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“Dias a fio estive especulando (...) sobre o que eu gostaria de dizer; em outros refleti sobre
0 que eu ndo gostaria de dizer; e outros ainda sobre como eu gostaria de dizer.”
SchloBer — Prefacio a Historia universal para criangas
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INTRODUCAO

No semestre de verdo de 1999 tive a oportunidade de freqiientar, na Universidade de
Colonia (Alemanha), meu primeiro seminario com o Prof. Dr. Ion Talos, um estudioso da
tradicdo oral dos paises de lingua neolatina (em especial Espanha e Italia). Ao final do
semestre, vendo minha empolga¢do pela Volkskunde, em especial pelos estudos de
narrativa popular, o professor chamou-me para uma conversa que foi decisiva para mim:
“Vocé deve escolher um objeto de pesquisa ao qual procure se dedicar de forma
sistematica, e com o firme proposito de organizar o conhecimento a seu respeito. A atragdo
da narrativa popular ¢ fortissima e ndo sdo poucos os que se satisfazem em colecionar
borboletas.”

Argumentei sobre a dificuldade de “escolher”. Nao sabia como fazé-lo, e a partir de
quais critérios. A resposta do professor foi simples e encantadora. Contou-me como
chegou, ele mesmo, ao seu primeiro objeto, a colindd romena sobre “O pastor e a ovelha”.'
Na época, seu professor de graduacao em folcloristica havia lhe dado a pista: “procure em
casa”. Nas férias, quando voltou a Roménia, ouviu sua mae cantar o romance. Mas ouviu
de outra maneira, “com outros ouvidos, aquilo ja havia ouvido tantas vezes na vida”. Talos
decidiu naquele momento o que iria pesquisar. Depois de me contar sua historia, reforgou a
licdo aprendida, como que para garantir a transmissao da experiéncia: “procure em casa!”

Um ano se passou até que pude voltar em casa. Em julho de 2000 viemos, meu
marido e eu, passar uma temporada de trés meses no Brasil. Sérgio deveria concluir suas
pesquisas para a redagdo de sua tese de doutorado. Durante o periodo que estive na
Alemanha, meus pais resolveram se mudar para a zona rural (um sonho antigo).
Compraram uma fazenda as margens do Rio das Velhas, num lugarejo chamado
Magquinezinho (distrito de Cordisburgo, MG), a duas horas de Sete Lagoas, minha terra
natal. Lembro-me até hoje de minha mae apresentado-me o lugar. A Fazenda dos Crioulos

era muito antiga e sobre ela contavam-se muitas historias. E minha mae, que ndo perde uma

! Trata-se de uma narrativa em verso, cantada, muito conhecida no interior da Roménia. A este “cantar de
Miorita” dedicou-se ninguém menos que Mircea Eliade, que se refere a esta ballade como “tesouro do povo
romeno” (Eliade:1982:235-267). Uma traducdo do romance foi feita por Michelet em 1854.
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boa historia, logo cuidou de me informar de todas.” Mas uma delas chamou minha aten¢ao

de forma diferente, embora eu ja a conhecesse de longa data:

“Ali no capdo do meio tem uma gruta, uma lapa, onde os Pirias ficaram escondidos. Seu Anténio
[antigo vaqueiro da Fazenda dos Crioulos] chegou a ver os dois aqui. O dia que a policia chegou,
achou na gruta os pertences: algumas pilhas de radio, anzol, chumbada e uma lata com farofa de

passarinho, ainda quente. A fogueira ainda queimava. Nem tiveram tempo de comer”.

As “informagdes” eram enriquecidas pelo meu pai com alguns detalhes numa
conversa animada. De repente percebi que meus pais narravam o0 caso com uma espécie de
orgulho de agora fazerem parte da Historia: moravam num lugar que havia servido de
refiigio aos famosos Irmdos Pirids. De certa forma, um lugar encantado.

O nome Piria funcionou naquele dia como uma senha de acesso a um mundo que
nunca tinha se revelado a mim daquela maneira, embora estivesse estado sempre ali, ao
meu alcance, ¢ me fosse tdo familiar. Naquele dia “escolhi” meu objeto. E agora estava
claro o critério a ser usado nessa “escolha”: era preciso olhar com outros olhos para meu
préprio mundo.

