura, em que ‘culturas’ seriam variacdes (entre tracos) de
um mesmo fendmeno humano. A partir do reconhecimento daquilo que cada uma teria de ‘especifico’ seria
possivel a elaboracdo de uma simbiose, em que o ‘caled6nio’ do ano 2000 apresentaria ‘elementos’ da
cultura autéctone e melanésia.
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reconhecimento da cultura autdctone por seus proprios atores, pois essa ‘cultura’,
segundo Tjibaou, seria a Unica que poderia prover a ‘coloracdo’ e o ‘sabor’ a Nova

Caledonia, justamente porque ‘autoctone’.

Entretanto, ainda segundo aquele panfleto, para que a constituicdo de um ‘patriménio
comum caledoniano’ fosse possivel, seria preciso antes uma preparagdo, em especial
por aqueles a que caracteriza como o ‘grupo melanésio’. Tal preparacdo consistia em
reencontrar sua fidelidade em uma ‘personalidade cultural’ prépria. A partir deste ponto
Tjibaou passa a empregar o termo ‘Canaque’ em referéncia aquela ‘personalidade

7

cultural’, quando ird discutir o segundo objetivo do festival cujo titulo é “a cultura
Canaque hoje”. Notavel aqui é o fato de Tjibaou empregar o termo ‘hoje’. Aquele
promotor, ao haver realizado uma formacdo em antropologia na Metrépole e tendo se
interessado por uma ‘antropologia aplicada’, ird buscar as bases tedricas para a
formulacdo de wuma proposta de promog¢ao cultural que ira se pautar,

fundamentalmente, pela questdo da ‘mudanca’®*

, que pode ser discernida também
através da avaliacdo de Aimé Cesaire quando este se refere a principal preocupacéo de
Jean-Marie Tjibaou como sendo: ‘comment peut-on étre Kanak dans le monde
moderne?’. Veremos adiante de que modo Tjibaou ira se inspirar, em sua reflexdo a
proposito da ‘mudanca’, nas proposicdes e linhas de raciocinio jA empregadas por
Maurice Leenhardt em seus escritos das décadas de 30 e 40. Nao acredito que Tjibaou
houvesse formulado uma resposta as suas inquietagfes, mas sim uma intuicdo que, me

parece, guiou os modos como o Festival foi planejado e entdo posto em pratica.

Tjibaou realiza duas propostas voltadas ao ‘grupo melanésio’ para a redescoberta de
sua ‘identidade hoje’. A primeira delas consiste na realizacdo de um ‘inventario do
material cultural’, de que disp&e o ‘grupo melanésio’ da Nova Caledénia naquele ano de
1975, para identificar ‘qual é a situacdo atual’. A segunda consiste na definicdo da ‘arte
de viver autéctone’. Este ponto € bastante interessante, pois ao mesmo tempo em que
sugere que o grupo melanésio possui um ‘material cultural’ diversificado, que precisa
ser inventariado, o fato de se ‘projetar em face de si mesmo’ para redescobrir sua
identidade em 1975 sugere que sera desse encontro que podera surgir uma identidade

1332

Canaque, a partir da definicao da ‘arte de viver autoctone’*. E entdo ele se questiona:

%1 Segundo Bensa, “Seu pensamento (de Jean-Marie Tjibaou) ao longo dos anos revela que a transposicéo

da situacdo colonial da Nova Caledonia deviria de uma transformacdo de sua prépria sociedade” (Bensa,
1996:16-21, énfase minha).

%32 Tiibaou ira tirar partido desta situacdo para enviar ao ocidente algumas de suas apreciacdes: ‘o modo de
vida europeu revela uma ‘arte de vida'? Os Kanak ndo haveriam, nesse sentido, algo a dizer e a aportar? O
pequeno ndo possui 0s meios de se enderecar ao grande, o insular ao continental, o ‘local’ ao ‘universal’?
Como podem os Kanak, produtos de uma histéria muito particular, contribuir ao enriquecimento cultural da
humanidade? ‘Si je peux toujour partager avec um non-kanak de ce pays ce que je posséde de la culture
francaise, il lui est impossible de partager avec moi la part d'universel contenue dans ma culture’. Tjibaou
afirmou: ‘notre identité est devant nous’ (1996:25).
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‘qual é o contetido desta mensagem?’ **3. Por fim, Tjibaou afirma que sera a partir desta
‘projecao face a si mesmo’ que o Canaque ira retomar sua fidelidade por um ‘patriménio
cultural que faz parte ‘da experiéncia e da rigueza da humanidade’. Assim, ao
reconhecerem-se em sua ‘arte de viver autéctone comum’, uma personalidade ‘comum’
seria redescoberta, assim como a constituicdo de um sé patrimdénio, soma do ‘inventario

do material cultural do grupo melanésio’.

Vemos como Tjibaou perfaz o movimento de um objetivo a outro segundo dois
momentos. O primeiro seria a constituicdo de uma so personalidade cultural Canaque,
gue seria entdo reconhecida e valorizada por si mesma, para entdo poder estabelecer
um dialogo e um reconhecimento muituo face a ‘cultura européia’, para a constituicao de
uma ‘cultura caledoniana’, que deveria, no ano 2000, ‘comportar elementos tanto da

cultura européia quanto da cultura melanésia’.

Um dos pontos para o qual gostaria de chamar aqui a atencdo € para o fato de a
qguestao ‘qual é o contelddo desta mensagem’ haver sido realizada no ambito da
redescoberta da ‘identidade melanésia’ projetada em face de si mesma, de modo que o
‘contelldo da mensagem’ é voltado para os préprios melanésios. Parece-me aqui que
0os modos vislumbrados por Tjibaou para a constituicdo de uma identidade Canaque
abrangente previa modalidades diferentes daquelas que se propunham a constituicdo
de uma identidade ‘caledoniana’. Esses dois momentos, de redescoberta e
revalorizagdo ‘para si’ precedentes a valorizacdo para ‘o outro’ também vieram informar
a propria organizacdo do Festival, quando previu 3 dias de encontros entre as

‘delegac@es’ fechados ao publico.

Enfim, como podemos avaliar a experiéncia daquele evento para seus participantes?
Haveriam eles, naquele contexto, visto a si mesmos como pertencentes a um coletivo

comum, perfazendo uma s6 ‘identidade’?

Uma das problematicas evidentes aqui concerne o fato de a populacdao Kanak abarcar
28 grupos linguisticos que estiveram durante décadas confinadas a reservas em
coletivos definidos de forma aleatéria, e tendo permanecido, durante todo aquele
tempo, isoladas entre si. Este fato, além de sua cristianizacdo por missionarios
protestantes e catdlicos desde meados do século XIX, produziu efetivamente drasticas

transformacdes em suas formas de vida anteriores. Dentre tais transformacdes, ja havia

333 E interessante notar o uso empregado pelo préprio Tjibaou para a nogdo de mensagem em outro texto e

contexto ja citado, quando faz referéncia a coutume: ...“et ‘fair la coutume’ c’est cela; c’est un terme
générique que les européens donnent a un ensemble de choses qu'ils ne comprennent pas et qui sont les
manieres d'étre Kanak. Pour nous, chaque coutume a un nom précis. On fait telle chose a telle occasion
pour dire tel message. Je ne sais pas ce que c’est, la coutume. Je connais des rites précis, qui ont des noms
précis. La coutume, je l'ai dit, c’est le nom quelquefois méprisant que les non-Kanak donnent a ce qui font
les Kanak. C’est pour eux une maniére de dire qu’ils ne comprennent rien a cet ensemble des choses» (In:

Bensa, A. e Wittersheim,1996 : 202). Deverei voltar a este ponto adiante.
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ressaltado a interrupcéo tanto do estabelecimento de relacdes de trocas matrimoniais
em funcdo dos chamados ‘caminhos da aliangca’, como do deslocamento de familias,
linhagens e individuos e suas reformulagdes identitarias através da pratica do accuelil.
Naepels sublinhou também uma transformacdo na sistematica de transmissdo de
conhecimentos, em que o0s primeiros conhecimentos que pareceram ter sido
esquecidos foram as relacfes de alianca entre linhagens e clds para além do seu
proprio, assim como a transmissédo parcial e variavel de um grupo a outro a respeito de
informacgdes histéricas que informam as origens e os deslocamentos de sua propria
linhagem ou cla, tendo em vista a op¢do de ‘desobstru¢do’ da vida dos jovens por
elementos exteriores ao mundo dos europeus. Efetivamente, uma parte consideravel da
populacdo Kanak acreditava que era preciso abandonar um modo de vida por outro, e
apagar o passado e a memoria quanto aos conhecimentos e praticas ‘tradicionais’.
Sublinho ainda aqui a afirmacdo de Missotte segundo a qual anteriormente ao Festival
este nunca havia visto nem ouvido as pecas da tradi¢cdo oral que s&o os discursos vivaa
ou discours sur le bois. Segundo aquele autor, até entdo a pratica, que pde em agao o
fundo do conhecimento Kanak sobre a relacdo entre os clds, havia sido dada por

abandonada ou esquecida.

Ao mesmo tempo, vimos de que o modo todo encontro entre individuos e grupos
Kanak, mesmo que envolva poucas horas ou dias, requer sempre a troca de dons e
contra dons e a producdo de discursos que, primeiramente, descrevem as relacbes
internas aos seus proprios coletivos, e entdo as relagbes implicadas entre os dois
coletivos em interacdo, vindo assim a constituir um Unico coletivo naquele contexto, a

partir da nocdo de accuelil.

Neste sentido, meu ponto de vista é o de que o evento Melanésia 2000 consistiu
efetivamente em uma situacdo impar, que nao corresponde as formas através das
gquais ‘tradicionalmente’ eram estabelecidos contextos que vinham proporcionar
encontros entre ‘coletivos’ distintos de modo a demandar a producdo daquelas trocas
de bens e discursos cerimoniais. Entretanto, considerando-se o longo tempo em que
ficaram confinados as reservas, podemos pressupor que tais encontros foram, até
1946, relativamente impedidos de ocorrer, o que vinha silenciar certo género da
tradicdo oral pela auséncia do contexto e dos atores ou coletivos que vinham demandar
seu emprego. Tendo em vista ser aquela a forma considerada adequada pelos atores
Kanak para a ‘entrada em relagédo’ entre coletivos diferenciados de modo a constituir
um so coletivo através do accueil, vemos como todas essas condi¢cdes foram reunidas
tanto nos modos como foram realizados os convites a participacdo das diversas
comunidades no evento, como naqueles primeiros dias de evento ‘fechados ao publico’.
Quando Misssotte relata, a respeito dos discursos e trocas cerimoniais, que “le Festival
a été l'occasion de les exposer et chacun a constaté, les jeunes notamment, la

prégnance que leur proclamation exergait sur leur propre groupe » (1995 : 99), parece-
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me que os proprios melanésios, pelo fato haverem vivido separados durante tanto
tempo, havendo de certo modo interrompido as visitas, encontros e trocas téo
recorrentes anteriormente a colonizacao, desconheciam ou haviam perdido a referéncia
guanto ao compartilhamento de praticas discursivas e expressivas na escala tdo ampla
quanto a de 28 grupos lingliisticos que perfazem o pais. Dai que, parece-me, nem 0s
proprios Kanak davam-se conta, até aquele instante, de efetivamente compartilharem
nao somente uma pratica expressiva no ambito de todos os grupos, mas de atribuirem
grande relevancia a tal pratica de reativamento de relag6es histéricas entre linhagens e
clas. E, ainda, de perceberem o compartiihamento de uma (suposta) memdria comum

do sofrimento e constrangimento impostos pela dominacao colonial.

Se nessa pesquisa meu interesse pela contextual construgcdo e desconstrucdo de
‘coletivos’ Kanak pautou-se nas caracterizagdes a respeito das formas e contelidos de
sua tradicdo oral, gostaria aqui de abrir uma brecha voltada a reflexdo sobre as
articulagdes entre memoria(s) e constituicao de identidade(s), importante para a analise
que segue. Segundo Howard®**, dois elementos sdo preponderantes na constituicdo da
identidade coletiva: a lingua e a histéria compartilhada: « Individuals are alike if they
share a common history, if they are “people who have the same story’ » (Howard, 1990
: 263). Vimos como um dos elementos que vem efetivamente distinguir as populacdes
autoctones da Nova Caledbnia é justamente a variedade de linguas faladas. No
entanto, desde a colonizacdo, a populacdo passou a compartilhar uma so6 lingua,
justamente aquela do colonizador, o francés®**. No que concerne a histéria, Joél
Candau ressaltou que o compartilhamento de meméorias dolorosas e tragicas durante
longos periodos vém reunir individuos em torno de um passado doloroso. « L’identité
historisée se construit pour une bonne part en s'appuyant sur la mémoire des tragédies
collectives », (Candau, 1998 : 147). Entretanto, este compartiihamento é uma
representacao, construida sobre interpretacdes e reconstru¢des do passado elaboradas
individualmente e ‘coletivizadas’ através de enunciados e narrativas, conformando uma

7

percepcdo de ‘meméria coletiva’ de uma parcela da histéria®*® que é virtualmente

33 Citado em Bilhaut, A-G (2007: 191-192).

3% Os autores remetem, contudo, a especificidade desse ‘francés Kanak’, que, suponho, deva variar de uma
regido linglistica a outra.

3% 0 guanto o afastamento e as diferencas entre trajetérias histéricas de grupos ndo vém produzir distintas
memorias do passado e, portanto, de potencialidades de construgdo de futuros também distantes entre si,
descontinuos? Contudo, a reunido dos diversos coletivos Kanak, voltada efetivamente para a ‘remediacao’
de um sentimento proveniente desta histéria dolorosa comum poderia, nesse ponto, reuni-los em um soé
coletivo, e naquele dado contexto.

Ja vimos no ambito de discussdes a respeito da definicdo de ‘comunidades’ préprias ao ‘patriménio
imaterial’: “it was agreed that a sense of belonging together, or a sense of identity based on ICH (intangible
cultural heritage) should be included in the definition of community” (2006:9). Assim, naquele documento
‘comunidades’ foram definidas como: “networks of people whose sense of identity or connectedness
emerges from a shared historical relationship that is rooted in the practice and transmission of, or
engagement with, their intangible cultural heritage”.

Assim, um contexto ‘inovador’ que vém reunir grupos que possuem histdrias distintas, mas a percepcao de
‘uma histéria’ dolorosa compartilhada pode se tornar a ocasido para a constatagdo do compartilhamento de
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articulada™'. (Veremos adiante a efetiva ‘coletivizacdo’, e proliferacdo, de uma

representacao da histéria, na encenacédo de Tea Kanaké).

Aqui gostaria de retomar este debate segundo a abordagem adotada pela linha de
pesquisas de arte verbal, que considera a expressdo discursiva enquanto forma de
acdo social. Uma de suas orientacées fundamentais consiste na concepc¢do de que a
percepcdo de continuidade cultural estd profundamente imbricada a dinamicas
expressivas préprias, especialmente a pratica expressiva e discursiva. Neste sentido,
tal abordagem atenta especialmente para a relagcdo entre as formas expressivas e a
percepcao dos atores quanto a manutencdo de tais formas. Isso ndo significa que as
mensagens veiculadas sejam irrelevantes, mas que, para além dos elementos
cognitivos e semanticos veiculados nos discursos, como valores, crencgas,
representacfes e significados, seria preciso atentar minuciosamente para as formas,
contextos e modos de transmissao de significados culturais através de praticas
expressivas. Se os contelidos variam de uma execucao a outra, a atencédo voltada a
manutencdo de formas expressivas seria fiadora de um sentimento de continuidade
cultural, ao relacionar praticas expressivas passadas a praticas atuais, antigas

interacdes a novas, contextos passados a contextos presentes®®,

Esta abordagem, ao propor que a atencao deva voltar-se antes as praticas expressivas
e discursivas que aos conteldos transmitidos através de tais formas, se afastou de uma
nocdo de cultura enquanto entidade dinamica cujas fronteiras seriam delimitadas por
‘tracos diacriticos’, que informariam identidades ‘étnicas’. Sua atencédo se fixa, antes,
nos modos como 0s proprios atores estabelecem relagdes entre contextos passados e
contextos presentes, sugerindo uma nocéo de identidade fundada em uma percepcao
de continuidade de formas expressivas e discursivas através do tempo, ao evidenciar
os modos como sujeitos indigenas estabelecem relagBes entre suas formas de
expressdo e aquelas de seus ancestrais, e nao em contraposi¢cao a ‘outros’ ou a ‘outras’
identidades, pautada nas diferengas entre tracos diacriticos que estabeleceriam seus

limites.

uma pratica expressiva (discursos vivaa e o accueil) esta, efetivamente ‘historicamente’ compartilhada por
todos os grupos, mas jamais percebida como tal em um nivel ‘cosmopolita’.

%7 Friedman (1992) em um artigo cujo titulo é «The past in the future: history and the politics of identity»
mostrou de que forma a auto-identificacdo (formacdo de identidade) e a construcdo do passado se
relacionam. Para tanto, ele se apdia nos exemplos grego e havaiano. No primeiro caso o autor demonstra
como o passado, tal como é definido pelo ‘outro’ (pelo mundo romano) é utilizado para a constru¢do de uma
identidade cultural no presente. No caso havaiano, o passado definido do exterior (pelo Ocidente) é negado,
e é a ‘identidade cultural’ no presente que vem servir a construcdo do passado. A histéria toma assim um
carater de disputa: sua apropriagdo representa uma ‘tomada de lugar’ no tempo e no espaco, de si mesmo e
de sua relacdo aos outros. O exemplo havaiano dialoga potencialmente com o caso aqui exposto, como
veremos adiante.

338 « I am able to posit that processes of cultural transmission involve the replication of discoursive forms
over time. The practice of passing a set of discourse forms from one generation to the next promotes feelings
of cultural continuity, even though the messages incoded in those forms may change over time (...) the
continuity of forms promotes feelings of persistance..." (Graham,1995:6).
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Poderiamos aqui situar um contraste entre esta abordagem e aquela avancada por
Graille (2001), a respeito da anterioridade de constituicdo de um patriménio através “da
selecdo de tracos e simbolos cuidadosamente escolhidos de um suposto ‘passado

m

tradicional comum’, que iria embasar a constituicdo, a posteriori, de “uma identidade

unitaria enquanto ‘teto politico’ através de uma ‘instrumentalizacdo da memoria™.
Pareceu-me justamente o contrario: que a partir de um passado ‘nao tradicional’ comum
(o passado doloroso da colonizag&o), pode-se constatar o compartilhamento de formas
expressivas e discursivas que informam aos individuos uma percepcdo de
‘continuidade’ cultural (além de, através de seu conteddo, reuni-los via accueil), vindo

produzir, naquele contexto, uma ‘identidade comum’ Kanak.

Graille sugere ainda que o intuito desta selecao especifica de tragcos e simbolos de um
passado comum ndo tinha por objetivo um retorno as suas antigas formas de vida, mas
a constituicdo de um ‘nés’ Kanak globalizante em contraste com ‘outros’ ndo Kanak.
Considerando os modos como Tjibaou avangou ao propor cada um dos objetivos do
Festival, parece-me que a constituicAo de uma identidade comum Kanak, deveria
passar, antes, pela compreensdo a respeito de qual era o ‘conteltdo daquela
mensagem’, ou seja, as ‘maneiras de ser Kanak no mundo. Alhures, Tjibaou
afirmou:..."et ‘fair la coutume’ c’est cela; c'est un terme générique que les européens
donnent a un ensemble de choses qu’ils ne comprennent pas et qui sont les manieres
d'étre Kanak. Pour nous, chaque coutume a un nom précis. On fait telle chose a telle

occasion pour dire tel message®”

. Je ne sais pas ce que c’est, la coutume. Je connais
des rites précis, qui ont des noms précis. La coutume, je l'ai dit, c’est le nom quelquefois
méprisant que les non-Kanak donnent a ce qui font les Kanak. C'est pour eux une
maniere de dire qu’ils ne comprennent rien a cet ensemble des choses» (In: Bensa, A. e
Wittersheim,1996 : 202). A meu ver, foi através das maneiras de ser Kanak, da troca
de discursos e de bens cerimoniais, acionados porque efetivamente necessarios ao
estabelecimento de relacbes entre maisons, clas e linhagens, que pdde se constituir
uma identidade Kanak ndo a partir do contraste de tragos diacriticos com ‘outros’ nao
Kanak (que poderia concernir o segundo momento, ou o segundo objetivo proposto por
Tjibaou, de reconhecimento da cultura melanésia e da cultura européia naquilo que elas
teriam de ‘especifico’), mas a partir de sua percepcao a respeito de manutencédo de
formas expressivas ao longo do tempo, que vém prover um sentimento de continuidade
cultural com as geragfGes ascendentes e a reativacdo das relacfes estabelecidas entre
‘coletivos’ no ambito daquelas geracbes, ainda que haja transformacdes em seus

contextos e contetdos, adequados a uma nova situacao.

N

No que diz respeito a constituicdo de um patriménio Kanak, os diversos grupos ali

reunidos puderam realizar um ‘inventario do material cultural’, ao apreciarem a

%39 Em que, segundo Leenhardt, ‘dizer’ é ‘fazer’.

163



variedade de dancas e cantos aportados pelos clds das diversas comunidades, assim
como o compartiihamento da producdo de objetos da vida cotidiana. Contudo,
considero que a ‘constituicdo de um patriménio’ foi efetivamente o da percepcdo a
respeito de um patrimoénio propriamente ‘imaterial’, ou seja, do compartiihamento a
escala de todos os grupos do Territério de formas proprias de emprego de recursos
expressivos e discursivos, assim como das concepc¢des que o fundamentam. Dentre
tais concepcgdes, ressalto a importancia da nocao politica de ‘anterioridade’ que informa
0 accueil. 1sso porque, como vimos, foi através de convites ‘personalizados’ entre o cla
de Jean-Marie Tjibaou e os diversos grupos do Territorio, a partir da reativacdo de
relacbes de alianca estabelecidas em tempos idos, que aqueles grupos aceitaram (0s
gue aceitaram) participar do Festival. E ainda, era a este cla que eram oferecidos os
primeiros discursos cerimoniais e trocas de bens, para em seguida realizarem discursos
vivaa entre cada um dos grupos que vinham se somar ao conjunto da populacdo
participando do evento. No que diz respeito a percepg¢ao dos atores quanto ao seu
‘patrimbnio’ ser da ordem do propriamente ‘imaterial’, cito a declaracdo do
representante Kanak responsavel pelo planejamento a respeito das fun¢des do Centro
Cultural Tjibaou: “nous éprouvons quelque géne a nous trouver ainsi placés sous les
feux de la rampe. Notre société reléve moins du spetacle que du partage, car I'essentiel
de notre culture reste de l'ordre de I'immatériel, de I'insaisissable. Il faut donc équilibrer
cette mise en vitrine par des projets plus patrimoniaux et documentaires qui, dans la
bibliotheques par exemple, compenserons les risques de réification muséographique »
(Bensa, 2006 :203). Me parece, deste fato, que as reflexdes propostas por Tjibaou

ainda na década de 70 ‘proliferaram’. Irei debater este ponto adiante.

Outro elemento relevante a este debate consiste na ‘criacdo’ do personagem mitico de
Tea Kanaké por Jean-Marie Tjibaou encenado durante o Festival, e apresentado em
sua obra “Kanaké, melanésien de Nouvelle Calédonie” (Tjibaou e Missotte, 1976), os

guais discuto adiante.

4.6.2 A encenacgao draméatica de Téa Kanaké

O jogo cénico de Téa Kanaké tinha por objetivo condensar alguns sentidos do Festival,
segundo a proposta de seus organizadores. Organizado em trés ‘quadros’ principais
gue deveriam ser articulados em um todo coerente, farei referéncia a cada um deles
nesta exposicdo. Seus autores foram Jean-Marie Tjibaou e Georges Dobbelaére, diretor
de teatro vindo da Metropole especialmente para o trabalho de composi¢cao da ‘peca’, a
pedido de Tjibaou. O argumento principal da encenacéo era a exposi¢cdo da situacdo de
‘reducdo a insignificancia’ a que haviam sido relegados os autéctones devido aos fatos
da colonizacdo. Missotte, em sua exposicdo (JSO: 1995), atribuiu aquela encenacéo

um carater inovador a época, segundo a nocdo da Nova Caledbnia como o ‘pais do
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n&o-dito’>*.

Isso porque a situacdo de ‘insignificancia’ compartilhada por toda a
populacdo de origem melanésia ndo havia até, aquele momento, sido abertamente
enunciada como tal. Segundo ele, ‘/a revélér explicitement pour la reconnaitre etait déja
une innovation’. ‘Plus qu’un spectacle, le jeu scénique s’est voulu une introduction a un

nouveau regard sur l'autre et sur soi’ (JSO, 1995 :89).

George Dobbelaére explica de que modo, a partir dos textos de Leenhardt e das

lembrancas de Matayo Doui Wetta®**

1342

ele e Jean-Marie construiram uma ‘celebracao da
histéria da colonizacdo’”™. A finalidade era de fazer o espectador reviver um século e
meio de histéria, de modo a concluir-se em uma tomada de consciéncia acerca das
condi¢gBes atuais e estabelecimento de uma nova forma de concepcédo das relagcbes

entre colonizadores e colonizados, com base em um ‘reconhecimento reciproco real’.

O jogo cénico, a partir de sua elaboracdo em francés e a partir dos escritos de
Leenhardt, foi entdo traduzido para a lingua paici e para todas as outras linguas da
apresentacdo. O Comité de organizacdo havia decidido que membros de clas de todo o
territério e das ilhas Loyalty deveriam participar do jogo cénico, - efetivamente, uma
licenca teatral, pois, segundo Missotte, é ‘pouco provavel, mesmo que as relacdes e
contatos entre a Grande Terra e as llhas Loyalty fossem freqlentes, que um encontro
‘cosmopolita’ de tal monta houvesse algum dia tido lugar (1995:90). Durante as
apresentacdes cada um deveria responder em sua prépria lingua, traduzida em seguida
para o francés. Cada grupo de atores deveria atuar em seu proprio papel, em certos
casos 0s reais proprietarios das dancgas representadas, mesmo que os nomes do clas

durante a apresentacao fossem ficticios.

343 Oito clas

O primeiro quadro buscava apresentar cenas da vida no ‘s€jour paisible
chamados respectivamente apresentavam dons quando de sua entrada em cena e
entdo uma danca ou um jogo>**. Quando estavam por fim todos reunidos, estes
dangam em seus lugares ao som do batimento de bambus no solo. Comeca entdo a
celebracdo do encerramento do luto de um chefe importante. Os responsaveis pelo
funeral (avi) que haviam permanecido junto ao corpo do morto durante todo o processo

de dessecamento pela fumaca numa cena ao lado, retornam, suas cabeleiras formando

30 Em referéncia a obra do historiador Barbancon, Louis-José 1992, “Les pays du non-dit. Regards sur La

Nouvelle Calédonie”.

%1 paj da esposa de Jean-Marie Tjibaou.

George Dobbelaére escreveu em uma carta de fevereiro de 1975: “j'ai eu soin de noter constamment ces
références a Leenhardt, (Notes d’ethnologie néo-calédonien 1935) car on m’'aurait accusé d’inventer ces
textes et ces ceremonies que je n‘ai fait pourtant que collectionner ».(JSO,1995 :90).

383 Leenhardt utilizou diversas vezes essa expresséo para designar a aldeia ‘Canaque’.

%4 Segundo Missotte: “Tiaoué, chef Du groupe Charles, presentait um discours rithmé et une danse avec
des balais d’herbes ; le clan de la poule était joué par des hommes de Canala autour de Jorédié ; le clan du
requin par des hommes de Goro autour de Watrone Amabili ; le clan du vent par des danseurs du Léssi
(Lifou) dirigée par C6 dansait le bua ; le clan du lézard était constitué des danseurs de Hienghéne autour
d’Adrien Toubene ; le clan du fruit Kuni, composée des danseurs de Luecilla faisait le jeu du Ti. »(JSO,
1995 :90).

342
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uma espécie de turbante por ndo haverem sido cortadas durante todo o periodo de luto.
Entdo, o novo chefe (representado pelo coutumier Emmanuel Neouna), brandindo um
machado de jade, apresenta um discurso cerimonial®**°. As mulheres intervém entéo ao
apresentarem uma danca, jedo, e entdo todos os participantes dangam juntos o boria,

em torno do mastro central.

A primeira parte da encenacao finaliza quando a danca é interrompida pela chegada
dos franceses, simbolizada por um rufar de tambores. Soldados sdo entdo
representados por trinta personagens mascarados que marcham, vestidos de uniformes
brancos e portando o quepe colonial. Cada um carrega um pequeno fusil. Os soldados
carregam trés marionetes gigantes, representando respectivamente o missionario, o

soldado e o comerciante®*®

. O mal-entendido deste primeiro encontro se manifesta
assim que os tambores silenciam. O capitdo passa os comunicados. Os Kanak
oferecem bens cerimoniais. O negociante quer fazer o comércio e o0 missionario
evangelizar. Os trés personagens evocam entre si as razdes de sua presenca: prover
as ‘benfeitorias’ da civilizagcdo. O missionario reprova as intencdes do comerciante.
Segue uma cena de prédica, e em seguida as mulheres, até entdo de torso nu, sao
cobertas com a chamada ‘robe mission’. A cena seguinte representa cenas dos
trabalhos obrigat6érios no ambito do ‘cédigo do indigenato’. Os homens, vestidos de
farrapos, sao requeridos para a abertura de uma estrada. O personagem de Kanaké se
revolta. Ele é preso e carregado, suspenso pelos pés e pulsos a um mastro, como uma

presa no retorno de uma cacada®"’

. O episodio seguinte, da prostituicdo de Kapo
(representada por uma mulher), foi inspirada em mudltiplos casos de comércio sexual
imposto no contexto dos trabalhos for¢cados, tanto pela parte de colonos como por
funcionarios da Republica. O mercador aparece entdo vendendo aos trabalhadores

Kanak objetos inlteis e mesmo quebrados, e enfim o alcool.

A terceira e Ultima parte da encenacao busca tracar o perfil de uma perspectiva de
futuro. Cada um dos trés personagens, 0 missionario, 0 comerciante e o soldado vém

aportar um inhame como dom cerimonial a ‘cultura canaque’, agora reconhecida.

Segundo Missotte: ‘ce troisieme tableau était le plus difficile a traiter, d’autant qu’il
venait apres deux séquénces particulierment fortes et qu'il s'agissait d’une proposition,

dépendant de lattitude de chacun. Plus engagé, puisqu’il offre une solution d’avenir

35 Mokkadem (2005:141) afirma que aquele discurso, em lingua pafci, foi efetivamente um jéma, revelando

ao publico histérias de clds e de ‘sub-clas’. Ainda segundo aquele autor, a morte prematura daquele
coutumier foi interpretada por muitos como uma ‘sangéo totémica’.

36 As marionetes foram realizadas na Metrépole. O comité havia recomendado ao realizador ‘moderacéo’ no
que concerne o marionete do missionario. Enquanto o soldado e o comerciante sao representados de forma
‘ridicula’, a aparéncia do missionario era ‘mérbida’ (Missote, 1995:91).

37 Esta cena evoca 0s numerosos movimentos de ressurreicdo anteriores a 1917. O comportamento de
Kanaké evoca revoltas de chefes que foram presos por negarem o fornecimento de homens e mulheres
para os trabalhos forgados, em geral em beneficio de colonos.
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tolérant et pacifique, il est apparu cependant a certains moins convaincant que le
reste » (Missotte, 1995 :92)%*.

4.6.3 O mito de Téa Kanaké segundo a obra « Kanaké,

Mélannésien de Nouvelle Calédonie”

Para além da invocacdo do festival, ilustrado por diversas fotos, a obra “Kanaké,
Mélanésien de Nouvelle-Calédonie” (1976) se pretende uma apresentacdo sintética e
acessivel dos ‘grandes tracos’ da cultura Kanak. O livro foi escrito inteiramente em
francés. Jean-Marie recorre aqui ao trabalho dos etnélogos e a sua experiéncia
pessoal, que o permitem elaborar uma imagem do mundo Kanak a meio caminho entre
os temas avancados por Maurice Leenhardt e as realidades Kanak contemporaneas>*°.
Aquele texto possuiu, retrospectivamente, um carater premonitério. “Kanaké™® vem
antecipar “Kanaky”, nome que os independentistas, em 1984, dardo ao seu futuro pais

descolonizado.
Na primeira pagina daquela obra lemos:

“Kanaké est une des plus puissants archétypes du monde mélanésien. Il est I'ancétre, le
premier-né. Il est la fleche-faitire, le mat central, le sanctuaire de la grand case. Il est la
parole qui fait exister les hommes» « Voici Tea kanaké, voici I'histoire de celui qui est
votre chef, il est fort est vous donnera la victoire, il est bon est aidera les infortunés, il
est sage et connait sa lignée » « Aujourd’hui Kanaké vient a vous, chargé d'ans et
d'histoire, riche d’'une experiénce culturelle unique. Il réclame sa part de soleil...®* »
(1976 :6) **?

348 Segundo Missotte; “méme si l'orientation politique se discute, lintention est, sans rien oublier, et se

déclarant seuls responsables du Territoire, de donner I'occasion aux colonisateurs de changer d'attitude et
de reconnaitre les Canaques dans un partage spécifique aux deux civilisations. Cette position modérée
critiqué par les extremistes, peu entendue par les Europeans, et celle d’une véritable négociation procédant
d'une vue humaniste des conflits. Dans le concret il fut impossible de trouver des européens qui accepterent
de venir jouer le partage offert par les Canaques. Deux seulement répondirent a I'appel. En revanche, la
foule se précipita pour se joindre a la danse du boria qui, interrompu a la fin du premier tableau par I'arrivée
des colonisateurs, reprenait pour la 1evée du deuil colonial’ des Canaques, achevait le représentation dans
une manifestation réelement populaire de toutes les comunautés canaques confondues » (Missotte,
1995 :92, énfase minha). A nogdo de ‘levée du deuil colonial’ persiste hoje nas representacdes de
interlocutores Kanak. A mesma expressao aparece em Monnerie (2005), no contexto da pratica da accueil
em situac¢des ‘modernas’.

349 E dificil avaliar aqui o que é préprio a cada autor, Tjibaou ou Missotte. O capitulo 3 do livro tem por titulo
‘Les dleas de la modernité’. O mémoire d’études realizado por Missotte em 1977, no collége coopératif
também tinha este mesmo titulo. Jean-Marie Tjibaou também ja havia refletido a respeito da mesma
problemética, seu memoire em Lyon tendo por titulo L’insertion des populations autochtones dans le
processus d'industralisation.

%0 Mokkadem, em sua obra (2005) se questiona: quem é Kanaké? “En fait Téé Kanaké, avec Dui Daulo et
Bwae Béalo sont les noms des ancétres fondateurs des lignées des deux grands ensembles matrimoniausx,
Duio et Bai [Dui ma Bai], en pays paici. Le contenu choréographique extrait la figure de Tée kanaké et, a
partir de cette extration, ciséle et fagonne une forme identitaire Kanak » (2005 :144).

%1 0 ‘mito’ de Téa Kanaké, na obra de Tjibaou e Missotte (1976), encontra-se diluido entre os diversos
capitulos, de modo que ndo cabe aqui sua restituicdo completa. Deverei discuti-lo com base nas descrigbes
e interpretagdes provenientes da literatura antropol6égica e documental e com base em meus proprios
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« Les fondements de lidentité kanake énoncés ci-dessous sont ['expression des
concepts tels qu'ils sont définis dans la société traditionnelle. lls représentent les valeurs

culturelles communes aux nombreuses tribus » (1976 :7).

No final daquela primeira pagina lemos, em nota:

« Ce texte courant a été inspiré par des texts traditionnels mélanesiens, en particulier
par les pages 54, 60, 112 et 114 de Guiart, Jean. (« Structure de La chefferie em
Mélanésie Du Sud », Paris, Institut d’'Ethnologie, 1963), pour les pages 94 a 100 et 124
par des texts recueillis et traduits par Maurice Leenhardt (« Documents d’ethnologie

néo-calédoniens », Paris, Institut d’'Ethnologie, 1931).

No que diz respeito a ‘invencédo’ do mito de Téa Kanaké’, Alban Bensa ira explicitar os
eventos a época do festival Melanésia 2000 que deram origem aquele ‘mito’, em um
relato que aparece na edicdo comemorativa dedicada ao aniversario de 20 anos do
Festival, no Journal de la Société des Océanistes (JSO, 1995:128-131).

Bensa realiza uma contextualizacdo de seu trabalho de pesquisa a época

imediatamente anterior ao evento ‘Melanésia 2000'. Naquele ano de 1974, o

argumentos, pautados nas caracterizagdes a respeito dos modos proprios a tradi¢cdo oral Kanak, segundo a
perspectiva da arte verbal.

%2 | emos ainda, naquela mesma obra: « Ce Qui Peut Survivre de la Culture Kanak

Nous repondrons brutalement : Kanaké. Face a son environment et aux besoins fundamentaux, Kanaké
garde une certaine stabilité dans sa maniere de se situer dans I'existence. L'igname comme les taros se
plantent, se recoltent et se consomment toujours. Face au besoin de sécurité, et de recherche de chaleur
humaine, Kanaké sent de plus en plus un besoin de retour aux sources. La présence des esprits restent
vivaces au coer de Kanaké. L’'experiénce vécu de cette complicité passe par les contingences
historiques. Mais elle ne doit jamais étre identifié totalement aus institutions écrites, aux
rites ou au matériel symbolique utilisé par une époque donné. En effet, ce qui est primordial et qui
perdure au-dela des siécles, ce n'est pas cette expérience mais l'inspiration ou I’ethique qui fait surgir
cette expérience dans I'histoire. Certes cette éthique s’affine au fil des années et reste teintée par la vie des
hommes qui la retransmettent, mais c’est surtout l'inspiration qui la pérennise. En ce qui concerne kanaké et
son devenir, il est clair que c’est I'éthique qui inspire la vie de son groupe qui doit survivre. En effet, c’est elle
que fait que Kanaké sera toujours Kanaké. Vivre cette éthique, c’'est cella qui doit permettre a Kanaké de
faire des choix aussi bien dans la tradition que dans les immenses possibilité du monde moderne. Seule
cette éthique clairement vue permettra a Kanaké de se créer une nouvelle culture ou un
schéma de identification renouvelé. Car cette éthique qui se situe au coer de la culture Kanak
s’identifie a l'inspiration culturelles de toutes les groupes humaines. C’est la reponse que chaque collectivité
donne aux questions qui rongent les entrailles de I'humanité depuis toujours : qui-sommes nous ? d’od
vennons nous ? Ou allons nous ? Face a ces questions, il n’y a pas une hiérarchie des reponses et
donc des degrés plus ou moins évolués d’humanité, il y a seulement des maniéres differents de repondre qui
engendrent la diversité des cultures, ce qui permet aux hommes de pouvoir s’enrichir muttuelement parce
que différents .La prise de conscience est lente mais elle progresse et elle est sans retour. L’art de vivre
autochtone qui plonge ses racines au coer des ancétres sort tout doucement au grand jour. C’'est au
niveau de |'éthique que la culture Kanak survivra et que Kanaké demeure et demeurera Kanaké,
Mélanésien de Nouvelle Calédonie »(1976 :112). « Mais Kanaké doit, pour en conserver l'authenticité, faire
un effort constant de prise de conscience quant a I'expression matérielle et symbolique de son art de vivre.
S'il ne prends pas garde, il risque de se retrouver depositaire de rites et de formules vidés de son contenu »
(1976 : 107-108).
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pesquisador havia trabalhado na compilagdo de narrativas, poesias e discursos de
Emmanuel Néunaa, também chamado Adié. Em meados de 1975, na regido paici,
enquanto tinha lugar um dos mini festivais (foram oito mini festivais regionais que
antecederam o grande Festival Melanésia 2000), Alban Bensa encontra Jean Marie
Tjibaou e lhe faz um relato do trabalho de ‘coleta’ da tradicdo oral operada junto a
Emmanuel no ano anterior. Bensa afirma: “Jean Marie Tjibaou aurait souhaité une
traduction du ‘discours sur le bois’ mais jestimais alors ne pas étre encore assez
performant pour la fournir rapidement ». E que : « Ces regrettables scrupules de jeune
chercheur sont sans doute a l'origine de I'étrange début de I'ouvrage Kanaké : on y voit
en effet, substitué aux véritables paroles cérémonielles d’Emmanuel Néunda, un récit
mythique dii a Firmin Dogo Goéréundd>>. Ce jéma raconté en petit comité est sans
rapport aucun, par la forme ou par le fond, avec le ‘discours sur le bois’ clamé par
Emmanuel. Tandis que le discours d’Emmanuel — en principe prononcé seulement lors
des levées du deuil — présente de maniere tres imagée la liste de tous les clans et
lignages de laire paici, la narration de Dogo GOréundd a pour principale ambition
d’etablir, au moyen ‘d'arguments myhtiques’, I'ancienneté de son clan sur la céte ouest.

Comme nous avons demontré ailleurs®>*

, Jean-Marie Tjibaou s'est emparé du theme de
ce mythe fondateur tres local de Firmin Gdéréuna pour forger une sorte de mythe
national, centré sur le personnage de Kanaké. Inventé pour ['occasion, cet
« archetype »**° est ancré dans sa terre originelle et tourné vers I'avenir » (JSO : 1995 :

130).

Alhures, Bensa (1995: 290-310) comparou ainda o mito de Tea Kanaké produzido
especialmente para aquela ocasido ao Kalevala, epopéia monumental elaborada a
partir da reconstrucdo de narrativas populares recolhidas por Elias Lonrot e
contemporanea a derrocada da luta nacionalista finlandesa. Seu argumento é de que
ambos, tanto a narrativa de Téa Kanaké quanto o Kalevala, constituiam, em sua
origem, uma colecédo de tradi¢cdes disparatas e memorizadas de maneira segmentaria,
gue vém entdo se condensar em uma obra Unica, voltada a manifestacdo da poténcia
criativa do génio cultural tanto finlandés como Kanak. “En Nouvelle Calédonie, des
traditions orales également originalles ont pu, moyennant quelques adaptations
Judicieuses, soutenir um combat politique dans um moment historique comparable: celui

de I'accession progressive d’'un peuple a l'independence »(1995 :291 énfase minha)>*°.

%3 Uma reelaboracéo da narrativa publicada por Jean Guiart em sua obra Structure de La chefferie em

Mélanésie Du Sud, Paris, Institut d'Ethnologie, 1963, p.143-148.