Primeiro gostaria de descrever esse mundo outro. Um fato acontecido no dia 21 de
abril do ano de 1978 provocou e ainda provoca comentarios em Sete Lagoas e regido.
Depois de um “incidente” envolvendo a policia, os irmaos Sebastido e Orlando Patricio da
Costa tornaram-se celebridades e sua fama se espalhou. Vou comegar registrando a historia
como eu a conto hoje em dia, sempre que a possibilidade ou a necessidade de fazé-lo se

apresenta.

Os Piridas eram dois irmdos que foram para Sete Lagoas atras de trabalho,
vindos da regido da Serra do Cipd. Na cidade, pegaram de empreitada uma
cerca pra fazer na fazenda de Seu Culego. Terminado o servico, o fazendeiro
(que era turco) ndo quis pagar, porque achou que o servigo foi feito rdapido

demais. Os irmdos, entdo, comegaram a cobrar insistentemente. O fazendeiro se

? Teria sido a fazenda mais rica da regido, quando dos tempos dos escravos, que desembarcavam ali trazidos
de barco pelo Rio das Velhas. Mas também na época do Sr. Lelé, o grande fazendeiro do lugar, de cujo filho
cacula meu pai havia adquirido o terreno. Dizem que do chdo brotava ouro e cristal. A terra era a mais fértil
das redondezas, uma fartura s6. O lugar era guardado por uma luz que anda e persegue os forasteiros: dizem
que € o espirito de um escravo que morreu para defender seu patrdo. Dele podem-se ouvir os gemidos a noite.



sentiu ameagado e chamou a policia. Resultado: um dos irmdos foi preso,
acusado de roubo de um radio, que foi o que a policia alegou para poder prender
o rapaz. Depois de solto, junto com o irmdo, o Piria voltou a cobrar do
fazendeiro, que chamou a policia novamente. Na fuga, Orlando e Sebastido
acabaram por matar um policial com um tiro no meio da testa la na Lapa
Branca, onde é hoje o bairro Padre Teodoro. A policia tinha que vingar o
parceiro. Iniciou entdo uma perseguicdo aos Pirias que durou mais de seis
meses, dentro de uma drea compreendida ao sul por Sete Lagoas e ao norte por
Diamantina. Os dois eram excelentes mateiros. Conheciam bem as redondezas e
escapavam com facilidade. Chegaram a matar varios policiais. A policia so

conseguiu matar os dois na noite de natal daquele mesmo ano.

E a minha versio atual, que difere muito da versdo que eu certamente narrava antes
de me dedicar a estudar narrativa popular. Antes, eu contava de uma maneira mais proxima
das historias sobre os Pirids que registrei de outros narradores. Sao relatos que apresentam
uma forma muito diferente de combinar os “fatos”, de se relacionar com as possiveis
“ambigiiidades” que aparecem no decorrer da construgdo da narrativa, de aplicar a
“imaginac¢ao”, de legitimar suas “afirmagdes” e, principalmente, de interpretar o que vem a
ser “realidade”. No decorrer desta dissertacdo terei a oportunidade de transcrever varias
passagens desses relatos. Por hora, entretanto, faz-se necessario antecipar alguns itens que
constam desses “casos” sobre os Pirias e que sdo indispensaveis para se adquirir uma nog¢ao
mais clara do meu objeto.

Eis o que se diz a respeito: a prisdo do irmao cujo apelido era Caolho foi realizada a
mando de um fazendeiro poderoso, ex-patrdo dos Pirids. Na prisdo os mogos apanharam
muito, sendo que um deles foi castrado; dai o 6dio e a vinganga: por isso eles s6 matavam
policiais. Os Pirids eram eximios atiradores e s6 matavam com tiro na testa. Tinham o
corpo fechado (disso praticamente ninguém duvida). Eram anfibios, podendo ficar horas
embaixo d’agua. Conseguiam percorrer 1éguas e 1éguas em um sé dia. Na fuga, podiam se
transformar em cupim, arbustos e at¢é mesmo em policiais, com farda e tudo, e era assim
que conseguiam informagdes sobre diligéncias futuras. A bussola dos dois era o radio a
pilha, que informava dos passos da policia. A sua guardia mais fiel era uma cadela, que os

policiais mataram covardemente. “E que morreram que nada!” — ouve-se sempre, € em



seguida a explicacdo: na verdade, a noticia da morte dos Pirié foi plantada pela policia para
abafar a vergonha de ter sido desmoralizada por dois caboclos analfabetos.