%4 0 autor se refere ao texto Bensa, Alban. “Vers Kanaky: tradition orale et idéologie nationaliste em
Nouvelle Calédonie” In: Chhroniques Kanak, ethnies, vol. 10, n°18-19. Paris, 1995, 290-306. Esse texto sera
discutido adiante.

35 «Kanaké est un des plus puissantes archétypes du monde mélanésien » (Tjibaou e Missotte, 1976 :5).

%65 Bensa também faz referéncia & filosofia politica proposta do Festival Melanésia 2000 com base na
afirmacéo de Tjibaou de que “...nous croyons em la possibilite d’echanges plus profondes et plus suivis entre
la culture européenne et la culture canaque. Pour que cette rencontre se réalise un préalable est
nécessaire : la reconnaissance d’une culture pour l'autre’. Esta afirmagdo contrasta com outra, do proprio
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Para fundamentar seu argumento, Bensa recorre a um esboco dos principais tragos que
marcam semelhancas, mas especialmente as diferencas entre as diversas populacdes
de origem autdctone do Territério: “pertencentes a um mesmo ramo de civilizagdo
instalado naquele arquipélago ha aproximadamente quatro mil anos, sdo cultivadores
de tubérculos, cacadores e pescadores em rio ou em mar; organizados em linhagens e
clds patrilineares unidos por lagos de alianca, promovem importantes trocas
cerimoniais. Como todos os melanésios, ndo estabelecem uma fronteira rigida entre os
Vivos e 0s mortos, respeitam os ancidos e representantes honorificos de clés e terroirs.
Para além destes tragcos compartilhados, o povo Kanak é rico em diversidades:
fragmenta-se em conjuntos politicos (cada um dotado de estruturas especificas mas
aberto para outros por casamento ou iniciativas diplomaticas), e vinte oito regides
linguisticas. Enfim, aos constrangimentos do sistema colonial, espoliacdes de terra,
cristianizacdo, urbanizagdo progressiva, vém se somar outras clivagens: reservas
isoladas, comunidades confessionais distintas, modos de vida diferenciados, partidos
politicos, etc.” (1995:294).

A partir desta caracterizagdo, Bensa ir4 esbocar como Jean-Marie Tjibaou constréi sua
‘estratégia politica’ original. Isso porque Kanaké, segundo o autor, “nas raras narrativas
recolhidas /n situ nas quais aparece, nao é um heréi exaltando qualquer ‘nacdo’ que
seja. Na Nova Caledbnia, nenhuma narrativa, nenhum mito inscreve seu projeto em
uma perspectiva geografica e politica que englobaria toda populacdo da llha ou do
arquipélago’, ‘todos os textos de tradigcéo oral sdo atos de fala que concernem a histéria
e as estratégias politicas de pequenos grupos, habitantes de certas aldeias. Cada
narrativa, propriedade de um narrador preciso, de uma linhagem, de um cl&, encontra

sua significacdo pratica em um contexto microlocal®”” (1995:295).

Recorrendo a obra de Jean Guiart citada por Tjibaou, vemos que aquele mito de Tea
Kanaké se apo6ia em duas versdes publicadas em lingua paici e em francés, recolhidas
na regido central da Grande Terra. As citacBes selecionadas recorrem, de forma
abreviada, a passagens de um e de outro texto. Episddios muito ricos em toponimias,
OU que evocam O incesto ou a guerra, sdo deixados de lado; a versdo de Tjibaou,
contudo, retém os temas da origem da terra, de rochas, montes e arvores primordiais
de onde provém os ancestrais que dardo origem aos primeiros homens, ao percorrerem

a ilha e espalharem seus descendentes em diferentes regides. Segundo Bensa, todas

Bensa, quando afirma que sera somente trés anos ap6s o Festival, em 1978, que “Jean Marie Tjibaou est
conduit a radicaliser ses positions, et a revendiquer “L’independence Kanak” au nome de ['Union
Calédonienne’ (1995:300).

%7 Mas nao poderiamos considerar simplesmente que ‘cada narrativa encontra sua significacdo em um
contexto’, e que a ampliagdo do contexto também opera transformacdes na propria narrativa, que nao
requer necessariamente um ‘microlocal’? E como se Bensa considerasse que a cultura Kanak sé pode
significar em seu pequeno contexto, ‘microlocal’. Transposto para outros contextos, ndo € mais Kanak, é da
ordem do individuo moderno movido por estratégias, que alias, ele aponta como caracteristica ja do
‘microlocal’.
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as variacOes desta narrativa, com variagdes locais importantes, tendem a justificar a
antiguidade de ocupacao dos fundadores em certo local. Sua interpretacao é a de que
“le leader nationaliste reprend I'argument pour le compte du peuple mélanésien tout
entier. aux temps primordiaux les kanak habitaient déja Il'archipel et etaient
coutumierement organisées pour accueillir des groupes extérieurs au pays.
L’'ancienneté des fondateurs et 'ouverture des premiers occupants vers les étrangers :
deux themes n’ayaint originellement qu’une signification locale mais auxquels Tjibaou
entend donner une portée politique beaucoup plus génerale » (1995 :297). O autor
afirma ainda que « les kanak n'ont jamais fait de l'histoire de Kanaké une epopée
national » (1995 :299).

Avanco aqui a hipétese de que Jean-Marie Tjibaou pautou-se por razfes ‘politicas’ de
outra ordem, - ndo no sentido de uma politica ‘nacionalista’ e ‘independentista’ que,
como vimos, s6 sera formulada explicitamente trés anos depois, mas de relagbes
politicas — ou culturais-, implicadas nas formas e contetdos da prépria tradicdo oral
Kanak, em especial nos modos como géneros apropriados vém engajar ‘coletivos’
distintos em relacdo a cada contexto especifico de relagdes. Isso porque, ao realizar
uma ‘invencgao’ inspirada na ‘narrativa mitica’ jéma de Dogo Gorduna (e personificada
na figura de Kanaké) e em narrativas publicadas por Maurice Leenhardt (as quais
discutirei adiante) em lugar do discurso ‘sur le bois’ de Emmanuel Néuna4, Tjibaou ndo
coloca em questédo as posi¢des hierarquicas ou a antiguidade de ocupacéao de tal ou tal
grupo. Isso porque, como vimos, os discours sur le bois ou vivaa, discursos de carater
dialégico proferidos durante cerimbnias de encontro entre diversos coletivos, impdem a
nomeacdo de cada um dos grupos concernidos através de referéncia a tertres e
ancestrais, estabelecendo descrigcdes de cada uma das sociedades implicadas naquela
interacdo contextual (conjuntos de membros de um dado espacgo de co-residéncia em
certos casos, ou da constituicdo de clas e linhagens em outros) e sua hierarquia, em
especial no que condiz aos contratos entre posi¢cées honorificas relativas aos ranques

definidos em um dado conjunto politico.

Segundo apresentado no inicio deste capitulo, o género jéma, que foi caracterizado
como aquele empregado por Tjibaou em seu ‘mito’, constitui-se em fragmentos socio-
histéricos ou miticos de que todos podem eventualmente fazer uso, assim como
narrativas substantivas construidas para o pesquisador. Bensa e Rivierre afirmaram
ainda que tais narrativas jéma poderiam se constituir em ‘ficcbes’ (havendo eles
mesmos optado pela coleta e analise das narrativas cihédéé, que portariam sobre os

deslocamentos e as relagBes histéricas ‘reais’ entre coletivos, no passado e presente,
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transmitidas no ambito familiar e através do recurso a imagens, toponimias e
358

patronimicos, ‘traduzidos’ por seus interlocutores savants)™".

No que diz respeito ao potencial carater ‘ficticio’ do género narrativo jema, gostaria de
propor aqui uma outra abordagem, adotada Richard Bauman em seus estudos sobre a
pratica da storytelling no Texas norte americano. Aquele autor ird propor uma via
alternativa, pautada no ponto de vista experiencial do proprio ‘nativo’ quanto a relacéo
entre ‘eventos’ e os modos como séo eles apresentados na forma narrativa. Segundo
aquele autor, “events are not the external raw materials out of which narratives are
constructed, but rather the reverse: events are abstractions from narrative. It is the
structures of signification in narrative that give coherence to events in our
understanding” (1988:5). Ou seja, narrativas sdo ‘atos de fala’, que vém trazer eventos
a existéncia (de uma dada maneira) pelo fato mesmo desses haverem sido

enunciados®®.

Ja vimos como a coleta de narrativas cihédéé por Bensa e Rivierre vieram compor e
embasar a analise tanto da obra ‘Les Chemins de I’Alliance’ (1982) como prover 0s
dados para a produgdo de um atlas publicado em 1981 pela ORSTOM, que descreve o

itinerario de dispersdo de trés clas®®

. A este trabalho o proprio Bensa se referiu,
alhures, como da ordem do ‘artefato’: “altérations produites artificiellement lors d’'un
examen de laboratoire” (1995:29). Isso porque o autor afirma que toda documentacéo
gue pdde reunir entre os anos de 1973 e 1978 se distingue pela preocupacdo de seus
interlocutores Kanak de verem restituidas as terras das quais a colonizagéo lhes havia
expulsado um século antes. Assim, a fervorosa atividade intelectual de seus
interlocutores, decididos a pér todo seu saber e habilidade retérica a servico da

restituicdo de seus direitos sobre a terra (Bensa, 1995:28-29) *%*

. Veremos adiante que,
apesar daqueles autores haverem trazido para o corpo de sua obra narrativas de seus
interlocutores Kanak, ndo serdo essas as pecas da ‘literatura oral’ a que o projeto de
valorizagdo e salvaguarda da tradicdo oral Kanak, levado a cabo pelo Centro Cultural
Tjibaou, vém publicar na forma dos “Cahiers de litterature orale” (apesar de publicar

narrativas ‘compiladas’ e publicadas por Maurice Leenhardt, assim como narrativas

%8 4 o j@ma qui se donne d’emblée comme une parole politique et structurante centrée sur un groupe, peut
apparaitre paradoxalement comme un discours aussi volontariste et légiférant que quelque peu fictif. A
l'inverse, le cinédéé, présénté comme une fiction, prend en compte les relations entre plusieurs groupes,
c’est a dire les fragilités et les tensions réelles du systeme social » (Bensa e Rivierre, 1982 : 15).

%9 Relembro aqui ainda a nogéo de ficgdo segundo, Zumthor, quando analisou uma série temporal de textos
medievais na forma escrita de ‘frozen speeches’ (Boyer, 1990:115) , e a medida de sua transmissdo. Aquele
estudioso chamou a atengao para o fato de que ‘realidade’ e ‘ficgao’ sdo, no Ocidente e até o século XV, um
Unico discurso da memoria, descrevendo como a autoridade poética transcende aquela dos fatos
(Becquelin, 1993:34).

30 «péférences spatiales et organisation sociale dans le centre-nord de la Grand Terre et ltinéraires des
clans Wéélet, Garratu et Gdieta (carte)” planche 18. Atlas de La Nouvelle-Calédonie et sés indépendences,
Paris, Orstom.

%1 Remeto aqui ainda ao corpus caracterizado por Lévi-Strauss como ‘classico’, “de que os prdprios indios
sdo autores ou iniciadores, (em que estes vém), de modo mais ou menos direto, validar reivindicagbes
econbmicas, politicas ou territoriais’ (1986:150).
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coletadas atualmente). Isso porque, a meu ver, aquelas narrativas, ao haverem se
constituido também como recursos empregados por seus interlocutores savants para
legitimarem suas demandas pela restituicdo da posse da terra, irdo avancar clivagens
entre coletivos Kanak, em especial pelo fato de se constituirem em narrativas cihédéé
produzidas, tradicionalmente, em ambito privado, com vistas a transmissdo de eventos
histéricos internos a uma familia ou linhagem (segundo seu ponto de vista) e também
relativas a outras familias com as quais estiveram em contato, mas que sdo adequadas

aqueles contextos (ou, em novos contextos, a disputa pela posse da terra).

x

Relembro ainda a problematica concernente a proposta da ADRAF de restituicdo da
posse da terra pautada em debates, que deveriam produzir consensos a respeito do
reclamante, o suposto ‘maitre de La terre’. Tais debates p6e em cena uma situacdo
extremamente complexa, ao exigirem que versGes diversas da tradicdo oral sejam
elaboradas em uma ‘histéria Unica’. Tais versfes, pela sua caracteristica de se
ordenarem originalmente em referéncia a um certo coletivo em um dado contexto,
enquanto ‘acumulos de fragmentos disparatados, conservando cada qual a sua
individualidade” (Lévi-Strauss, 1986:151, sobre o corpus barroco), sao efetivamente
impossibilitadas de serem organizadas em uma Unica histéria, consensual,
multiplicando conflitos e debates ao requerem uma exigéncia de verdade factual de

acordo com modalidades discursivas proprias ao Ocidente ‘moderno’.

Assim, aquelas narrativas cihédéé produzidas tendo em vista a demanda pela posse da
terra ndo sdo adequadas a um contexto de ‘valorizacdo cultural’ que demanda

‘enunciados da tradicdo’ que possam avancar um ‘coletivo’ coerente Kanak.

Retomo ainda a questdo colocada por diversos pesquisadores, do fato de individuos
buscarem, quando de entrevistas individuais, melhorar a posi¢cado de seu préprio grupo,
assim como debater a posicéo de seu préprio cld quanto aos ranques que haviam sido
avancados em ambitos de producado discursiva ampliada em contextos préprios a sua
tradicdo oral. Assim, a questdo da verdade nao é o ponto focal na producdo de
narrativas ou discursos que envolvem coletivos diversos em espacos de interacdo entre
estes coletivos, mas sim a propria tecelagem ou reestabelecimento de relagdes de

acordo com as formas expressivas consideradas adequadas.

Uma das perguntas que me coloco, entdo é: a quem € dirigida a obra ‘Kanaké*?

Pois se por um lado temos uma apresentacdo dos principios fundantes da ‘identidade
Kanak’, poderiamos depreender deste fato que a obra foi escrita tendo em vista um
publico amplo, ‘caleddnio’, em que as referéncias textuais ao personagem ‘mitico’
Kanaké serviriam mais como ilustracbes secundarias, como ‘citacfes’ imagéticas.

Contudo, Kanaké nao aparece aqui como um personagem ‘mitico’ (tal qual aparece nas
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narrativas ‘tradicionais’) meramente citado na obra, mas como uma nova versdo
pautada em um personagem histérico-mitico que através do emprego do ‘nés’
condensa uma ‘Unica personalidade Kanak’. No trecho ‘Ce qui peut survivre de la
culture Kanak’ (ver nota acima) pareceu-me que a reflexdo voltou-se aos Kanak
enquanto uma proposicdo de futuro ‘moderno’, pautada numa ‘ética’ ou ‘inspiracao’
propria a ‘tradicao’, ou a ‘arte de viver melanésia’:. “Vivre cette éthique, c’est cella qui
doit permettre a Kanaké de faire des choix aussi bien dans la tradition que dans les

immenses possibilités du monde moderne” (op.cit).

Retomo as caracterizacdes diferenciais entre cultura e ‘cultura’, empregadas aqui

enquanto ferramenta analitica®®

. Segundo Carneiro da Cunha, enquanto cultura sem
aspas seria aquela para a qual sempre estiveram voltados os antropologos, e cujos
aspectos analiticos seriam inconscientes para seus praticantes, "cultura" (com aspas)
remeteria aos modos deliberados através dos quais grupos culturais ‘enunciam’ e,
portanto, oficializam suas ‘culturas,” a partir de um fundamento em ‘identidades

culturais’, enquanto ‘discurso politico’.

Gostaria ainda de relembrar aqui a formag&o em antropologia de Tjibaou e uma de suas
reflexdes acerca da ‘tradicdo’: “Le retour a la tradition est un mythe, je m’efforce de le
dire et de le répéter. C’est un ‘mythe’. Aucun peuple ne I'a jamais vécu. La recherche
d'identité, le modele pour moi, il est devant soi, jamais en arriere. C'est une
refformulation permanente » (Tjibaou, 1996 :185). E ainda : « on ne montre pas devant

I'autre (le monde européen) les divergences des conflits internes a la société Kanak »*%

Parece-me, assim, que naquela obra ‘cultura’ e cultura®* imbricam-se, ou melhor, que a
‘cultura’ enunciada enquanto discurso ‘politico’ quer se fundar nos aspectos politicos
proprios a cultura, primeiramente para si. Se Tjibaou realizou estudos em antropologia
na Metrépole, autores consultados nesta pesquisa (Mokkadem, 2005; Bensa, 1995)

ressaltam que seu objetivo ndo era o desenvolvimento de uma carreira académica, mas

32 «Culture has to be understood as operating simultaneously at two levels. For the sake of the argument, let
us call them a literal and a meta-level. Although the two are interconnected, it is difficult to ascribe ‘literality’
to one rather than to the other. Anyway, by ‘literal’ | mean what anthropologists up to some time ago used to
call culture, something that, though dynamic and changeable, would inform values and actions. According to
anthropologists, there is an internal organization to culture in that literal sense, an organization that will
constrain and inflect changes. At another level, ‘culture’ as a whole is used diacritically to separate people, to
discriminate in both the etymological and the current sense. This is ‘culture’ as political discourse. (...) | have
argued elsewhere that at this meta-level too there is an organization, one that places specific ‘cultures’ in a
mosaic of at once similar and dissimilar units: similar because they are comparable units of the same
magnitude (other ‘cultures’) and dissimilar since it differences alone that allow for organization. Culture and
‘culture’ both are constrained by their respective organizations, and yet the two levels are not totally
independent from each other”. (Carneiro da cunha, 2002:8, énfase minha).

33 Reflexdo de Tjibaou citada por Mokkadem, Hamid. 2005:64.
%4 Ressalto aqui a proposicédo de Viveiros de Castro, “intercultural relations or intracultural relations are in
strict ontological continuity.” (Viveiros de Castro, 2004:2).
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a aquisicdo, também através do distanciamento do ‘mundo Kanak’, de ‘ferramentas de
analise’ que o permitissem trabalhar na remediacao do ‘mal-estar’ daquela ‘civilizacdo’'.
Vimos também como um dos seus principais ‘mestres’ foi Roger Bastide através da
proposta de uma ‘antropologia aplicada’ (a época, interessada pelas questbes de
‘aculturacao’). Assim, Tjibaou articula, na obra Kanaké, dois discursos. Primeiramente,
ao apresentar «les fondements de lidentité tels qu'ils sont définis dans la société
traditionnelle », vislumbramos um discurso de ‘cultura’ enquanto um modo deliberado
de enunciar e oficializar sua ‘cultura’ a partir de um fundamento em uma ‘identidade
cultural’, enquanto discurso ‘politico’. Ha, no entanto, um outro aspecto, propriamente
cultural, como veremos, que é a reiteracdo da ‘presenca dos espiritos’, aquela que
devera inspirar uma ética que perdura para além das transformacfes histéricas’: “La
présence des esprits restent vivaces au coer de Kanaké. L’experiénce vécu de cette
complicité passe par les contingences historiques. Mais elle ne doit jamais étre identifié
totalement aus institutions écrites, aux rites ou au matériel symbolique utilisé par une
époque donné. En effet, ce qui est primordial et qui perdure au-dela des siécles, ce
n'est pas cette expérience mais l'inspiration ou l'ethique qui fait surgir cette expérience
dans I'histoire. Certes cette éthique s'affine au fil des années et reste teintée par la vie
des hommes qui la retransmettent, mais c’'est surtout l'inspiration qui la pérennise »
(op.cit).

Parece-me aqui que Tjibaou faz referéncia, quando afirma que a ‘experiéncia vivida
desta cumplicidade (a presenca dos espiritos) passa por contingéncias histdricas’,
exatamente a reelaboracdo constante a que estiveram sujeitas familias, clds e
linhagens, segundo a pratica tradicional do accueil, de modo que, a cada acolhida, os
‘coletivos’ tinham sua histdria modificada (assim como os seus ancestrais ‘totémicos’,
seus ‘espiritos’) ao serem incorporados a histéria dos antigos ocupantes. Tjibaou ainda
afirma que : Mais elle ne doit jamais étre identifié totalement aus institutions écrites (...)
En effet, ce qui est primordial et qui perdure au-dela des siecles, ce n'est pas cette
expérience mais l'inspiration ou I'ethique qui fait surgir cette expérience dans I'histoire ».
Ou seja, para que a ‘cultura Kanak’ possa sobreviver no ‘mundo moderno’, a proposta
de Tjibaou é de que a atencdo de Kanaké deva voltar-se antes a inspiracdo ou a ética
(que informam o accueil e as praticas expressivas e discursivas da coutume), e ndo a
experiéncia histérica perenisada através do material escrito que, como vimos, permite
gue aquilo que ndo se enuncia em contextos de interacdo mediados pelas formas da
tradicdo oral seja ‘fixado’, de modo a ‘desconstruir’ coletivos que, ‘tradicionalmente’,
interessam-se antes por sua ‘construcdo’ para frente, e ndo por sua ‘desconstrucao’

para tras>®°.