O drama dos Pirids virou assunto na cidade de Sete Lagoas e regido, suscitando as
mais variadas formas de expressao. Um cordel e uma novela foram escritos. Dois filmes
(um curta e um longa metragem) foram rodados e héa o projeto de um terceiro. Para além da
regido, os Pirids foram noticia até mesmo no Jornal Nacional. A imprensa mineira deu

grande destaque ao caso. Nao faltou espago sequer para as lendas:

“[...] a fama dos irmdos Orlando e Sebastido Patricio cresceu assustadoramente na zona rural
de Sete Lagoas. Em todos os locais de reunido, se contavam estdrias sobre os dois irmaos. Uma das
lendas mais contadas, e que logo correu de boca em boca, dava conta de que Orlando e Sebastido
viviam no mato ha muito tempo, desde o dia em que teriam assassinado a propria mae. Esta, pouco
antes de morrer, teria langcado uma praga nos filhos, dizendo que eles iriam passar o resto de suas
vidas como animais selvagens, dormindo no mato e perseguidos, sem poder dormir duas noites no
mesmo lugar.

Outra estoria que logo se tornou popular falava que eles tinham corpo fechado e parte com o
diabo e por isso nunca seriam feridos pelas balas disparadas contra eles. Esta versdo surgiu em
virtude da maneira usada pelos Pirids para fugir aos constantes cercos. Atirando sempre e rodopiando
0 corpo sobre si mesmo, eles tentavam se transformar num alvo dificil para os militares que os
cacavam. Além disso, a pontaria sempre certeira de um dos Pirias era motivo de conversa em todos
os locais e 0 povo comegou a criar um mito em torno de seus nomes.

(...) Algumas pessoas diziam que a guerra que Orlando e Sebastido travavam contra a
policia fora causada por maus tratos recebidos durante a prisdo, e que teria deixado cego um deles.
Desde esse dia, eles teriam feito um juramento de lutar até a morte contra qualquer policial e ndo

. 3
maltratavam as pessoas que encontravam em seu caminho.”

Sempre achei que narramos historias porque julgamos que elas merecem ser
ouvidas. E contamos muitas histérias. Sempre ¢ tantas, que o ato de narra-las € como que
naturalizado. Digo isso por mim, que venho de uma familia em que as pessoas gostam
muito de contar caso. Narrar constituiu para mim, desde sempre, algo natural, parte do
processo também natural e necessario de comunicacdo de experiéncias. Uma forma de
trabalhar incertezas, temores, de legitimar visdes de mundo e papéis sociais, de participar

de uma espécie de politica de identidades. As narrativas compartilhadas sempre me

3 Didgrio da Tarde, 27/12/1978.
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pareceram vir para aconselhar, prescrever condutas, criticar indoléncias e incompeténcias,
porque eram capazes de (co)mover aqueles que ouviam. Empenhavam-se na avaliacao de
comportamentos € instituigdes além de abastecerem a memoria com acontecimentos
espetaculares.

Claro, s6 consegui elaborar essa visdo da narrativa oral depois do contato com a
folcloristica e a antropologia, que me permitiram abordar as lendas que pretendo analisar
aqui como algo que comunica uma moral, algo que constitui um Moral-Discurse.
Exatamente porque se oferecem como recurso moral, essas historias sdo contadas no
momento preciso, considerado ideal para compartilhar um tipo especifico de experiéncia.
Momento narrativo especial, que cuidaremos de descrever e analisar adiante.