35 Alhures, em uma entrevista, Alain Plagne pergunta a Jean-Marie Tjibaou: “Ce qui fait le prestige de la

culture Kanak, c’'est une importante production littéraire et orale, ce qu'Alban Bensa appelle les récits,
contes, légendes. Quelle importance attribuez-vous a ces récits dans la culture Kanak ?
J-M Tjibaou : « C’est avant tout lié au fait qu’il n’y a pas d’'écriture » (Tjibaou, 1996 : 200-201).
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O fato de Jean-Marie Tjibaou haver optado no ambito da obra ‘Kanaké’ por um género e
modalidades adequadas a propria tradicdo oral Kanak ndo pode sugerir a perspectiva
de que aquela invengdo ‘mitica’ era voltada especialmente as populagdes de origem

melanésia, e ndo somente aos colonizadores, como quer Bensa?>%®

Em especial
guando atentamos para os dois objetivos distintos do Festival formulados por Tjibaou:
um reconhecimento ‘face a si mesmos’ anterior a um reconhecimento pelos outros. No
que diz respeito a nocao de ‘verdade’ segundo as caracteristicas proprias a tradicdo
oral367, nao é relevante o fato de Tjibaou, através do recurso a meios escritos, haver
trazido a baila a ancoragem propria a tradicdo oral, que implica referéncias acerca da
‘autoria’ daquela narrativa, mesmo que de modos indiretos (ou seja, ao fazer referéncia
bibliografica aos pesquisadores, mas que concernem narrativas originalmente autorais,
transcritas ipsis literis naqueles textos na forma de frozen speeches (Boyer, 1990:115),

com indicagdo de quem foram seus narradores?).

Bensa ressaltou ainda o fato de Tjibaou haver realizado, no ambito daquela criagcéo
‘mitica’, um ‘esfor¢co muito pessoal’. Consultando as paginas indicadas da obra de Jean
Guiart (1963: 54, 60, 112, 114) sobre as quais Tjibaou afirmou haver se inspirado para
sua criagcdo narrativa, pareceu-me que aquelas paginas fazem referéncia justamente ao
histérico dos clas da regido paici, inclusive ao cla do proprio Jean-Marie Tjibaou
(Cibao). Esse dado seria ainda coerente aos modos como foram realizados os convites
para a participacdo das comunidades no Festival. Vimos que tais convites implicavam
um grupo ‘anfitrido’, aquele do proprio Jean-Marie, assim como o emprego dos sentiers
coutumiers e de discursos cerimoniais que reativavam as aliancas entre seu cla e
aqueles ‘convidados’. Parece-me que o Festival se prop6s uma conjun¢do, em um novo
contexto, de uma cerimbnia pautada em formas ‘tradicionais’, mas em um contexto
‘moderno’ e ampliado, mas que tinha como ‘anfitrido’ o proprio Jean-Marie (na forma de

seu cla).

Penso que a eficacia contextual daquele ‘mito inventado’ e ainda, na forma escrita,

consiste tanto no fato deste haver se apoiado nos contelidos adequados a um certo

3% O proprio Bensa ressalta o fato de Jean-Marie haver optado pela exposicdo de um mito, ‘sans juger

préférable d'avancer des arguments scientifiques (1995:299)

%7 Ou seja, em que nao se discute a verdade dos ‘fatos’, que existiram porque foram enunciados, mas sim
os intermediarios da transmisséo. Jan Vansina classificou oral messages segundo duas categorias. Estas
seriam news (novidades) ou interpretacdes. No caso de news, ou novidades, estas seriam transmitidas ou
por um narrador-testemunha ocular (eyewitness), - no caso da narrativa ocorrer em primeira pessoa-, ou
trariam em si indices que remetem a um primeiro ator que testemunhou o evento relatado (hear say). No
caso de consistirem em interpretacdes, seria o préprio narrador o produtor original daquela mensagem
(Vansina, 1984). Assim, para além de enunciados pertencerem a um ou outro género da tradicdo oral,
aqueles indices, internos ao corpo das mensagens, participariam também ao indicarem a audiéncia ou aos
interlocutores os modos corretos de entendimento ou interpretacdo daquilo que é dito, em fungdo de quem
disse. Assim, as interpretacfes se abertas ao questionamento, irdo interrogar o narrador, ndo a mensagem
em si.
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coletivo®®®, quanto na ética mesma a que Tjibaou faz referéncia. Isso porque o préprio
Bensa avangou, em outra ocasido, o fato de que em relacdo a Tjibaou “seus propdsitos
pbéem em evidéncia menos as estruturas sociais do que a experiéncia que pode ter
cada um em relagcdo aos ancestrais, as ceriménias costumeiras, ao espaco, ao tempo”
(1996:22)*%°. Parece-me que essa foi a intuicio de Tjibaou a respeito de ‘comment étre
Kanak dans le monde moderne’. Assim, sugiro que a possibilidade de uma ‘identidade’
unitaria Kanak aqui se pautou, no ambito do Festival e segundo a abordagem da arte
verbal, no compartilhamento de recursos expressivos e discursivos que vém articular
formas passadas a formas presentes, contextos passados a contextos atuais. E no
ambito do ‘mito’ em sua forma escrita, sua opcéo pelo género jema e pela selecédo de
certos contedldos em detrimento de outros, ‘apagou’, em situacdo, potenciais diferencas
entre os diversos grupos que foram ali reunidos em torno de Kanaké e de um ‘nés’. Um
dos pontos importantes ressaltados por Bensa é o fato de que os préprios Kanak “n’ont
Jamais fait de I'histoire de Kanaké une epopée nationale » (1995 :299). Ou seja, de que
agquele ‘mito’, enquanto producdo contextual, efetivamente ndo se conjuga nem
‘engloba’ em um todo comum outras ‘versfes’ daquela mesma narrativa. Mas como
vimos, a demanda de coeréncia transcontextual, assim como a ‘exigéncia de verdade’
factual, sdo antes nossas do que deles; nenhuma ‘narrativa’ pautada em formas

préprias a oralidade pode se constituir uma (e s6 uma) epopéia nacional®.

Lévi Strauss, ao haver caracterizado o corpus mitoldgico a que chama barroco, afirmou
que este se apresenta na forma de um relato continuo, segundo uma ordem que se
quer resolutamente histérica: “uma histéria que qualificariamos de historia de eventos
(événementielle): nela, a ordem social é, a cada instante, ao mesmo tempo construida e

questionada por um devir' (Lévi-Strauss,1986: 152).

Em relacéo a histéria de Tea Kanaké, performada durante aquela encenacao, esta nao
consistiria, para eles, uma ‘histéria’ (dentre outras possiveis), e ainda, uma histéria que
nao diz respeito somente ao passado, mas ao presente e ao porvir? Uma histoéria

‘aberta’? Walter Benjamin discutiu a nocdo de ‘histéria aberta’ e a relacdo entre a

%8 Entretanto, é o proprio Bensa, um dos principais especialistas nos estudos de tradicdo oral Kanak, quem

afirma que ‘c’est dans le rapport entre le dit et les non-dit que se cache le sens du récit’ (Bensa, 1995:264).
39 Este aspecto, muito relevante aqui, sera ainda discutido adiante.

Vimos como no ambito do folclore ‘epopéias nacionais’ como o Kalevala buscaram reunir um conjunto de
tracos ou elementos selecionados de um suposto passado comum erigido como a ‘alma’ de um povo e vindo
se tornar uma referéncia identitaria comum; e de que podem, efetivamente, apresentar aspectos préprios a
comunicacdo em sua forma oral, como é o caso das /liada e Odisséia de Homero. Contudo, se a criagdo
‘mitica’ de Tea Kanaké em sua forma escrita adequa-se as modalidades de conformagdo contextual de
coletivos através da selegcdo de um género narrativo adequado, o jéma, esta narrativa nao foi inserida na
cadeia de transmissdo de narrativas orais .Assim, se ela ‘agrega’ coletivos de acordo com modalidades
corretas, tal coletivo (como qualquer outro, no ponto de vista de tradicdes orais), s6 existe naquele mesmo
contexto, ndo para além dele. No entanto, se aquela ‘narrativa’ ndo ‘prolifera’, proliferam as representagoes
por ela avangadas, como veremos adiante.
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experiéncia e memoria quando afirmou: “pois se um acontecimento vivido € finito, ou
pelo menos encerrado na esfera do vivido, o acontecimento lembrado é sem limites,

pois é apenas uma chave para tudo o que veio antes ou depois®*”(1996:37).

Parece-me ainda que a encenacdo do mito de Téa Kanaké no ambito do Festival,
enquanto uma proposta de rememoragdo dos acontecimentos da colonizagdo, vem
jogar justamente com as articulagdes entre o ‘acontecimento vivido’' e 0 ‘acontecimento
lembrado’, segundo a proposta de uma ‘histéria aberta’ de Benjamin, ao propor certo
porvir (0 reconhecimento da cultura Kanak) ao lembrar um acontecimento vivido de uma

dada maneira®"

. E ainda teriamos aqui a caracteristica de uma ‘histéria mitica’, ou de
um ‘mito historicizado’, em que, segundo Lévi Strauss, ‘essa histéria tende a assumir
uma forma ciclica, ela termina com eventos de um tipo ja contado, freqlientemente até
mesmo no inicio do relato (1986:153). Isso porque, como vimos, no inicio da
encenacdo, quando da chegada dos primeiros estrangeiros, a primeira acdo Kanak
consistiu no oferecimento de bens cerimoniais, que vém marcar a relacdo de accueil. Ja
a ultima cena, que diria respeito ao ‘porvir’, - uma interpretacdo ou proposta de futuro
com base (numa proposta de) passado-, consiste nos colonizadores, missionarios e
comerciantes oferecendo um dom cerimonial de inhames ao ‘povo Kanak’, agora

reconhecido (como efetivos ‘maitres de la terre’, em uma concepg¢do ampliada).

Desse modo, parece-me que 0s aspectos que Bensa distinguiu ao denunciar a
invencdo do mito de Tea Kanaké enquanto uma estratégia ou manobra politica ‘para
outros’, ou seja, o fato de o personagem Téa Kanaké elaborar seus atos, nessa nova
versdo, de forma que ndo coincide com os ‘atos’ identificados em seus supostos
‘originais’, ou dessa nova versdo elaborar-se em francés (Bensa, 1995:297); tais
argumentos se pautam por uma ‘exigéncia de verdade’ e uma concepgédo de ‘politica’
diferenciadas daquelas dos proprios Kanak. Deste modo, vemos como aquela narrativa
consistiu em um enunciado circunstanciado, que ndo vém colocar em questdo 0s
ranques ou direitos de tal ou tal grupo, com um conteldo voltado para necessidades do
momento e ainda, pautado nas formas da tradicdo oral. Nesse sentido, considero que,
se em um segundo momento, efetivamente, este ‘enunciado da tradicdo’ pode ser
considerado como da ordem do politico, este ndo corresponde a uma politica
nacionalista ou independentista, mas a uma politica de ‘empoderamento’, relativa ao
reconhecimento do valor de antiguidade e ‘dos modos de viver melanésios’
primeiramente por seus proprios atores e entdo por ‘outros’ ndo-Kanak. E este aspecto
do ‘politico’ s6 pode ser eficaz na medida em que, inicialmente, se pautou em formas

politicas, -ou culturais-, de relagdo propriamente Kanak, ou seja, pautada nas formas

31 Lembremos aqui a afirmacédo de Missotte, segundo a qual a encenacéo de Kanaké «.. s'agissait d'une

proposition (...), puisqu'il offre une solution d'avenir tolérant et pacifique » (Missotte, 1995 :92)
%2 Evitando, por exemplo, uma apresentacdo exageradamente depreciativa do personagem do missionario.
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corretas de interacdo, em que ‘o que é dito’ varia de acordo com ‘quem se diz’ através

daquelas formas.

O quanto poderiamos considerar os usos da fala (e de sua versdo escrita) naquele

contexto como da ordem do politico?

Brenneis e Myers (1984) buscaram refinar a discussdo a respeito dos aspectos
“politicos” no que diz respeito as formas e funcBes da linguagem em relacdo a
“populacdes tradicionais”. Assim, esses autores apontam que a “fala” naqueles
contextos politicos seria menos um meio de coergdo ou de tomada de decisdes do que
uma forma de reproducgéo de relacées sociais e de regulacdo e alocagcdo de valores. A
questao relevante, apontada pelos autores, € a de qual valor social é objeto de
competicdo e alocacgdo, e como ele é produzido e negociado. A meu ver, o valor social
em competicdo aqui é a antecedéncia ou antiguidade da ocupacao, que é o valor que
guia as relagBes entre grupos politicos no espaco da co-residéncia e além, de forma
gue as duas posicdes nobres, a de maitre de La terre e a de ‘chefe’ pautam-se, ambas,
naquele valor, segundo argumentos que variam de um género a outro (ver nota 33).
Naquele contexto do mito escrito de Téa Kanaké, tanto a alocacao deste valor ndo é em
colocado em causa no que concerne aos diversos coletivos Kanak, a partir do recurso
ao género jéma, que como vimos, consiste em uma reelaboracao publica dos papéis de
um dado conjunto politico atual (papéis esses, contudo, excluidos da narrativa na forma
da personalizacdo deste ou daquele cld), para ao mesmo tempo avancar o valor de
‘antiguidade’ conjunto, a todos os grupos de origem autdctone. Outro aspecto que me
parece relevante aqui, jA no ambito da encenacdo do Festival, foi o fato de sua
proposicdo de ‘futuro’ ser a da ‘inclusdo’ ‘do outro’ nas formas politicas Kanak, e ndo o
inverso. Isso porque, na Ultima cena da representacao de Téa Kanaké, os missionarios,
comerciantes e representantes do Estado francés vém oferecer dons cerimoniais aos
Kanak®™. Ou seja, 0s ‘estrangeiros’ reconhecem uma autoridade local, e s&o ‘acolhidos’
por seus anfitribes. Unica possibilidade, do ponto de vista do politico (da cultura) Kanak,

de constituicdo de um Unico ‘coletivo’, caleddnio.

Uma questdo que exige, contudo, maior reflexdo, reside na articulacdo operada por
Tjibaou entre um recurso a narrativas originalmente ‘orais’, compiladas por Jean Guiart
e Maurice Leenhardt na forma escrita, para serem entdo recuperadas e ‘proliferarem’,
guanto & sua representacdo, segundo um aspecto préprio a tradicdes orais®’*. Parece-

me aqui que o fato daquelas ‘narrativas’ escritas apresentarem-se na forma de frozen

373 poderiamos imaginar mditiplas possibilidades alternativas para este ‘ato final, como algo que

representasse a ‘tomada do poder’ pelos Kanak-independentistas, etc..., que estariam mais em acordo com
a posicao de Alban Bensa (1995:290-307) e Graille (2001), por exemplo.

874 Veremos como, se a narrativa de Téa Kanaké segundo a versdo de Tjibaou n&o ‘prolifera’, as
representagdes avangadas em sua forma de ‘encenacdo’ sim, em especial no que diz respeito a inclusdo do
‘outro’ nas formas do politico Kanak através dos gestos da coutume.
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speeches®”

(Boyer, 1990:115), desvinculados de analise tedrica, veio influir ou
possibilitar sua ‘proliferacdo’>"® por Tjibaou. Retomemos aqui caracterizacées a respeito

do trabalho antropol6gico e etnografico de Leenhardt.

4.7 Dos interlocutores de Maurice Leenhardt & Jean-Marie Tjibaou
e ap6s : ‘proliferagdes’

Est-ce qu’on aurait pu faire Kanaké sans Leenhardt?

J.-M Tjibaou: Eh bien non. Ca aurait été trés difficile®”’.

Gostaria de chamar a atencéo aqui para o que eu caracterizo como uma ‘proliferacéo’,
ou seja, o fato de narrativas orais ‘compiladas’ por Maurice Leenhardt serem hoje
passiveis de reapropriacdo e recontextualizacdo no ambito dos Cahiers de Littérature
Orale do Centro Cultural Tjibaou. Voltemos a Leenhardt e seu papel no contexto
colonial da Nova Caledbnia, assim como aos modos como suas reflexdes, mas

principalmente seus ‘limites’, inspiraram as acdes e reflexdes de Tjibaou.

Leenhardt considerava seu trabalho como um exercicio de traducao. Tendo passado 24
anos na Nova Caledbnia (1902-1926), seu trabalho evangélico foi considerado
teoricamente sofisticado, ao haver introduzido modernas técnicas etnolinglisticas de
traducdo da Biblia. Leenhardt intentava que seus discipulos encontrassem ‘em sua
propria cultura’ idéias ou expressdes que melhor representassem a ‘mensagem’ ali
transmitida. O missionario incitava a reflexao de seus interlocutores, que podiam levar
anos para elaborarem uma traducdo que se adequasse a uma concepc¢do original ao
mundo ‘melanésio’. Aquela mesma metodologia imprimiu as caracteristicas de suas
analises antropolégicas. Consideradas ‘obscuras’, suas reflexdes partiam, no mais das
vezes, de um meticuloso exame semantico e simbolico da linguagem ritual ou cotidiana.
Do Kamo, sua obra mais conhecida, busca oferecer chaves a compreenséo da ‘nogao
de pessoa’ melanésia. A cada expressao ou termo da lingua a que se interessa o autor,
este vai buscar situar seus usos originais através de diversos exemplos, para em
seguida estabelecer comparagbes com as formas como tais expressbes foram
traduzidas para a lingua francesa por seus ‘informantes-discipulos’, também a partir de

longos debates com o missionario-pesquisador.

%5 E n&o de fragmentos de discursos tais como aparecem de modo geral em trabalhos académicos de

linglistas e antropologos, de forma a sustentar proposi¢cdes tedricas dos autores.

3% Ou seja, modos como narrativas originalmente orais, quando registradas, podem vir a ser ‘retomadas’ e
reinseridas na cadeia de transmisséo.

37 (Tjibaou, 1978). Citado por Mokkadem, 2005:93.
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O objeto de seu estudo era a “cultura viva” e os modos como a cultura traduzia
mudancgas para si mesma e para os outros. O ponto de vista de Leenhardt®’® & época
era de que “os nativos caledonianos em 1914 ndo podiam mais escolher ficarem
sozinhos. Portanto, era importante discutir seriamente o velho e o novo, os problemas
da mudanca de moralidade”. Tal debate, levando a uma mudanca autoconsciente, era o

379

programa do missionario liberal (Clifford, 2000:234)°"". Interessava-o 0s aspectos da

mudanca cultural, os modos como os costumes eram transformados face as condicdes

da conversdao, e ndo estracalhados pelo colonialismo. Enquanto missionario, Leenhardt

atenta para reflexos da mudanca nas almas de seus ‘informantes-discipulos™®°

1381

, assim

como para aspectos da mudanca na ‘expressao criativa melanésia

378 Maurice Leenhardt ao mesmo tempo em que foi reconhecido como um dos primeiros representantes e

organizadores da etnografia cientifica na Franga, sua experiéncia etnografica foi considerada singular, pelo
fato de haver se realizado segundo pressupostos e objetivos coerentes, antes, com seu trabalho como
missionario. Clifford (2000) e Cavignac (2006) sugerem que ele foi ndo somente o precursor da etnografia
francesa, mas o precursor de tudo aquilo que a etnografia ‘profissional’ iria, dali dez anos, reivindicar: um
método fundado na observacgao direta com estadia prolongada em campo, conhecimento profundo da lingua
nativa, participagdo na vida das populagdes estudadas, estabelecimento de relagdes afetivas duraveis com
seus informantes, etc. Apesar da reconhecida importancia atribuida a este pesquisador no contexto da
antropologia a época, sua obra foi praticamente esquecida, tendo submergido ap6s a onda estruturalista dos
anos 50 e 60. Este fato é atribuido, em geral, a sua abordagem ‘culturalista’, ao enfocar seus estudos (em
especial Do Kamo) nas formas da religiosidade ‘primitiva’, mesma trilha adotada por alguns de seus
contemporaneos como Marcel Griaule e Michel Leiris. Mas ao contrario de Marcel Griaule no que diz
respeito as suas proposi¢cdes abrangentes em relagdo ao ‘homem africano’, Leenhardt ndo tencionava
chegar a uma sintese tedrica da ‘mentalidade primitiva’ melanésia, nem elaborar analises comparativas em
larga escala como seu professor Marcel Mauss. No que concerne o estruturalismo de Lévi-Strauss, que viria
influenciar toda a geracdo posterior, se Leenhardt dedicou, assim como o primeiro, uma parte de seus
estudos ao totemismo, Lévi-Strauss ira se distanciar rapidamente daquela visdo ‘compreensiva’ e de suas
expressdes ‘concretas’, para enfocar suas andlises antes no totemismo como modo de ‘entendimento’ (Lévi-
Strauss: 1962) e nas leis gerais do pensamento humano. Maurice Leenhardt seguia, ainda que com
algumas ressalvas, a orientacdo teérica de Lévi-Bruhl a respeito do ‘pensamento primitivo’ e da nogao de
‘participacdo’. As idéias de Leenhardt sobre fenomenologia religiosa foram consideradas pouco usuais,
especialmente pelo fato de o autor interessar-se pelas relagfes entre a linguagem e ‘pensamento arcaico’
melanésio (Cavignac, 2006: 34). O fim de sua estadia na Nova Caledonia foi atribuida ao seu carater de
‘indigenophile’;, “um agitador pré-nativos cujo pensamento sobre politica e evangelizacdo havia sido
considerado ‘avancado demais’ por seus colegas” (Clifford, 2000: 228). Isso porque tomava freqiientemente
o0 partido dos Kanak, sobretudo em relagdo a conflitos ligados a terra. Seu carater inusitadamente
anticolonista é sublinhado por Cavignac, jA que a época a antropologia era diretamente dependente da
dominagdo imperialista no que concerne o acesso as populagdes estudadas e, conseqilientemente, aos
‘dados’ (Cavignac, 2006: 35). Sua obra mais conhecida, “Do Kamo: la personne et le mythe dans le monde
mélanésien’ (1937), concerne o registro de uma série de palestras proferidas por ele no College de France.
%9 Tendo escrito uma biografia da vida de Maurice Leenhardt, James Clifford resume algumas
consideragBes a respeito dos pressupostos, abordagens teéricas e do método etnogréafico aplicado por
Maurice Leenhardt pelas quais se interessa esta andlise. O artigo de James Clifford (2000) interessou-me
por se focalizar na primeira fase documental da carreira do antropélogo, anterior a Do Kamo.