Por hora, tomemos como exemplo do que estou afirmando um fenomeno que nos €
familiar: o das chamadas lendas urbanas. Ha casos sobre pessoas que morrem no transito e
que passam a pedir carona ou provocar acidentes em cruzamentos amaldigoados. Historias
narradas como experiéncias proprias ou de segunda, terceira mao, que vém a tona toda vez
que o tema da conversa sao as ameagas que o viajante enfrenta numa estrada. Existem
também as histérias mirabolantes sobre a fabricagdo de hamburgueres com carne de
minhoca, de cavalo ou canguru, contadas sempre que o tema sao os perigos da alimentagao
moderna. Ha ainda aquelas outras fantasticas sobre impericias médicas e curas milagrosas,
invariavelmente narradas nas filas do SUS ou nas enfermarias dos hospitais, ou ainda
quando a conversa ¢ sobre os profissionais de satide. E quem nao se lembra do final da copa
de 1998, quando mil e uma histdrias alertavam quanto aos super-poderes da Nike sobre o
destino da selecdo brasileira de futebol, numa critica ativa as mega corporacdes?

Todas essas historias, tdo contemporaneas, configuram estratégias de moralizagao,
uma tentativa de formagio de uma opinido “publica”.* Delas se vale para elogiar ou
satirizar, criticar ou incentivar. Dai a caracteristica mais marcante desse tipo de narrativa: a
sua enorme variabilidade. Uma variabilidade que, ao contrario da forma acabada do conto

de fada ou da fabula, ndo € coberta pelas teorias sobre narrativas populares.

* Uma excelente analise dessas modernen Sagen em sua fungdo de moralizagdo foi feita por Johannes Stehr
(1998). Devo muito de minha argumentacdo, nesse particular, a leitura desse livro, escrito a partir do que ha
de mais recente nos assim chamados cultural studies.
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Minha inten¢do aqui € realizar um estudo das historias sobre os Irmaos Pirids
enquanto lendas contempordneas.” Trata-se de um tipo especifico de género narrativo,
marcado por um ininterrupto desdobramento do significado atribuido a um determinado
evento. Nesse sentido, as lendas sobre os Pirids sdo resultado e, ao mesmo tempo,
instrumento de formalizagdo da relagdo de uma “comunidade de comunicagdo” com um
dado acontecimento. Uma formalizagdo que depende de uma tomada de posi¢ao no que diz
respeito aos critérios de avaliacdo de conduta dos sujeitos envolvidos naquele evento. Essa
tomada de posi¢do se revela tanto na maneira como as pessoas descrevem a atitude dos
personagens das lendas quanto na forma e na escolha do momento de narrar.

Defenderei a tese de que, ao participar de um momento narrativo sobre os Pirids, os
interlocutores trabalham com expectativas morais; promovem a experiéncia de valores. A
narragdo dessas historias, portanto, constituiria uma forma de manutencdo do consenso
moral de uma dada comunidade de comunicacdo. Seu sentido esta relacionado aos
pressupostos normativos do comportamento adotados no decorrer do conflito entre os Pirias
e a policia. Dai a intengao de realizar uma investigagdo dos sentimentos morais que atuam
no cotidiano das pessoas que contam coisas sobre os Pirids, com foco privilegiado nas
normas morais de acao.

Vou testar a hipotese de que as lendas, como formas de representagdo moral do
cotidiano, giram em torno da violacao do consenso moral que deveria — idealmente falando
— orientar as inter-relagdes entre civis e policiais (além de patroes e empregados). Essa
violacdo, vivenciada como privagdo do reconhecimento social, acabaria por motivar o
reexame coletivo de instituicdes, de papéis sociais, das formas de interacao social, tudo isso
por meio das lendas sobre os Irmdos Pirids. Parece-me que todos os que narram historias
sobre esses dois irmaos concordam sempre, tanto no que diz respeito a quais expectativas
morais deveriam ser preenchidas no intercurso das relacdes do dia-a-dia entre individuos e
instituigdes, quanto na certeza de que tais expectativas teriam sido lesadas num processo
fracassado de socializacdo dos irmados no ambiente urbano.