%0 Enquanto a conversdo ao catolicismo privilegia a participagdo nos momentos rituais (como a missa, o
batismo, o casamento), em que o sacerdote é considerado como intermediario ou ‘representante’ de Deus,
evangélicos enfatizam a relagdo direta entre os discipulos e Deus, e 0s aspectos morais, interiores dessa
relagdo. Dai Leenhardt ndo ter em vista a supressdo dos rituais e costumes tradicionais em si, mas sim as
mudancas de seus proprios discipulos (0 que acarretaria a supressao de costumes e rituais por sua propria
conta). Leenhardt ira se interessar pelos modos como a mudanga ‘nas almas’ opera transformagdes nos
costumes e rituais.

%1 Como em um dos textos do missionario citado por Clifford: “durante um dos dltimos Grands Pilous, em
Ponerihouen, uma fraternidade Nebaye inventou uma danga totémica que tem sido muito lembrada desde
entdo. Nela, grupos de dancarinos iam e vinham graciosamente, se encontrando, parando, fazendo
reveréncias, formando um circulo em imitagdo a um peixe existente na area e que vinha de todas as partes
e ali se concentrava para se alimentar de algas trazidas pela correnteza. De repente se ouve um tiro de rifle:
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Esta concepcéo dinamica do processo cultural (atrelado a colonizagao e cristianizagéo)
se refletia no modo como elaborava seu método etnogréfico. Isso porque, para o
missionario, o proprio processo de registrar informacg8es sobre a tradicdo estimularia a

reflexdo por parte de seus informantes>®?

. Durante os anos em que trabalhou junto aos
Kanak na Nova Caled6nia, Leenhardt reuniu um vasto conjunto de textos em lingua
vernacula. O missionario acreditava que a escrita ‘etnografica’, realizada por parte de
seus informantes, viria iluminar o valor dos ‘modos de ser melanésios’, tanto aos olhos
dos préprios nativos quanto dos brancos. Previamente a Do Kamo, o etnografo
produziu uma trilogia que se quis “uma documentacdo inicial e bem classificada para o

estudo da mentalidade melanésia™®.

A trilogia é formada por « Documents néo-
calédoniens » (1931), « Notes d Ethnologie néo-calédonienne »(1935) e « Vocabulaire

et grammaire de la langue houialou » (1930).

E em Documents que seu procedimento de trabalho com foco na tradugdo fica mais
evidente. Através da transcricdo dos textos produzidos em lingua nativa, o etnografo
intentava expressar a ‘fonte mais verdadeira da expressao melanésia’. Isso resulta do
fato de Documents haver sido construido como um empreendimento coletivo, resultado
de sua modalidade especifica de ‘coleta de dados’. No indice da obra constam os
nomes de quinze diferentes ‘transcritores’. Segundo Clifford, “Leenhardt incentivava
uma grande variedade de pessoas a registrar em cadernos de exercicios escolares
guaisquer narrativas tradicionais, discursos rituais ou cangfes” (2002:242). Quando os
cadernos estavam prontos, 0 missionario discutia seu conteddo com os autores, um
processo demorado e intricado. Assim, o etnégrafo nao participava no primeiro trabalho
de transcricdo. Os textos eram elaborados em particular, na lingua nativa, por
informantes que haviam recentemente aprendido a ler e a escrever. Segundo Clifford,
“Leenhardt adquiriu dados nos quais ele esta fora do quadro, quando comparados ao
grau de envolvimento na apresentacdo ou ha explicitagdo da maioria dos dados
etnograficos” (...) “uma obra como a de Leenhardt é hoje incomumente acessivel a
reapropriacao por parte dos melanésios, ja que boa parte dela, de formas Gbvias, foi

escrita por melanésios” (2002:246). A vantagem de tal abordagem, segundo Clifford, é

0s dangarinos se deitam, de barriga para cima. Representagdo de uma tragédia, a dancga significa a morte
do totem (representado por este peixe) e de seu grupo no deslocamento da sociedade nativa sob o choque
desencadeado pela civilizacdo” (Leenhardt, 1937: 168 in Clifford: 239). Cito este trecho porque ele pode
sugerir que ‘inovagdes’ em praticas expressivas ‘tradicionais’, ou encenag¢des dramaticas da histéria tal
como a de Tea Kanaké ja eram correntes desde Leenhardt. Poderiamos supor aqui que esta ‘danca’ foi
elaborada justamente para o pesquisador, como no caso da encenacdo do ‘sonho’ de Warodi para Laura
Graham mas de forma a ‘proliferar’ representa¢des para si?

32 “30 mesmo tempo em que preservavam o que era antigo através da escrita, eles se distanciavam dele”
(Clifford, 2000: 234).

33 Definicdo do conjunto dos trés volumes, pelo préprio Maurice Leenhardt, em um extenso Curriculm Vitae
elaborado por volta de 1950 (Clifford: 2002, 249).
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a de tornar a etnografia aberta a reinterpretacdo académica e a reapropriacao pelos
nativos” (Clifford: 2002: 239)%*,

Efetivamente ‘Documents’ concerne uma compilagdo de frozen speeches dos e pelos
proprios nativos, na lingua, com a indicacdo de cada autoria, indicagdes do cla a que
pertence cada narrador assim como, internamente as narrativas ‘orais’, indices acerca
da cadeia de transmissao dos eventos ali narrados. Leenhardt, nas notas de rodapé,
vém ressaltar expressfes e termos empregados nas narrativas, de modo a articular a
obra com os dois outros volumes do conjunto: as ‘Notas de etnologia neo-caledoniana’,
e o ‘Dicionario e gramatica da lingua houailou’. Assim, tais narrativas compiladas por
Leenhardt sdo vistas como ‘originais’ pela parte dos Kanak (e potencialmente
‘proliferaveis’), pelo fato de haverem sido escritas, diretamente, pelos préprios
indigenas. Contudo, ndo sdo todas as narrativas ali publicadas aquelas que vém
compor os Cahiers de littérature Orale segundo o projeto de valorizagao do patrimonio

oral Kanak.

Atentando a obra Documents de Leenhardt, em relacdo aqueles Cahiers, constatamos
gue os textos publicados no ambito do projeto de valorizagcdo e salvaguarda da
‘literatura oral’ Kanak, se néo irdo fazer referéncia a um unico ‘coletivo’ Kanak (que
justamente sé pode se constituir em um dado contexto, através da tecelagem de
discursos vivaa e de trocas de bens cerimoniais entre pequenos grupos especificos, se
ampliando na forma de adensamentos de regies da rede, ndo articulaveis em
discursos ou narrativas comuns a todos os grupos)®®, irdo avancar, antes,
aproximacoes, que dizem respeito a ancoragem dos diversos grupos em relagédo a seus
ancestrais, assim como a eventos da histdria que vieram marcar o estabelecimento de

relacdes de alianca entre clas especificos (e nédo eventos que os opuseram).

Parece-me que Tjibaou recorreu ‘duplamente’ & obra de Leenhardt; através de suas

1386

reflexdes sobre a ‘nogcdo de pessoa melanésia’ e da 'mudanca’™”, e através do recurso

a narrativas orais de autoria Kanak compiladas por aquele pesquisador-missionario.
Entretanto, cabe aqui uma ressalva. Se Tjibaou parte a Metropole para a realizacao de

7

seus estudos em sociologia e antropologia, ja vimos que seu interesse € menos

34 Clifford cita aqui duas desvantagens: o fato de os textos obtidos estarem separados de seus contextos

imediatos de apresentacdo; e adotando uma perspectiva proxima a de Jack Goody (1977) afirma que ‘a
escrita implicava num grau consideravel de distancia autoconsciente em relagdo aos costumes descritos, e,
portanto podia impor um elemento de abstragdo e um excesso de intelectualizagdo a evidencia etnografica
primeira”. Dentre as vantagens, Clifford cita o fato de os informantes estarem sob menos presséo e controle
imediatos do que se estivessem na presenca do inquisidor com seu caderno e/ou gravador, que em Ultima
instancia ndo consegue evitar questdes segundo formulag6es que induzem a resposta.

%5 Ou seja, como ja afirmado, a invencéo ‘mitica’ de Téa Kanaké, se ndo se constitui propriamente uma
versdo da ‘tradigdo oral’ pelo seu contelido inovador (pela exclusao de elementos), € uma versdo adequada
as formas e géneros da tradicdo oral, que, através do emprego do jema, pdde, em um dado contexto,
‘apagar’ em situacédo as clivagens entre coletivos.

36 e retour a la tradition est um mythe; je m'efforce de le dire et de le répéter. C'est un ‘mythe. Aucun
peuple ne I'a jamais vécu. La recherche d’identité, le modele pour moi, il est devant soi, jamais en arriere.
C’est une refformulation permanente » (Tjibaou, 1996 :185)
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académico do que pragmatico. Seu objetivo foi o de reunir instrumentos de reflexdo
capazes de lancar as bases de uma ac¢do voltada a remediar a alienagdo e demissdo
cultural em que se encontram os autoctones colonizados, para que elaborassem uma
nova imagem, ‘gratificante’ de si mesmos. Mokkadem (2005:116) indica quem foram
seus principais mestres: Roger Bastide, segundo sua noc¢do de antropologia aplicada (a
época, interessada pela questdo da aculturacdo), os cursos de Jean Guiart, sobre as
relacbes entre o foncier (a ocupacdo do espaco) e 0 home, e a concepgao
leenhardtiana de pessoa. Leenhardt, tendo sido considerado um agitador ‘pré-nativos’,
foi um dos primeiros e Unicos pesquisadores de sua geracao a denunciar os abusos da
colonizacd0®®’, e a apresentar uma imagem positiva dos Kanak ao Ocidente. A reflexéo
de Tjibaou, parece que a principal contribuicdo do missionario consistiu na nocao de
‘esquema de identificacdo’: « Le principe de la vie, c'est la mére, c'est la mere qui
donne la vie. Le pére donne le personnage, le statut social, la terre. Le vie est donné
par le sang, le sang c'est la mére qui le donne, et les proprietaires du sang sont ses
freres, ses peres. Alors je reste toujours duel. Je ne suis jamais individu. Je ne peut pas
étre individu. Le corps n’est pas un principe d’individuation, le corps est toujours la
relation (Leenhardt a bien compris beaucoup des choses, heuresement!). Et les
proprietaires de ce partie de moi, ce sont mes oncles maternels. Je ne suis jamais moi,
Je suis en reference a, en reference a mes oncles. Il n'y a person qu’en reference a.
Dans ce contexte la, 'homme qui est reussi c'est 'homme qui garde bien les alliances
d’un coté et de I'autre». (Tjibaou, 1996:108)3¢8.

Assim, a obra de Leenhardt contribuiu a reflexdo de Tjibaou acerca das complexidades
relacionais da pessoa Kanak, ou seja, o fato de as relag6es, antes de se constituirem
trocas de bens materiais, sdo trocas entre coletivos que conferem um lugar e um
estatuto a cada pessoa, que so6 existe em referéncia a eles®*°. Contudo, parece-me que
foram os limites do trabalho de Leenhardt que vieram principalmente influenciar as
reflexdes daquele lider a respeito do problematico apagamento da dimensao de seus
ancestrais pela religiosidade cristd. Tjibaou critica Leenhardt por haver negado as

‘poténcias ancestrais’ préprias ao Kanak. Justamente pelo fato da ‘vocacdo’ de

%7 Michel Leiris, autor de ‘I'Afrique Fantéme’, sera um dos primeiros alunos de Leenhardt, considerado-o

seu mestre (Cavignac, 2006:39).

388 o 4O e ot A
discurso com a afirmagédo "Le schéma d’identification culturelle c’est la maniére de concevoir 'homme. Je
pense que c'est intéressant que Leenhardt ait fait ressentir cela parce que cela rélativise le vérité chétienne
occidentale qui dit que [’Thomme] est '&me et corps. Chez nous, on dit que 'homme c’est le sang et puis le
personnage, le sang puis le nom » (Tjibaou, 1978a).

%9 segundo Leenhardt, ‘/a société canaque repose sur um ensemble de contrats passés, non points entre
personnes mais entre générations. Dans les affaires de mariage, le femme accordé a un clan est un prét.
(assim como ‘empréstimos’ e dons e contra-dons de criancas para adogao). Elle doit faire retour au clan en
la personne de sa fille ou de sa petite-fille. Cette personne qui va remplir une dette est ‘la vie de la parole’,
qui unit ceux-ci et maintient la société’. (Leenhatdt, M.1932: 212-236).

184



Leenhardt ser, sobretudo, missionaria, aquele pesquisador ndo pbéde ir além em sua
390,

analise. Pois, como afirmou Tjibaou em um coléquio sobre Leenhardt™":

“je dis ca sur un plan culturel et également sur un plan religieux. Et cela ¢a n’est pas
encore une étape que nous avons afranchie au niveau pas seulement en Nouvelle-
Calédonie mais je dirai au niveau de I'ensemble des peuples qui ont eu la civilisation
chrétienne. On en est toujours avec la discussion entre Pierre et Paul : est-ce qu'il faut
faire des chrétiens ou faire des juifs avant de faire des chrétiens et je dirais que pour
nous c’est un peu malheureux que Leenhardt ne soit pas arrivé au dernier sapin parce
qu’il aurait pu peut-étre reconnaitre, il a reconnu, il a reconnu intellectuelment, il a
reconnu affectivement mais il n'a pas eu le temps de faire la promotion de la société,
parce qu’il est venu avec un arsenal qui est le sien, qui est celui de I'Occident. Parce
que c'est une autre affaire mais je dirai qu'au niveau de ses écrits, il n'est pas encore
arrivé la. Il n’a pas pu arriver a dire que nous ne sommes pas un peuple des sauvages.
Non seulement que nous avons une civilisation, une culture, mais que nous avons aussi
des références aux divinités, aux esprits, a l'au-dela et ces références-la, c’est elles
aussi qu’enracinent la société, qui enracinent en haut, qu'enracinent en bas, qui
enracinent dans l'espace et de ce point de vue on n’'est pas en contradiction avec la
Bible, avec I'église. Je dirai que nous, nous ne refusons pas d’accepter tout ce qui est
nouveau. Mais il n’y a pas que des saints de chez vous qui ont des élus, il n’y a pas que
vous ancétres qui peuvent étre considérés comme des gens a qui on peut faire
référence dans l'au-dela si on est croyant et cela que nous revendiquons aussi la place
des ancétres parce que c’'est notre société, c’est tout nous. Hier, dans la discussion sur
la profondeur, on disait si moi je ne suis pas seulement 'homme qui suis la mais qui je
porte avec moi le clan, le sang, les ancétres, tout le passé, tout I'espace qui fait que je
suis homme, une dimension me manque si S’il n’'y a pas la reconnaissance de la
dimension d’esprit des ancétres, la dimension multiple et je pense que si Leenhardt
avait pu continuer a vivre, on aurait pu peut-étre faire des célébrations religieuses avec
le pilou, avec le sens traditionnel sans renier Christ et en le faisant nétre parmi les

autres, et en ce moment la, la société peut rester dans sa stabilité parce qu’elle n’est

pas remise _en _cause dans son fondement par des références autres. Je regrette de

terminer sur cette note un peu acide mais c'est un peu la recherche dans laquelle je

voudrais qu'on puisse continuer » (Tjibaou, 1978)%",

3% 1n Mokkadem, 2005:121, em referéncia a “texte de treize pages sans titre daté du 13 avril 1978, colloque

Leenhardt a Paris, Fonds Cortadellas-Bourret-17J, Nouméa, Service des Archives de la Nouvelle-Calédonie,
1978 ».

%1 Vemos que Tjibaou ndo possuia as ‘ferramentas de andlise’ que pudessem deslocé-lo dessa concepgéo
‘culturalista’; e ainda, tendo sido inicialmente formado em um seminéario catélico, o lider cultural nédo
abandona sua confissdo cristd, mas reivindica o reconhecimento de seus ancestrais, do fundamento da
pessoa Kanak, ‘ao lado’ dos santos e divindades cristdos. A possibilidade efetiva dessa subsisténcia na
dualidade, na multiplicidade e suas contamina¢cdes € uma outra questao, muito interessante, mas que nao
cabe aqui.
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Vejamos assim os propositos de Tjibaou quanto a ‘comment peut-on étre Kanak dans le

monde moderne’:

“La présence des esprits restent vivaces au coer de Kanaké. L’experiénce vécu de cette
complicité passe par les contingences historiques. Mais elle ne doit jamais étre identifié
totalement aus institutions écrites, aux rites ou au matériel symbolique utilisé par une
époque donné. En effet, ce qui est primordial et qui perdure au-dela des siécles, ce
n'est pas cette expérience mais l'inspiration ou l'ethique qui fait surgir cette expérience
dans I'histoire » (1976 :80)%%.

Ou seja, ser Kanak no mundo moderno pressupde a manutencdo de percepcdo de
continuidade a partir do fundamento de sua sociedade, da relacdo com 0s ancestrais e

‘espiritos’, assim como de uma forma do politico ancorada na oralidade.

%2 Relembro aqui o extrato de Bensa que contrasta com a concepcdo de Tjibaou [“Ce qui apparait

fondamental dans la société Kanak, c’est le mythe” (1996:62)], a respeito do lugar dos espiritos e ancestrais
miticos no fundamento da sociedade Kanak: “Envoyé em Nouvelle Calédonie pour collecter em langue
Kanak des énonces formalisés (contes, poésies, récits, etc), je ne pouvais qu'imaginer y reccueillir des
echantillons de cette ‘pensée mythique’ dont Il était convenu de considérer qu’'elle était I'apanage des
Sociétés ‘sans écriture’ et ‘sans histoire’. Tel ne fut pas ma surprise d’enregistrer (ou de noter sous dicté) des
histoires, appellé en paici jema, qui ne ressemblait guére aux mythes amérindiens sur l'origine du feu ou de
la cuisine. Mes interlocuteurs Kanak racontaient comment leurs ancétres, a partir d’'un site fondateur, avaient
migré sous l'effet des guerres, des alliances, puis de la colonisation européenne et du cantonnement dans
les réserves. Certes, le toutes premieres phrases de quelques récits mettaient en scene des événements
extraordinaires (lézard nageant dans la mer et s’accrochant a un rocher, transformation d'animaux en
humains, lune déposant sa dent sur un rocher, etc.) mais cette forme legendaire cédait vite place a des
noms d'ancétres et d’habitats, jalons bien visibles d'itineraires qu'il était donc possible de parcourir et
cartographier. Parfois méme, certains historiens Kanak, comme Emmanuel Naouna, s’efforcaient de dater
les déplacements, en comptant les générations reliant les gens d'aujourd’hui aux derniers ancétres dont le
souvenir était conservé. Ainsi lune, soleil, anguille, rocher, etc., apparaissaient ou non au début d'une
narration prenant tres vite un tour historique et mettant en avant une conception lineaire du temps. Le
narrateur se rattachait ainsi aux fondateurs de son clan, voire de I'humanité Kanak tout entiere par un récit
d'allure parfaitement historique qui non seulement le situait en regard des autres clans, mais allais-je vite
comprendre, évoquait directement ses intérets sociaux et politiques actuels » (Bensa, 2003 :46-47 in:
Mokkadem, Hamid, 2005 :113). Se Bensa ‘depende’ da afirmagdo do aspecto propriamente histérico que
infforma a ‘sociedade’ (pois, segundo seu ponto de vista ‘como poderiam os Kanak demandar a
independéncia, se ndo estivessem ‘preparados’, se ndo fossem eles ‘modernos?’), Tjibaou propde o
movimento reverso, em que a experiéncia na e da histéria, assim como a relacdo Kanak com o espaco,
dependem ou procedem da inspiragéo ou ética derivada da relagdo com os ancestrais.
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4.8 Enunciados acerca da tradicdo segundo uma abordagem

‘dialégica’

Alain Plagne a J-M Tjibaou: “Ce qui fait le prestige de la culture Kanak
c'est une importante production littéraire et orale,

ce qu'Alban Bensa appelle les récits, contes,

légendes. Quelle importance attribuez-vous

a ces récits dans la culture Kanak ?

J-M Tjibaou : « C’est avant tout lié au fait
qu’il n’y a pas d’écriture » (Tjibaou, 1996:201).

Aqui gostaria de discutir um segundo aspecto da pesquisa realizada por Michel Naepels
junto aos habitantes da regido de Houailou. Este autor afirmou que seu interesse era a
realizacdo de uma etnografia de uma situac&o presente, que concernia as disputas em
torno da posse da terra. Entretanto, o autor ndo realiza uma etnografia das disputas
propriamente ditas, mas busca lancar luz as dindmicas que definem os lugares de
influéncia e conflito nas relacdes entre grupos e individuos, que passa pela
compreensao do sentido e do peso do saber histérico e das modalidades de veiculacdo
consideradas adequadas. E desse modo, e com o auxilio das explicacbes e
interpretacfes acerca de cada um daqueles aspectos fornecidas por seus informantes,
e que vém compor o corpo do texto, que o autor ird apresentar a maneira como se

33 sua

constituem hoje as rela¢des sociais locais, e o lugar aqui das disputas pela terra
intencdo naquele trabalho era a de fornecer um instrumento de compreensdo da
conjuntura geral da Nova Caledbnia contemporénea no que toca os Kanak, de modo
gue a apreenséo das experiéncias sociais pudesse se constituir um utensilio a invencéo
de formas institucionais e juridicas mais adequadas (1998: 326). Para o antropdlogo,
uma descricdo completa daquela situacdo atual supunha ndo somente a descricdo de
eventos que se produzem hoje, mas também de eventos passados que sao postos em
relacdo com eventos presentes, assim como 0s sentidos que as pessoas concernidas
dao aos seus atos, ao definir o que é possivel, pensavel e legitimo em um dado

momento (1998:17).

O autor realizou sua pesquisa através de entrevistas junto a diversos informantes dessa
regido, e em francés. Seus interlocutores eram entrevistados ou prestavam
depoimentos acerca das modalidades de relacdo e organizacdo social e identitaria

a

anteriores a colonizacéo, acerca da influéncia das Igrejas, do acantonamento, de

39 pois Naepels afirma que ‘propde focar seu objeto de estudos menos na ‘coeréncia formal’ ou ‘funcional’

de uma sociedade, na qual o antropélogo se volta para ‘informantes’ tidos como sabios, cultivados ou
coerentes, e considerados como expressdes parciais de sua sociedade ou cultura, mas sim, uma pesquisa
“em que o antropdlogo interessa-se, antes, por ‘relagdes sociais’ mais do que pela ‘sociedade’, por uma
situagcdo atual mais do que pelo ‘ser intemporal’ de uma cultura, e por individuos inseridos em situacdes
empiricas, notadamente conflituais, mais do que concebidos como manifestacbes de uma estrutura”
(1998:19).
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eventos da histéria e dos mecanismos postos em pratica pelo Estado, e dos modos
como estes fatores vieram incidir em um momento atual no que diz respeito as relacdes
entre individuos e grupos Kanak. Assim, o0 autor traz para o corpo do seu texto os
pontos de vista dos atores, que sdo entdo comentados e vém participar na construcao

de sua analise.

Sua pesquisa intentava dar a conhecer certa situacdo, mas com a precaucdo de nao vir
nela interferir, ou limitar o tanto quanto possivel sua interferéncia. Desse modo, Naepels
ird trazer os enunciados de seus informantes para o corpo do texto, mas através do
emprego generalizado de pseudbénimos, ou do que o autor chama de ‘uso temperado
do anonimato’: “/l faut pouvoir discener précisement ce qu’on est en droit de citer dans
I'ensemble des entretiens enregistrés ou partiellement noter (...) ne faut-il pas penser
que certaines choses nous ont été dites pour nous aider a comprendre les situations,
mais certainement pas pour étre publiées ? (...) bien des choses nous ont été contées
sous le sceau, parfois implicite, du secret » (1998:23)***. Essa preocupacdo concernia
também o fato de seus informantes, por vezes, ao contarem com a discricdo do
pesquisador ou, pelo contrario, apoiados no fato de a publicacdo poder legitimar uma
versdo local ndo-consensual em uma situagédo de disputa, concordarem em comentar
aspectos da histéria de outros clas que ndo o seu para o estudioso. Essa concerne uma
situacdo a que caracterizei nessa pesquisa como ‘interrup¢do’, ou seja, enunciados
orais registrados em que seus atores tém a clareza de serem eles destinados a outros

395

publicos (distantes de seu local de origem)™” e, portanto cuja reinser¢cédo na cadeia de

transmissdo oral ndo é desejada pelos atores>®.

394 «Cest seulement par la confiance que certaines personnes peuvent choisir de transmettre certaines
aspects de leur savoir. Pourquoi ? A travers l'enqueteur, certaines personnes peuvent désirer transmettre a
un déstinataire temporairement absent (les générations futures). Dans ce cas, la mise a disposition de tout
est évidemment souhaitable, méme si elle n'est pas pour autante facile. Dans d’autres cas, le motif peut étre
politique, culturel ou réflexif, quand les gens estiment qu’un travail en sciences sociales peut permettre de
mettre en valeur la culture Kanak ou peut contribuer aux réflexions actuelles sur I'avenir de la Nouvelle-
Calédonie. Mais dans ce cadre, qui n'est plus patrimonial, i/ n'est pas rare que soient transmises a
l'enqueteur des informations ou des récits qui ne sont pas déstinés a étre rendu publiques et qu'il faut manier
avec précaution. Par exemple, certains locuteurs peuvent chercher a imposer a travers le chercheur une
version locale de I'histoire qui n’est pas consensuelle ; ou, au contraire, certaines personnes entrouvent la
porte d'histoires qu'il serait tout a fait injurieux de rendre publiques. » (Naepels, 2003. Mwa Véé, n°40,
pg.15). Nesse sentido, grande parte de seus interlocutores ndo tinha em vista a acessibilidade imediata de
suas contribuicdes na forma escrita para si, mas sim influenciar o jogo de for¢cas em torno das decisbes pela
posse da terra ou o estabelecimento de mecanismos reflexivos e institucionais mais adequados a situagéo
complexa da populagdo Kanak a época, no que tange as disputas pela terra.

3% parece-me, que as narrativas cihédéé elaboradas para Bensa e Rivierre (1982) poderiam ser
consideradas da mesma maneira. Ou seja, de que 0s narradores concordaram no registro de suas
narrativas histéricas proprias ao ambito familiar tendo em vista a oficializagdo de seus direitos sobre a terra.
Contudo, o fato de terem hoje os kanak acesso a esta obra, e de ali os autores ndo terem adotado
pseudonimos, acarreta que este trabalho seja criticado por alguns Kanak, como veremos adiante.

3% Relembro aqui que no caso Xavante a situacdo a que caracterizei ‘rechaco’ concerniu a interdicdo de
Laura Graham a producao de registros no ambito das discussfes vespertinas intra-faccionais a que se faz
uso, também, da forma expressiva e discursiva ihi-mreme. Ainda no ‘caso’ Xavante, o efeito de interrupcao
ou descaso concerniu o desinteresse demonstrado pelos atores nas narrativas cosmogodnicas coletivas
produzidas para o pesquisador Arthur Eid para sua pesquisa, € que vieram posteriormente compor o livro
Wamrémé Za'ra, projeto de ‘transformacao dirigida’ voltado a valorizacao cultural.
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Veremos aqui os modos como certos enunciados avangcam uma adequacgao a nocao do
‘respeito’, seja quando negam prover detalhes concernindo a histéria de outros clas e
linhagens, seja quando criticam outros narradores que concordaram transmitir a
‘pesquisadores’, ou aqueles que ‘marcaram as histérias nos livros’, histérias que
concernem ‘outros’ para além de seu proprio cla. Interlocutores que contaram com a

discricdo do pesquisador vém ter seus nomes substituidos por pseudénimos.
Cito aqui alguns extratos de entrevistas bastante evidentes neste sentido.

« La tu trouves l'histoire a eux chez eux. Moi je donne les histoires a moi seulement »
(Lévi Cibéi, 1991 in 1998 :107).

« Qui, parce que c’est vrali que [...] c’est toujours génant pour un coutumier de parler
des autres, et c’est vral, s'il faut dire la verité, les autres familles qui sont la avec nous
maintenant, c’est vrai qu’ils arrivent par, je sais pas, ils viennent parceque ils ont du mal
a rester chez eux et ils viennent chez nous. Je dis pas qu'ils font du mal chez eux, ¢a je
ne dis pas, il y a des choses comme c¢a, mais ce sont des choses que je ne peut pas
dire. Maintenant ils viennent, ils viennent la chez nous, et puis ils vivent avec nous » (X,
1991 in 1998 :107).

« Pour juger, il faut que le panier soit bien rempli. On peut blesser a mort comme ¢a [...].
ceux qui detiennent I'histoire n'ont pas le droit de parler. Si tu parles, tu détruis l'autre,
mais la malédiction est sur toi. Tes ancétres avaient fermé la chose » (Honoré J6poyoi,
1991 in 1998 :140)

« Faut respecter les gens, parce qu'il y a toujours des choses qui se passent entre
nous Kanak [...] méme maintenant, [...] il y a la paix, mais il y a toujours des petits
choses qui se passent entre les familles. [c’est pour] ¢a qu'il faut respecter les autres »
(Gbdar Yaari, 1991 in 1998 : 191).

« C'est pour ¢a que a I'heure actuelle on ne veut plus dire des choses, parce que nous
Jeunes ne conservent pas, ne savent pas garder les secrets » (Guynemer Karé, 1995 in
1998 :129)

« Je dirais que si on connait son histoire, [...] c’est a partir de la qu’on doit le respect a
quelgu’un. Mais si on ne connait pas, il est évident qu’on fait n'importe quoi. Bon la
réponse que je peut dire, [...], je dis que ‘Els’, il ne sait pas son histoire a lui. Parce que
s'il aurait sue son histoire, tout ce qu'il fait & ‘Fab’, il ne lui ferait pas®’ » (X, 1993 in
1998 :130)

%7 Os termos ‘Els’ e ‘Fabs’ concernem pseuddnimos aleatérios empregados pelo pesquisador.
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« C’est pour ¢a que je dis, il ne faut pas [...] parce que j'ai vu dans les autres [clans] des

gens qui recontent des histoires comme ¢a, ¢a c'est marqué puis il y a des livres qui ont

fait ¢ca, mais [...] je crois qu’ils ont trop menti, il y a des choses qui ne sont pas vrais.

C’est bon s'ils ont dit pour eux*®®, mais les choses qu'ils ont parlé de la vallée, mais les

choses d'ici, de la vallée, [...] je connais bien, il y a des choses que je connais, peut-étre

que je connais pas beaucoup mais [...] quand je vois dans les livres, c’est bon ce qu'il a

marqué, mais ¢a ne correspond pas a ce que mon pere il m'a dit, ce que les autres
vieux ils m’'ont dit » (X, 1993 in 1998 :137).

« Donc ¢a c'est pas des choses a dire, je te dis ca comme ¢a, mais pour que tu puisses
mieux comprendre les choses, par exemple nous on parle pas beaucoup, mais ces
choses-la si on sort, c’est des sécrets, ¢a va les déstabiliser, ¢ca va les remettre en
cause, ca va créer des enjeux. On n‘a pas le droit de le dire, on se retient. Pourquoi ?
Parce que c¢a appartient au passé et puis les vieux ils appellent, puis ils disent : « Faut
Jjamais dire ¢a ». Moi, j'essaye de t'ouvrir une petite fenétre pour te faire comprendre,
parce que des choses comme c¢a, il y en a aussi partout ailleurs, mais c’est des choses
que parfois tu trouveras pas. Moi, je t'ouvre quelque chose, comme ¢a tu comprendras
que parfois, [...] il y a des questions, il y a pas des réponses, ou tarrives pas a

comprendre, parce qu’on peut pas te dire (X, maio 1992 in 1998 :142).

Segundo Naepels hd, de fato, uma prudéncia, uma ética do siléncio, em especial por
parte dos coutumiers, - dignitarios e homens de saber reconhecido -, relativa a
‘tradicional’ interdicdo de narradores em trazerem detalhes das historias de outros clas,
linhagens e familias para além do ambito familiar préprio a transmisséo de narrativas
mitico-histéricas cihédéé. Assim, tais interlocutores irdo avancar a importancia da
manutencdo da relagdo entre conteldos e contextos adequados a transmissao ou
enunciacdo daqueles conteddos. Mas isso ndo impede que tais interlocutores elaborem
reflexdes a respeito do porque ndo devam comentar tais falas. Ao contrario, através
daquelas interpretacdes, podemos vislumbrar o fato de que sua percepcdo de
continuidade cultural, ou de ‘ética’, pauta-se nas relacbes que estabelecem entre
contextos passados e contextos presentes (“tes ancétres avaient fermé la chose », ‘les
vieux ils appellent, puis ils disent : « Faut jamais dire ¢a »), sugerindo uma importancia

de manutencdo do emprego adequado de formas expressivas e discursivas através do

38 possivelmente em referéncia & obra “Les Chemins de I’Alliance” (Bensa e Rivierre, 1982), em que os

narradores, através de narrativas cihédéé, tiveram o percurso de seus deslocamentos reconstruidos, mas
que vém também versar sobre eventos de intersecgdo com a histéria de outros clas, linhagens e familias.
Note-se que, mesmo achando que o que foi dito sobre as ‘coisas do vale’ ndo correspondem ao que seu pai
Iha havia transmitido, o interlocutor ainda acha bom que isso tenha sido ‘marcado’ nos livros, contanto que
as ‘histérias’ versem somente sobre o grupo do préprio narrador.
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tempo, a conservacdo das relagcdes entre formas e contextos de expressdo presentes e

aquela de seus antepassados e ancestrais>*°.

Vemos aqui de que modo, se a pesquisa antropoldgica de Naepels ndo se quis uma
pesquisa com foco em ‘naturally occuring discourses’, mas sim em ‘enunciados acerca
da tradicdo’, também ela vai dar conta de caracteristicas da tradicao oral no que diz
respeito as relagBes entre formas de interacdo entre coletivos diferenciados e

contetidos adequados aquelas formas*®

. Assim, se 0 pesquisador ndo vai se ‘adequar’
as formas proprias a tradicao oral Kanak (por sua pesquisa se realizar na forma de
enquetes, de perguntas e respostas, em francés, etc.), ele também ndo demanda que
estes realizem interpretac@es a respeito de contedidos de suas tradi¢cdes orais segundo
uma ‘exigéncia de verdade’. Nota-se, pelo contrario, uma exigéncia, da parte de
(alguns) de seus interlocutores, da manutencdo de uma ética ou respeito quanto aos
ambitos adequados de expresséo daqueles conteddos. Assim, os dados sobre os quais
se baseia a analise do pesquisador concernem antes interpretacbes de seus
interlocutores a respeito das formas adequadas da ‘tradicdo oral Kanak’, do que a
virtual formulacdo da ‘tradicdo Kanak’ no que tange seus contetidos. N&o seria este um

dos indicios de que as proposicbes e reflexdes de Tjibaou, porque pautadas no

|1401’ . 402,?

propriamente ‘tradiciona proliferaram

Pode-se entrever, assim, modos possiveis de ‘criacdo de espaco’ para o debate a
respeito de logicas proprias, em que a ‘enunciacdo da cultura’ é substituida por uma

enunciagdo acerca da cultura, que ndo necessita a constituicdo de uma identidade e

39 Ao que me parece, essa atitude ja havia sido sugerida por Jean-Marie Tjibaou ao afirmar: “/a présence

des esprits restent vivaces au coer de Kanaké. L'experiénce vécu de cette complicité passe par les
contingences historiques. Mais elle ne doit jamais étre identifié totalement aus institutions
écrites, aux rites ou au matériel symbolique utilisé par une époque donné. En effet, ce qui est
primordial et qui perdure au-dela des siecles, ce n'est pas cette expérience mais l'inspiration ou
I'ethique qui fait surgir cette expérience dans l'histoire. Certes cette éthique s’affine au fil des années et
reste teintée par la vie des hommes qui la retransmettent, mais c’'est surtout l'inspiration qui la pérennise. En
ce qui concerne kanaké et son devenir, il est clair que c’est I'éthique qui inspire la vie de son groupe
qui doit survivre » (1976: 107-108). Gostaria aqui de propor uma articulagdo entre esta proposta e aquela
avancada por um dos interlocutores de Naepels quando afirmou : « On peut blesser a mort comme ¢a |[...].
ceux qui detiennent I'histoire n’ont pas le droit de parler. Si tu parles, tu détruis I'autre, mais la malédiction
est sur toi. Tes ancétres avaient fermé la chose » (X, 1991 in 1998 :140).

40 Gostaria de ressaltar aqui a distingdo entre essa opcdo e aquela adotada por Arthur Eid, apesar de
ambas pautarem-se por uma abordagem de campo dita ‘dialégica’. Pois se Eid concebeu o didlogo entre ele
e um ‘coletivo’ Xavante (que ndo corresponde aos ‘coletivos’ tais como se elaboram em instancias préprias a
tradicdo oral), este ir repousar sua atengdo nos conteddos de ‘narrativas miticas’, com vistas a constituicao
de um s6 enredo cosmogodnico. Sua atengao voltada a construgdo de uma ‘histéria Unica’, de modo coerente
a sua proposta tedrica. J& Naepels elabora sua pesquisa dialégica em interpretagcdes de seus interlocutores
acerca das relagGes entre ‘coletivos’ e variagdes no conteldo de ‘tradigées orais’ proprias aqueles variados
coletivos.

41 Segundo a acepcao de ‘ldgicas e epistemologias proprias, através das quais culturas atualizam e recriam
conhecimentos e praticas localmente’. Especialmente quando afirmou: En effet, ce qui est primordial et qui
perdure au-dela des siécles, ce n’est pas cette expérience mais l'inspiration ou I'ethique qui fait surgir cette
expérience dans I'histoire » (1976 :80).

492 Notemos inclusive a ‘intuicdo’ de problemas futuros visualizados por Tjibaou na ‘escrita da tradicéo’. Pois
se seus propositos remontam a década de 70, aquela época a restituicdo da posse da terra era ainda da
ordem da ‘reivindicagao’. Essa demanda s6 serda efetivamente considerada legitima e posta em pratica pela
ADRAF a partir dos Acordos de Matignon, em 1988.
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patriménio ‘Unicos’, mas sim a percepcao dos atores a respeito das formas culturais que
vém influenciar a construcéo e desconstrucdo daqueles ‘coletivos’ a cada contexto. E
gue nao exige que os sujeitos indigenas abandonem seus préprios argumentos
(pautados na continuidade das formas empregadas por seus ancestrais, ou no
guestionamento acerca da cadeia de transmissdo) por argumentos cientificos, ou
pautados por uma exigéncia de verdade conforme nosso esquema ocidental (e ‘da’
histéria factual e cronoldgica), em que discursos sdo caracterizados pelas nocées de
‘racionalidade, legitimidade, sinceridade, autenticidade e verdade’ (Habermas, 1984,
1987)*%. Nesse caso, as ‘l6gicas’ em que se foca Naepels, segundo as afirmacées de
seus interlocutores, ndo vao questionar o conteudo deste ou daquele mito ou narrativa
histérica*®, mas interpretacées acerca do que é ou ndo considerado ‘adequado’ de ser
transmitido em um dado contexto, ou seja, légicas que vém informar a prépria tradicdo
oral. Dentre tais contextos, a situagdo mesma da pesquisa de Naepels, e o potencial
‘risco’ ou ‘vantagem’ vislumbrados por seus interlocutores na publicacdo de suas

reflexdes na forma de um livro*®.

Podemos articular, a partir deste ponto, uma ponderacdo em torno de propostas de
‘valorizacdo cultural’. No capitulo Xavante, eu havia sugerido que a ‘salvaguarda’ e o
‘registro’ de patrimoénios imateriais, em especial do que é ali chamado ‘tradicGes orais’,
deveriam ser considerados momentos distintos, que deveriam se pautar, também eles,
por procedimentos distintos. Considerando-se a possibilidade identificada pela pesquisa
de Naepels, vemos como os proprios atores indigenas, se abordados de maneiras
adequadas, podem vir enunciar como sua ‘cultura’ ndo conteldos, mas formas de
relacdo entre aqueles conteldos e modos de interacdo proprios as suas ‘tradicdes’,
assim como as variadas configuracbes de coletivos que os perfazem. Este aspecto é
relevante na medida em que permite que, a0 mesmo tempo em que sSe enuncia o
‘propriamente imaterial’, este ndo ira colocar em causa as clivagens que informam

diferencas (e semelhancas) entre ‘coletivos’ segundo o ponto de vista dos nativos.

Considerando-se ainda a caracterizagdo bakhtiniana da natureza publica da circulacdo
discursiva, em que as idéias e palavras do “outro” participam necessariamente nas
construcfes de discursos durante interagces mediadas pela linguagem (2006:126), se
tais explicacdes ‘para o outro’ permitem o ‘empoderamento’ e o reconhecimento daquilo

qgue informa tanto o dinamismo quanto abre a percepcédo de ‘légicas e epistemologias’

403 Nesse sentido, se os Xavante ndo concordavam em comentar as falas dos outros no ambito do ward, e

conforme o fato, j& demonstrado, de que os efeitos da linguagem politica ndo séo ‘ocultos’ para seus atores,
poderiamos pressupor aqui que os Xavante poderiam, efetivamente, elaborar reflexdes distanciadas a
respeito de ‘porqué’ ndo interessa a eles comentar tais falas.

404 Que, como vimos, sao ‘fatos’ porque ditos, e nesse sentido, ndo sdo passiveis de questionamento, mas
sim suas fontes de transmissdo. Pois, ‘eles véem somente equivoco onde nés vemos contradi¢ao;
consideram simplesmente que suas versdes sdo mais corretas do que a de seus vizinhos’ (Lévi-Strauss,
1986:150).

4% Naepels também se questiona acerca do sentido das transmissdes realizadas para o antropélogo tendo
em vista as relacdes e aos jogos de interesse que ele busca examinar.
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locais e proprias, o fato de se elaborarem segundo uma linguagem voltada a seu
publico-alvo (outros) e ndo a seu publico-matriz, implica que tais enunciados-
explicagdes nao interessem aos atores enquanto passiveis de ‘proliferacao’, ou seja, de
reinsercdo na cadeia de transmissdo de tradi¢cdes orais, justamente porque a ‘légica’ da

oralidade é outra, ao néo exigir explicacées acerca dos fatos narrados*®

. Mas permite,
contudo, uma reflexdo por parte dos atores acerca do porqué deva a oralidade ser
valorizada enquanto tal, de modo que eles mesmos delimitem o que é cabivel de ser
‘fixado’ por escrito, e 0 que deve permanecer, ser valorizado e viabilizado no @mbito da
oralidade (veremos adiante as reflex8es que tém feito os Kanak a este respeito). Assim,
a escrita ou o registro deixam de ser a solugcdo (ou, como se quer, a salvacdo), mas

407

uma opgdao e, se for o caso, uma opcdo a ser adotada por eles e ndo no lugar™ (em

detrimento) deles.

Se acdes ligadas ao patriménio imaterial contam com a ‘valorizagdo’ por um publico
amplo como um dos meios de salvaguarda, somente uma clara distingdo entre
‘enunciados-explicacfes’ para outros e ‘exegeses’ proprias a tradicdo oral podem
efetivamente contribuir para que uma ndo contamine a outra, de modo a que os atores
ndo sejam chamados a proverem explicacdes de suas historias e ‘enredos

cosmogonicos’*®.

7

A pergunta, portanto, é: que formas podem assumir ‘tradicdes orais’ registradas que
interessem seus atores, que sejam adequadas a reinsercdo na cadeia de transmissao
oral*®? Ou melhor: interessam efetivamente aos Kanak narrativas registradas? S&o
elas passiveis, a partir de seu registro, de serem reinseridas na cadeia de transmisséo

oral*1%?

4% segundo Walter Benjamin “notar-se-a facilmente a diferenca entre quem escreve a histéria e quem a

narra. O historiador é obrigado a explicar de uma ou outra maneira os episédios com que lida, e ndo pode
absolutamente contentar-se em representa-los como modelos da histéria do mundo (...). A exegese ndo se
preocupa com o encadeamento exato de fatos determinados, mas com a maneira de sua inser¢do no fluxo
insondavel das coisas” (1996:209).

4" Como no caso do livio Wamréme Za'ra, em que narrativas produzidas tendo em vista o objetivo tedrico
de Arthur Eid, distinto dos objetivos ou interesses propriamente Xavante, sdo entdo ‘recuperadas’, e
editadas por ‘outros’ ao vir compor aquela obra que, obviamente, nao ira interessar seus sujeitos.

4% Relembro aqui uma afirmacéo de Arthur Eid relativa aos Xavante, segundo a qual “observei que essa
visdo mais ampla e estruturada da trama cosmogénica ndo é algo totalmente dado e consciente para os
narradores e o tradutor (...) eles ndo sdo muito afeitos a ficarem dando explicacbes sobre seus enredos
cosmogénicos” (2003: 35).

4% Ou seja, segundo as ‘convencdes mais formalizadas e recorrentes relacionadas & expresséo verbal,
consideradas em seu contexto cultural’ (Finnegan:1992, 3); ou no ‘conjunto de expressfes orais de uma
cultura, se aplicando as interagdes sociais fundamentais, segundo os modos considerados adequados de
sua forma e uso’ (Monod-Becquelin, 2005:34).

“1% |sso porque, considerando-se a apropriacdo das narrativas compiladas por Jean Guiart e Maurice
Leenhardt e recuperadas e reelaboradas por Jean-Marie Tjibaou, vimos como, a partir dessa primeira
‘proliferacdo’, ndo houve ‘proliferagdes’ subseqiientes da narrativa de Téa Kanaké (para além de se
constituir o ‘elemento simbdlico’ que informa o Centro Cultural Tjibaou), mas de representagcdes por ele ali
avancadas, através da insercdo de sua experiéncia e interpretagdo de uma dada narrativa naquela situacao,
e ndo das experiéncias dos individuos primeiros que tiveram suas narrativas transcritas ou compiladas pelos
pesquisadores.
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4.9 Registros da oralidade Kanak em um ‘projeto’ de valorizagao

cultural

Ja vimos, dispersos neste capitulo, alguns aspectos que caracterizam o projeto de
coleta e publicacdo de narrativas Kanak no ambito dos Cahiers de Littérature Orale
realizados pelo Centro Cultural Tjibaou em parceria com a ADCK, Agénce de

Dévellopment de La Culture Kanak.

Desde seu nimero 40, que data de 2003, aquela revista tém publicado narrativas
correspondendo, a cada edicdo, a uma regido linguistica Kanak. Essas narrativas
aparecem naquelas linguas e traduzidas para o francés, na forma de frozen speeches,
tentando se aproximar dos modos discursivos orais através de sua transcricido ‘/psis

literis’.

Vemos ali tanto a selecdo de certas narrativas escritas por individuos Kanak
compiladas por Leenhardt em seu ‘Documents néo-calédoniens’ (ndo todas, como ja
afirmado), como sua multiplicacdo, no sentido em que se privilegia a publicagdo de
versdes de narrativas produzidas atualmente que, quando versam sobre oS mesmos
temas que aquelas publicadas por Leenhardt, aparecem juntas em uma mesma edicao.
Um elemento relevante é o fato de que as narrativas hoje publicadas sao feitas com a
expressa permissdo de seus narradores, que realizam exegeses tendo em vista sua
publicacdo e divulgacdo para um publico amplo. Assim, vemos que ha uma selecao
prévia pelos préprios atores daquilo que é passivel de divulgacdo e daquilo que deve
ser transmitido no ambito estritamente familiar. De fato, esse aspecto limita, pelos
proprios Kanak, o leque de abrangéncia dos contelidos narrativos passiveis de fixacao
por escrito e sua potencial divulgacdo. As narrativas ali publicadas tendem a versar
sobre eventos caracteristicos de uma histdria mitica, que remetem ao surgimento dos
primeiros homens e ancestrais, assim como eventos que relatam circunstancias que
promoveram relacBes de alianca entre clas. Narrativas ‘histéricas’ que remetem ao
incesto, a antropofagia, a guerra, ou a situacbes que vieram opor certos clas nao
aparecem naqueles Cahiers. Cada narrativa corresponde a um narrador preciso, e sdo
fornecidas indicacées acerca do género*'?, do ‘intérprete’ (esse é o termo adotado), sua
idade, o local em que foi realizado o registro e sua data, de quem foram os ‘coletores’,
guem operou a traducdo, assim como notas que visam situar o leitor a respeito do tema

e dos eventos apresentados na narrativa.

“I1 Todos correspondem ao género ‘narrativas’, apresentadas como ‘récits’.
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Naquela primeira edicdo (n°40), os primeiros narradores ja consultados prestaram
depoimentos a respeito de sua opinido sobre a iniciativa. Desse modo veremos que 0S
pontos de vista avancados a respeito do porqué decidiram contribuir ao projeto de
coleta da ‘literatura oral’ Kanak variam de um individuo a outro e de seus
entendimentos e intengdes quanto a proposta e, especialmente, de quem é seu publico-
alvo. Na edicdo n°50 foram realizadas entrevistas junto aos ‘coletores’, 0s jovens que

trabalham nas ac¢des de registro junto aos ‘velhos’ e coutumiers.

Trago aqui algumas reflexdes elaboradas pelos ‘narradores’ e, em seguida, pelos

‘coletores’:

p*- « Mais n’y a-t-il pas un risque de soulever plus de problémes qu'on va les resoudre

sion ressort beaucoup d’histoires du passé ?

« C'est la ou on doit faire jouer la diplomatie Kanak...ll y a trois formes de passé : le
passé qui est enterré, qui est le plus sensible, qu'il ne faut pas remuer parce qu’'on
risque alors d'allumer le feu et de decléncher la guerre. Le passé secret, qui reste
interne au clan, et le passé qui permet de communiquer et de se comprendre... » (Henri
Poiroi- Tribu Ouichambo, Mwa Véé,2003: 31)

« ... C’est avant tout pour mes enfants que j'ai transmis, pas pour un plus large public...je
peut transmettre ce qui je sais a mes enfants, petits-enfants et arriere petits-enfants,
mais je ne peux pas transmettre ce qui appartient aux autres clans...c’'est a chaque clan
de définir a son niveau les savoirs qui doivent étre transmis...mais en méme temps il
faut étre capable d'apporter des preuves de ce qu’on transmettons...moi, quand je
transmets a mes enfants, je peux justifier que ce que je dis est bien réel, on peut le
vérifier. Sinon, n'importe qui peut dire et transmettre nimporte quoi**... » (Jean Marie
Niri Neba — Tribu de Amééa de Canala, 2003 :38)

p- « a tu peur que ce savoirs ne se transmettent plus dans l'avenir et qu’ils se perdent?”

« je ne pense pas, car ses savoirs appartiennent aux clans et a la chefferie et, de cette
facon, ils seront toujours transmis, si dans ma propre famille il n’y a plus personne pour
les recevoir, il aura toujour quelqu’un dans le clan pour perpetuer le travail...j'ai décider
de parler pour vous donner toutes ces informations. Ce sont les sprits des vieux qui
vous donnent ce travail qui nous appartient, a nous les Kanak. Comme vous travailler
au Centre Tjibaou, tout cela nous concerne. Avant vous, d’autres personnes sont venus

pour avoir des informations, mais je ne les ai jamais donner... je souhaite que mes

“2 pergunta realizada pelos jornalistas na revista Mwa Véé.

Relembro aqui uma questédo que ja havia sido colocada no capitulo Xavante: O quanto o conhecimento
oral transmitido segundo 'caminhos' inadequados ndo se constitui uma 'farsa’, do ponto de vista de seus
atores?

413
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enfants et petits-enfants sachent. Lorque je ne sera plus la, tout ce savoir reccueilli sera
pour eux. C’est surtout pour mes enfants que je fais cela » (Hilarou Né&jimdo — Tribu
Wipwé, 2003:41).

Nesse sentido, vemos as fraturas entre uma preocupacdo dos sujeitos Kanak para que
a transmissao se realize tendo em vista seus filhos, netos e bisnetos ou seu cla, e a
afirmacdes a respeito desse ‘saber’ concernir aos Kanak em geral. Mas se tais
narrativas podem potencialmente tornarem-se ‘publicas’, ndo é todo o ‘passado’ que
pode ser ali exposto. Assim, 0 quanto tais narrativas registradas na forma escrita

interessam aos Kanak?

Vejamos as reflexfes elaboradas pelos jovens coletores 3 anos depois do inicio do
trabalho, explicitadas na edicédo n°50 da revista MWa Véé (2006: 23-27).

“Le fait méme de collecter suscite la curiosité pour la langue et la culture. Sinon,
comment les gens, les jeunes, peuvent-ils s’intéresser a leur culture si on n'en parle

pas ? » (Sébastien Atti, Touaourou-Yaté).

« ..maintenant, nous enfants se réferent a ce que dautres (etnhologues,
anthropologues, historiens) ont écrits ; mais nous écrits a nous ? Or il faut que nous
enfants puissent se référer a des choses qui ont été écrits par nous, les Kanak. Pour
cela, il faut non seulement collecter, mais aussi transcrire...c’est pour cela qu’il faut
écrire quelque part, méme si on garde cela confidentiel... » (Dominique Oye, Ometteux,

Poindimié).

«...nous ne sommes pas dans l'archéologie, nous avons affaire a une matiére vivante.
Si nous collectons, ce n’est pas pour figer les savoirs une fois pour toutes, c’'est pour
contribuer a ce qu'ils continuent a vivre en les ‘réinjectant’ en quelque sorte dans le
vécu kanak d’aujourd’hui, et en sénsibilisant les gens a leur intéret...la coutume est au

coer méme de la collecte... » (Gibert Kaloonbat Téin, Bas-Coulna, Hienghéne).

«..c'est vrai que la collecte crée une dynamique dans la mesure ou les savoirs
collectés sont directement retransmis aux gens de la tribu» (Teddy Dounote,

Ouayaguette, Hienghene).

Podemos situar aqui alguns pontos relevantes a partir dessas entrevistas.
Primeiramente, que os ‘transmissores’ tém em mente, como publico-alvo primeiro, sua
familia, seus descendentes. Isso ndo sugeriria que, para eles, tdo importante quanto as

‘idéias’ é a cadeia de transmissdo de tais conhecimentos, as ancoragens que

relacionam pessoas, que as situam no tempo e no espago em relacao a seu passado, a
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seus ancestrais**? Lembremos ainda a firmacéo de Tjibaou segundo a qual: « Le
mythe est un récit a caractére légendaire sur l'origine d'un clan. Il faut se dire que
chaque clan se considere comme le centre des relations qui existent entre les membres
d’'une méme tribu et qu’'en conséquence l'origine d’un clan est percu comme l'origine du
monde environnant. En effet, 'ensemble du réseau est percu a partir du point précis
qu’est le tertre [d’origine] sur un plan spatial, et la position sociale au niveau du systeme
hiérarchique de la tribu » (Tjiabou, 1996 : 62). Desse modo, ndo ha sentido para os
leitores kanak, enquanto fundamento de seu préprio lugar e de sua experiéncia,
‘narrativas’ ou ‘historias’ que tenham como o ‘ponto de percepcao’ da rede outro ‘ponto’
gue nao o seu préprio. Se tais versdes sao ‘interessantes’ de serem acessadas, elas
ndo poderédo, e se este for o caso, serem transmitidas como suas. Assim, narrativas de
outros ‘grupos’ registradas naquela revista podem ser vistas como ‘préprias aos Kanak’
enquanto soma de ‘pontos de percepcdo da rede’, mas ndo enquanto narrativas

passiveis de ‘proliferacédo’ para além do coletivo do proprio narrador.

Em segundo lugar, aquelas ‘entrevistas’ mostram que os transmissores se inquietam do
fato que, quando meramente ‘registrado’, ndo ha como ‘provar’, ‘mostrar que
efetivamente se ‘conhece’ (“il faut étre capable d’apporter des preuves de ce qu'on
transmettons...moi, quand je transmets a mes enfants, je peux justifier que ce que je dis
est bien réel, on peut le vérifier). Ou seja, 0 quanto narrativas orais podem ser

desvinculadas das efetivas pessoas e das situacdes concretas de transmissao?

Em terceiro lugar, que através da coleta, o conhecimento ‘vivo’ pode tanto ser
‘reinjetado’ na vivéncia atual, como diretamente transmitido as pessoas da tribu (espaco
de co-residéncia), aquelas que acompanham, ao vivo, o trabalho. Nesse sentido, me
parece que a coleta e o registro da ‘tradicdo oral’ deva ser feito com um enfoque antes
no préprio processo de sua realizacdo do que em seus produtos, ao engajar 0s
narradores e coletores através de uma ‘novidade’, que é o ‘projeto’ e seus aparatos
técnicos. Mas para que seja passivel de ‘reinjecdo’ é imprescindivel que os agentes da
‘coleta’ sejam os proprios membros das familias, cléds e linhagens. E ainda, o contato
direto entre ‘transmissor’ e receptor pode garantir que se adotem as formas adequadas
a transmissao oral (ndo através de ‘perguntas e respostas’) segundo informada pelos
modos de interacdo da tradicdo oral, de forma que o que se transmita ndo sejam
somente ‘conteldos’, mas as formas expressivas e discursivas que as acompanham.
Também me parece que deve caber a cada ‘coletivo’ a decisdo a respeito de se deseja
ou hdo que tais registros sejam realizados, e a qué e a quem sao eles efetivamente

destinados e as modalidades como tais decisdes podem ser postas em pratica.

Enfim, parece-me que os Kanak se interessam mais pela propria experiéncia da

producdo de registros, pelo fato de requerer encontros propriamente ditos, do que por

44 E aimportancia da autoria de cada narrativa.
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tais narrativas de carater ‘publico’ em sua forma registrada. Inclusive se consideramos
que “a importancia de um homem ou de um grupo varia em relagcdo proporcional ao
volume de suas relagbes que a suas riquezas em bens ou mesmo a posicdo (ranque
hierdrquico primogénito/cacula) que detém localmente®™” (Bensa, 1995: 289). Pois me
parece, deste fato, que o valor ou a importancia de um homem irdo também depender
de seus conhecimentos histéricos, assim como retdricos e expressivos, ‘poténcias’ para
o estabelecimento de relagbes e somente passiveis de serem postos em pratica
durante efetivos encontros entre individuos e coletivos Kanak. E, justamente, pelo fato
de serem tais conhecimentos (conteldos) aqueles considerados ‘valiosos’, esses ndo
podem ser tornados ‘publicos’ através de narrativas histéricas publicadas naquela

revista.

Decorre dai que ndo sdo as narrativas e seus conteddos, mas contextos e formas
corretas de entrada em relacdo que conformam um ‘patrimdénio imaterial’ que diz
respeito a ‘tradicdo oral’ compartilhada por todos os Kanak. Talvez derive dai o fato de
os Kanak identificarem a si como aqueles que ‘font la coutume™®, ou seja, aqueles que
participam de trocas de bens e discursos cerimoniais. Nesse sentido, se um ‘coletivo’
Kanak nao existe para além dos pequenos coletivos contextuais conformados através
dos discursos da accueil, ha um reconhecimento acerca de uma forma expressiva
compartilhada por todos os grupos, em que a ética inspirada pelos ancestrais vém
informar sua experiéncia histérica. Ao passo que ao Centro Cultural Tjibaou, que intenta
reunir ‘objetos’ e ‘documentos’ do passado, assim como producdes culturais e artisticas
Kanak e ‘caledbnias’, como da Oceania de modo geral, muitos Kanak o chamam
coquille vide (Graille, 2001:15).

“BuTodas as estratégias de ascensdo politica comecam pelo bom entretenimento de relagbes que sédo
herdadas com o nome e o ranque de sua linhagem: é preciso visitar seus parentes, em especial seus tios
maternos, assim como aqueles com os quais se partilha ou se partilhou um mesmo espaco de referencia
(itinerario ou grupo de tertres de origem)” (Bensa, 1995: 289)

“® Vimos como este aspecto é hoje efetivamente reconhecido. Quando de encontros formais que
demandam a presencga daqueles dignitarios Kanak e de outros agentes de setores da sociedade da Nova
Caledbnia,como representantes das Igrejas, propositores de ‘projetos’ assim como representantes do
governo francés, estes vém sempre dar inicio aos encontros através dos gestos formais da accueil,
oferecendo bens cerimoniais e discursos, ainda que em geral em francés, que tanto vém reconhecer
oficialmente uma autoridade Kanak local, como irdo descrever, em discursos realizados pelos dois lados, a
organizacao dos ‘coletivos’ ali representados e as intengdes implicadas pela cerimdnia (Monnerie, 2005). Ou
seja, se a narrativa Kanaké nao proliferou, proliferaram suas representagoes.
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Concluséao

Ou a valorizagdo como tradugéo*'’

Amadou Hampéaté Ba, de origem peul, ficou conhecido pelo valioso conjunto de sua
obra, fruto de mais de meio século dedicado ao estudo e compilacdo de pecas da
literatura oral africana. Seu livro ‘Etrange Destin de Wangrin recebeu o grande prémio
literario da Africa Negra em 1976, e suas publicacdes sdo hoje referéncias para aqueles
gue se interessam pela arte verbal. Também é de sua autoria a famosa frase “quando
um velho morre na Africa, é toda uma biblioteca que queima” **%.

Hampété B4 empregou ali a metafora da biblioteca para ilustrar a grande experiéncia e
sabedoria de velhos indigenas africanos, tdo rica como a dos sabios jhi Xavante, dos
coutumiers KanaK ou dos jovij@ Wajapi. Mas aquela frase vem também esbocar uma

confuséo recorrente. Ela foi produzida por quem e para quem?

O fato de seu autor ter sido Hampaté Ba poderia indicar que essa imagem da biblioteca
corresponde a uma concepcao propriamente peul. Mas pensando bem, sera que a idéia
de uma biblioteca em chamas tem o mesmo efeito sobre os Xavante, os Kanak, ou os

Peul que sobre ‘nés’, ocidentais?

Essa metafora pareceu partir de uma consideracao a respeito do lugar fundamental que
ocupam ‘bibliotecas’ no nosso imaginario académico e ‘ilustrado’ ocidental. Tendo a
frase sido produzida para nds, seu emprego poderia até parecer coerente. Contudo,
traduzir um valor peul (velhos) por um valor nosso (biblioteca) pode acarretar o efeito
inverso, ao sugerir que eles atribuem importancia similar a bibliotecas e a pessoas. Ou
de que o que se perde com a morte de velhos indigenas sao ‘suportes’ de
conhecimentos acabados, e ndo as pessoas e as experiéncias e sentidos a elas

associados.

Nos esforcos e nas dificuldades de tradutibilidade de logicas e valores que residem as
principais questdes da antropologia. Estas vém incidir sobre a reflexdo que busquei
elaborar aqui, relacionada as iniciativas de ‘valorizagdo cultural’ e, entre elas, aquelas
gue visam acdes de registro de ‘tradi¢cdes orais’ segundo a proposta de salvaguarda de
‘patrimdnios imateriais’. O que esta em jogo é tanto o foco da ‘valorizacao’, quanto seus
sujeitos. Valorizagdo de quem e por quem? Acdes de ‘valorizacdo’ pautam-se por quais

nocdes de ‘valor? Valoriza-se aos olhos de quem?

“"Ou “como pensar a a ‘valorizagdo’ se seus pressupostos sdo ‘euro-americanos’, aplicados ‘sobre’ outras
l6gicas e epistemologias?”
418 «1 orqu’un vieillard meurt en Afrique, c'est une bibliothéque entiére qui brile ».
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A metafora de velhos indigenas como ‘bibliotecas’ parece predominar em diversas
iniciativas de ‘valorizacdo cultural’. Em especial aquelas que vém no registro um fim em
si mesmo, sem se questionarem se seus conteddos e modos de apresentacdo
correspondem aquilo que é tido como realmente importante pelos indios**.

Aquela imagem tende ainda a promover uma mistura recorrente entre a nogcdo de
‘arquivo’ e aquela de ‘repertorio’. Segundo Diana Taylor (2003), o repertério se encarna
nas representacoes, experiéncias e sentidos das pessoas, e se manifesta através da
vivéncia e da acdo. Saberes articulam-se as relagcbées sociais envolvidas em sua
criagdo, sua transmissdo, interpretacdo e reproducdo. Ja ‘arquivos’ concernem
informagBes ou saberes em sua forma fixa e acabada, desvinculados de suas bases

humanas e, portanto, de sua permanente atualizagéo e transformacéo.

Esta abordagem é especialmente relevante no que diz respeito a tradicbes orais, e a
cronica confusdo entre estas e aquela a que se chama ‘literatura oral’. Se a literatura
oral concerne narrativas ou ditos originalmente orais, que se apresentam na forma de
textos escritos valorizados por suas qualidades artisticas ou estéticas, ‘tradi¢cdes orais’
e os conteldos variaveis ali produzidos, ndo podem ser considerados desvinculados de
seus contextos de ocorréncia, das pessoas e de seus repertérios vivos, assim como
das relagBes que implicam. ‘TradicBes orais’ dizem respeito, antes, aos modos corretos
de interacdo social e, em sua decorréncia, dos contelddos e formas expressivas

adequadas.

Esse potencial conflito ja podia ser identificado na definicAo mesma de tradi¢des orais,
enquanto “conveng¢des mais formalizadas e recorrentes relacionadas a expressdo
verbal, consideradas em seu contexto cultural” (Finnegan:1992, 3), ou no “conjunto de
express@es orais de uma cultura, se aplicando as interagdes sociais fundamentais,
segundo os modos considerados adequados de sua forma e uso” (Monod-Becquelin,
2005:34).

Pois se tradigbes orais consistem em modos expressivos e discursivos adequados a
modalidades de interacdo segundo contextos precisos, seria de alguma forma possivel
colecionar ‘tradicGes orais’ através de registros? E ainda, o quanto narrativas, discursos
e enunciados ‘registrados’, ao perderem sua relacdo com seus sujeitos e contextos
originais de producdo, ndo deixam de pertencer a categoria ‘tradicbes orais’ para se

tornarem pecas de uma ‘literatura oral’?

“19 Como em situacdes em que ‘dados etnograficos’ produzidos a partir de questionamentos tedricos e

segundo metodologias adequadas aqueles enfoques, quando concluidas as pesquisas, ‘sobram’ na forma
de gravacOes e anotacdes, em geral fragmentos de ‘enunciados orais’ ou de ‘saberes’. Entdo o pesquisador
(através do ‘projeto’) vem com a idéia da producdo de uma compilacdo daqueles dados na forma de um
livro, pensando que ‘vai ajudar para que o conhecimento ndo se perca’. A quem interessa esse
conhecimento fragmentado, descontextualizado e na forma escrita, em primeiro lugar?
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A atual acepcdo antropoldgica de cultura é de ‘formas dinamicas através das quais
individuos e grupos atualizam seus conhecimentos e praticas, e modos como tais
conhecimentos e praticas sdo localmente produzidos e utilizados’. Contudo, isso ndo
acarreta que aqueles ‘individuos’ ou ‘grupos’, ‘localmente’, vejam a si como um sé
‘coletivo™?°.

Atentando-se para modos de interacdo e formas expressivas adequadas as tradices
orais descritas nessa pesquisa, pareceu justamente que aqueles coletivos s6 se
elaboram enquanto ‘coletivos’ em certos contextos de interacdo e, especialmente, que
estes ‘coletivos’ ndo se alinham de modos coerentes quando tomados em seu
conjunto®?.

H4, portanto, uma relacdo intrinseca entre ‘o que se fala’, ‘como se fala’ e ‘quem’ fala

(ou quem ‘se fala’) em cada contexto®?

. E uma das situacdes que ‘replicaram’ entre os
casos ‘Xavante’ e ‘Kanak’ concerniu justamente o desinteresse de seus atores em
tornar explicita, em ambitos de interacdo adequados as suas tradicées orais, essa
disjuncéo transcontextual entre as formas como se elaboram ‘coletivos™?*.

No que diz respeito a suas tradicfes orais, seu interesse pareceu estar sempre voltado
a producdo de conteludos de acordo com formas adequadas aquelas interacdes, de
modo que o foco da atencdo vem incidir primeiramente nas relagcfes, e em seguida na
producéo de conteludos adequados a elas.

Deriva dai que os Xavante ndo véem contradicdo entre os debates vespertinos
intrafaccionais e os discursos polifénicos produzidos no ward; nem entre as potenciais
distingcbes, para os Kanak, entre narrativas mitico-histéricas cihédéé préprias ao ambito
familiar, e narrativas e discursos publicos jema e vivaa. O que é tido como importante
do ponto de vista dos atores, € que esses conteudos produzidos segundo modalidades
distintas de coletivos mantenham-se separados entre um contexto e outro.

O que me parece relevante, ainda, é que essa disjuncao entre ‘coletivos’ e ‘contetidos’

adequados segundo aqueles coletivos*** ndo é ‘oculta’ para seus atores*?.

42 Gallois j& havia que ‘ndo é da natureza dos saberes e praticas criadoras de significados culturais serem

associados a identidade. Nem é sua fungéo e caracteristica constituirem-se enquanto ‘patriménio’ (2005:5).
42l segundo Roy Wagner ‘consistency is not always maintained from one ‘nodal level’ to another, and
therefore any attempt to put together the whole as a ‘system’ or ‘order’ is invariably compromised” (...),
‘groups never materialize’ [because] sociality is a ‘becoming’, not a ‘become’ thing' (1974: 111-112).

422 Ao considerarmos enunciados como atos de fala, ‘coletivos’ podem ser decorrentes destes mesmos atos,
como no caso dos discursos vivaa no ambito do accueil Kanak, e do ihi mrémé no ward Xavante.

3 No caso Xavante, a fratura entre as producdes discursivas nas reunides vespertinas internas as faccoes
em relagdo a arena politica warg, no caso Kanak, as disjungdes entre narrativas cihédéé produzidas no
ambito familiar e narrativas e discursos ‘publicos’ jema e vivaa. Em relagdo aos Xavante, Laura Graham
afirmou ainda que os atores negavam comentar suas falas e de outros no ambito do ward (mesmo que a
interlocutora € um ‘outro’). Em relagdo aos Kanak, Naepels afirma que seus interlocutores sentiam-se
desconfortaveis em remeter a eventos histéricos relacionados aos trajetos de outros clas e linhagens.

424 Ainda que, segundo Graham, os Xavante ndo sejam ‘metalingiiisticamente’ conscientes das
caracteristicas formais de suas ‘tradi¢cdes orais’.

% Ainda que ndo a enunciem segundo os mesmos argumentos ‘metalingiiisticos’ e ‘tedricos’, efetivamente
Nnossos.
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Contudo, se Urban (1986) considerou o emprego da linguagem formalizada como um
‘sign vehicle’, ‘a model of and for general solidarity’, meu ponto de vista, segundo a
mesma abordagem adotada por Laura Graham, é a de que sdo as formas expressivas
guem sdo consideradas relevantes para seus atores, e nao uma pretensa

426 E a atencdo na manutencdo dos modelos e exemplos de seus

‘solidariedade
ancestrais que gera e alimenta um sentimento de continuidade através do tempo.

Aquela ‘clareza’ dos sujeitos quanto a importancia da disjuncao entre certos ‘coletivos’ e
respectivos ‘conteddos’, assim como a atencdo dos atores aos aspectos estéticos
considerados belos e adequados a formas de interacdo, me pareceu ser um dos
potenciais focos de acfes de acdes de patrimonializacdo de bens culturais imateriais,
mas que exige, contudo, um ‘reconhecimento’ prévio e enunciado enquanto tal por si, e

entdo por outros*?’.

Pois 0 exemplo de certas ‘entrevistas’ segundo realizadas por
Naepels sugeriu que, se abordados de formas adequadas, sujeitos indigenas podem
efetivamente produzir explicacdes, miultiplas e segundo os sentidos e associacdes
avancadas por cada um dos atores, acerca do lhes parece importante; ou seja, ‘0
respeito’ ou a ‘ética’ a inspiracdo dos ancestrais, as articulagdes entre a manutencao de
certas formas expressivas e discursivas em dados contextos de interacdo, assim como
seus contelidos. O que nao exige que se apresentem como ‘um s6 coletivo’, de modo a

proporcionar a substituicdo dos conhecidos ‘enunciados da tradigdo*?®

por enunciados
acerca da tradicdo®. A atencéo e a divulgacéo a respeito de formas do emprego da
parole segundo caracteristicas estéticas, modos e usos por eles valorizados, ndo vem
exigir a permutacdo de suas explicacbes pelas nossas. E ainda, tais reflexdes e
‘explicacdes’ podem fazer com que os atores valorizem a oralidade em si mesma, em

gue acgdes de registro, se este for o caso, tornem-se uma opgéo deles.

Uma outra questdo aqui concerniu: registra-se para quem (ou para que)?

Dentre os dois casos, Xavante e Kanak aqui analisados, a Unica situagdo em que a
iniciativa de registro partiu efetivamente de um narrador indigena foi a de Warodi. Mas
me pareceu que Warodi ndo tinha em vista, através do registro de suas narrativas, a
transmissdo de conhecimentos a seus filhos ou netos, ou as futuras geracdes. Seu
intuito mostrou-se ser a de sua atuacéo em seu papel de /hi, sublinhando seu valor para

si, os seus, e enquanto lider de aldeia. Através do registro Warodi pbde dar

4% segundo os interlocutores de Naepels : ‘tes ancétres avait fermé la chose', ‘les vieux ils disent; jamais Il

faut dire ¢a (1998:147). E segundo reportado por Graham:

“Etepa: of coursel/it is always we [the elders]/it is always we who enliven the celebrations/and [thus] surpass
the other villages.

Sipuba: so our ancestors/our ancestors/ through our lives they will be remembered/like this we will bring
down [rise above] the other villages/ we will let our stories be heard/ this is the way it will be” (2003:170).

42" Considerando-se a natureza publica dos discursos de Bakhtin, em que as idéias e palavras do outro
participam necessariamente de discurso mediados através da linguagem, seria necessario, para tanto, que
os interlocutores de sujeitos indigenas passassem também a enxergar cultura como algo dinamico, e ndo
como uma suposta ‘tradigdo imutavel'.

428 | e: ‘culturas’ oficializadas a partir do fundamento em ‘identidades culturais’, enquanto ‘discurso politico’
(segundo nossos termos).

4% Segundo l6gicas e epistemologias proprias.
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continuidade aos modos de ‘crescer a si’ através de cada vez mais proximidade com os
ancestrais, tendo inclusive recebido, naquele contexto de interlocucdo com a
pesquisadora, um novo nome de imortal em sonho, Tsiputéri'o. N&o seria este um
indicio de que nossas ‘ferramentas’ podem ser empregadas para outros usos, para

além de nossa (estreita) imaginacao, de acumular informacdes?

Também me pareceu digno de nota as duas ‘proliferac6es’ aqui identificadas dizerem
respeito a ‘narrativas’, excluidas do ambito préprio a ‘tradicdes orais’. Porque tanto
narrativas compiladas por Leenhardt quanto aquelas gravadas de Warodi possuiam
como caracteristica comum concernirem produc¢des individuais, que ndo supunham

contextos de interacdo. E parece que foram passiveis de ‘proliferacdo’**

justamente
deste fato. E ainda, o fato de terem sido registradas na lingua e conforme a ancoragem
prépria a narrativas orais, que necessitam que os narradores sejam indicados®’,
permitiu que tais narrativas ndo fossem vistas como passiveis de ‘rechaco’ ou
‘interrupgéo’.

Efeitos de rechaco foram identificados em relac&o a discursos e enunciados que, tendo
sido produzidos em um dado contexto de interacdo, com vistas a certos interlocutores,
tém seu registro negado quando seus sujeitos supBem que estes enunciados
registrados possam ser acessados por outros ouvintes, diferentes daqueles aos quais
foram previstos. Ou em casos em que aceitaram que seus enunciados fossem
registrados tendo em vista a discricdo do pesquisador, como no caso de Naepels e de
seu ‘uso temperado do anonimato’.

Ja efeitos de ‘interrupgdo’ concerniram registros que, produzidos de acordo com

formas enunciativas de um ‘outro’**?

, Se pautaram também por questionamentos
distintos daqueles a que d&do importdncia sujeitos indigenas, de modo a néo
despertarem sua curiosidade ou interesse. Como no caso da pesquisa de Arthur Eid
que, segundo uma hip6tese propriamente tedrica e sua, veio demandar explicacdes a
respeito de ‘contetidos’ de narrativas cosmolégicas*®, segundo formas de expressao
discursiva que concernem debates em coletivos que ndo correspondem a nenhum
‘coletivo’ na vida real (apesar de que juntos, aqueles velhos participam do espaco do
war&. Mas ali o ‘coletivo’ é outro, pautado por interesses outros e pelo emprego do jhi
mrémeé). Vimos ainda o potencial desinteresse*®* dos Kanak pelas narrativas
registradas pelo projeto Cahiers de Littérature Orale produzidas pelo Centro Cultural
Tijbaou que, ao privilegiarem narrativas ‘publicas’ sobre a origem dos clas, ndo védo

interessar a todos os Kanak, que, como observamos, s6 existem em ‘potencialidade’ de

430 Deverei discutir em que medida poderiamos qualifica-las como ‘proliferacées’ adiante.

Assim como, potencialmente, a cadeia de transmissdo que ‘levou’ a narrativa até ali.

Em que sujeitos foram vistos como individuos modernos, que tém seus enunciados pautados pelas
nocoes de verdade, legitimidade, autenticidade e subjetividade (Habermas, 1984, 1987).

43 Que ndo se questionam porque s&o fatos.

Esta é uma suposi¢do. Ndo tive como saber se os Kanak efetivamente se interessam pelas narrativas
registradas.

431
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virem se tornar ‘um sé’ coletivo através da pratica e dos discursos e trocas cerimoniais
de accueil.

Gostaria de ressaltar que aquelas ‘proliferagbes’, em que enunciados seriam
‘reinseridos na cadeia de transmissdes orais’ tal como eu havia elaborado em minhas
questdes para essa pesquisa, ndo me parecem possiveis, a0 menos Nao como eu as
vislumbrava. Pois tanto no caso das narrativas gravadas de Warodi ‘recuperadas’ por
Riridu, quanto nas narrativas compiladas por Leenhardt a que Tjibaou faz uso em sua
invencdo mitica e cénica de Tea Kanaké, eu so6 pude afirmar que elas corresponderam
a ‘proliferacbes’ em funcdo dos indicios, das descricbes de Laura Graham e das
referéncias bibliograficas empregadas por Tjibaou. Considerando-se ainda a nocao de
repertérios e a flexibilidade e mudanca introduzidas pela contribuicdo pessoal e criativa
a cada performance individual, assim como as caracteristicas proprias a transmissao
oral em que ‘o narrador é criador mesmo que imagine so repetir' (Menget e Molinié,
1993:12) me parece que, se houve ali ‘proliferacées’, elas corresponderam mais a
importéancia, no ambito da oralidade indigena, de indices que vém tornar ‘legitimos’, aos
olhos de seus atores, narrativas e enunciados que fazem recurso a um ancestral

nomeado”®.

Mas tanto a narrativa quanto a encenacdao de Téa Kanaké, como a
expressdo discursiva de Riridu em suas performances constituiram-se em efetivas
‘novidades’ (claro, porque sujeitos nao sao bibliotecas). O que me pareceu ser passivel
‘proliferacdo’ foram antes representacdes, estas de autoria individual de Riridu e
Tjibaou que, por razbes a que a minha razdo desconhece, tornaram-se eficazes e
passiveis de propagacao, fazendo de representac¢des individuais, publicas.

Outro elemento que ndo pdde deixar de ser notado nos dois casos, foi a eficacia
guanto ao emprego de encenagfes ou representacdes cénicas enquanto um modo que,
se visto como didatico e voltado para ‘outros’, produz efeitos relevantes para si, assim
como novas maneiras de tornar representacdes individuais, publicas. Este aspecto,

contudo, mereceria outra pesquisa.

Finalmente, gostaria de retornar a questao da valorizacdo e de suas implicacdes na
tradutibilidade de légicas e valores. Ja testemunhamos os riscos de tais propostas de
‘valorizacdo’, em especial no que diz respeito a traducdo de valores indigenas (como
sua relacdo com seus ancestrais e a importancia de seus velhos) a partir de conceitos,
termos ou imagens que correspondem a nossas formas de avaliagdo (em que a nocédo
de valor pode ancorar-se na relevancia de acumulo antes de idéias do que de gentes).
Esse movimento contribui ainda para um outro, que seria a de suas explicagbes serem

substituidas pelas nossas, tendo em vista que acfes de ‘empoderamento’ consideram

4% Me pareceu, contudo, que o fato de Tjibaou buscar narrativas relacionadas a seu préprio cld, assim de

Warodi ser irmao do pai de Riridu, contribuiram para a ‘legitimidade’ dessa ‘apropriagéo’.
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qgue populagdes indigenas, ao serem reconhecidas e valorizadas aos olhos de outros
(dos brancos), serdo, entdo, valorizadas por si mesmas**®.

Vimos o caminho inverso proposto por Tjibaou, em que um reconhecimento do valor da
‘arte de ser melanésia’ a partir da acepcao de ‘qual é o contetido dessa mensagem’*®’
deveria preceder um reconhecimento aos olhos dos outros.

N&o foi justamente a traducdo errénea o foco da critica de Tjibaou a Leenhardt? Uma
traducdo que, a partir da explicitacdo de mensagens biblicas, demandava que seus
interlocutores encontrassem em sua proépria lingua, em suas representacdes e segundo
suas ldgicas, imagens ou mensagens similares para, através de uma astuta manobra,
vir ‘colar’ representacdes cristds a termos e conceitos da cosmologia nativa, recobrindo
um sentido pelo outro, um valor pelo outro? Ao promover a ‘colagem’, a similitude e
entdo a (virtual) substituicdo do valor fundamental que os Kanak atribuem a seus
ancestrais e seres totémicos originais por aquele dos santos e valores cristdos,
Leenhardt ndo veio afirmar, por outros meios, a situacdo dos Kanak enquanto
'selvagens’, enquanto uma civilizagdo marcada pela ‘falta’, a quem é necessario aportar
as ‘benfeitorias’ da colonizacdo?**®

Segundo Tjibaou, somente o reconhecimento da ‘arte de ser melanésia’ segundo seus
proprios termos poderia efetivamente responder a questdo do ‘comment peut-on étre

Kanak dans le monde moderne. Pois, ‘"en ce moment la, la société peut rester dans sa
stabilit¢ parce qu’'elle n'est pas remise en cause dans son fondement par des
références autres” (Tjibaou, 1978).

Dai que me parece, que é somente a partir da correta traducédo entre légicas e valores
distintos, mas segundo seus préprios termos, que “cultura enunciada” poderia se
aproximar de cultura enquanto ‘légicas’, a partir do reconhecimento, por ndés, de outros
valores e de outras formas do politico diversos de nossa ‘politica’, inclusive de

1439

‘empoderamento’™”. Mas para isso seria necessaria uma primeira transformacao de

nossa sociedade.

43 Decorre dai a nocdo de que a etapa de ‘registro’ das politicas publicas do patrimdnio imaterial ja seria

uma primeira acéo de ‘salvaguarda’.

4“7 A ‘Parole’, no em lingua houailou e ewéke em Lifou é, segundo Leenhardt, ao mesmo tempo palavra,
acdo e pensamento. A acdo que ela anuncia, o passado que ela celebra e a relacdo que ela ativa, tanto em
relacdo aos ancestrais, quando ndo se sabe quando ela comecou, quando dita 0os comportamentos,
segundo a expressao ‘la parole que dure’, quanto em relagdo aos contratos de troca e de alianca. Segundo
Leenhardt, ‘la société canaque repose sur um ensemble de contrats passés, non points entre personnes
mais entre générations. Dans les affaires de mariage, le femme accordé a un clan est un prét. (assim como
‘empréstimos’ e dons e contra-dons de criangas para adog¢do). Elle doit faire retour au clan en la personne
de sa fille ou de sa petite-fille. Cette personne qui va remplir une dette est ‘la vie de la parole’, qui unit ceux-
ci et maintient la société’. (Leenhatdt, M.1932: 212-236).

438 A mesma critica, menos afiada, contudo, caberia a Arthur Eid.

Parece-me relevante a caracterizagdo de Graille (2001) do momento atual da histéria Kanak como
‘pacifista’. Esse elemento ndo poderia ser associado ao fato de que os Kanak se percebem como tendo sido
reconhecidos enquanto maitres de La terre a partir do atual emprego das praticas da accueil, de suas
formas do politico, por outros?

439
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