E o que espero demonstrar nesta dissertagdo: que essa experiéncia de desrespeito
social sofrido pelos Piridas ¢ como que revertida nas lendas. Ao contar as historias, as

pessoas assentem e encorajam a atitude dos irmaos; nelas os dois adquirem voz e referem-

> Os conceitos de lenda urbana e lenda contempordnea serdo discutidos em detalhes no capitulo 3.
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se a si mesmos como seres dotados de habilidades especiais reconhecidas pela comunidade
de valores que fala deles.

No caso especifico das narrativas que pesquisamos, 0 que parece acontecer ¢ uma
ampliacdo da representatividade da (re)agdo dos Irmaos Pirids contra uma experiéncia de
agressao moral. O centro moral das narrativas sobre os Pirids constitui-se, assim, na
descricao de uma situagdo de experiéncia de reconhecimento denegado, de um sentimento
de vergonha social. As lendas sobre esses dois irmdos configurariam um momento de
debate publico sobre a privagdo de direitos considerados fundamentais; descreveriam, antes
de mais nada, uma luta cotidiana pela honra, por reconhecimento social. Nelas os Pirias
conquistam, enfim, estima social.

Percebe-se que foi imprescindivel para o resultado de pesquisa a valorizagdo do
significado social dos sentimentos morais envolvidos no processo de conto/reconto dessas
historias. Inspirada pela leitura de Honneth (2003), defendo a tese de que os sentimentos
que as lendas movem — e que movem as lendas — se orientam pelas pretensdes de
reconhecimento e de respeito por parte dos individuos, tanto os que compdem o corpo de
personagens das historias, quanto os que narram os feitos destes personagens. Assim sendo,
pretendi realizar uma investigacao cujo foco estivesse centrado na cultura moral cotidiana
da comunidade de comunicagdo que escolhi para estudar, tendo por fio de Ariadne a nogao
de narragdo como ag¢ao social. Sendo assim, um estudo de narr-a¢do; ndo de narrativa.

Foi o objeto quem ditou a forma como deveria ser pesquisado. Primeiro porque sao
historias que fizeram parte da minha histéria e de alguma maneira dizem respeito a
questdes fundamentais para mim. Talvez por isso mesmo ndo tenha conseguido evitar o
tom pessoal em alguns momentos do meu trabalho. Talvez por isso também, o resultado
tenha sido em larga medida uma antropologia como forma de autoconhecimento, aquela
valiosa conquista do antropologo at home de que fala Malinowski.®

Segundo, porque sdo historias que tém existéncia em si mesmas na medida em que
sd0 observaveis em seu “uso”, em sua aplicabilidade nas interagdes sociais. Dai seu poder
de atracdo como objeto de pesquisa antropoldgico. Trata-se de um objeto que pede — se

assim posso me expressar — uma antropologia da socializacdo interessada em apreender as

% Apud Peirano, 2006:20.
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estratégias de interacdo que envolvem a narr-a¢do dessas historias e em identificar a
maneira como tais narrativas se relacionam com a realidade.

Produzi uma dissertagdo a partir de diferentes orientagdes tedricas, onde se
encontram diversas “trilhas intelectuais” (Madan, 1994). Uma interdisciplinaridade que nao
foi premeditada, mas ditada pelas circunstancias da vida. Refém de uma formagao
académica “caotica”, como tem sido a minha, e inspirada por uma antropologia que se
concebe como “cruzamento de fronteiras disciplinares” (Kofes, 2001:13), pareceu-me
natural a op¢do por uma abordagem inclusiva em termos tedricos, onde a antropologia
constitui o campo disciplinar generoso, fora do qual dificilmente seria possivel escrever um
trabalho com estas caracteristicas.

Com isso me aproximo daquela idéia da antropologia como forma de
autoconsciéncia que surge do encontro de culturas na mente do pesquisador, como quer
Madan?’ No meu caso, o que ndo pude evitar foi um encontro de culturas tedricas, o qual,

em ultima instancia, conduziu a constru¢ao de minha identidade como antropdloga.

" A concepgio da antropologia como "forma intensificada de autoconsciéncia" foi elaborada pelo antropologo
indiano T. N. Madan em seu alerta contra o que ele considera uma énfase excessiva na alteridade e sua defesa
de uma antropologia produzida a partir de quadros teéricos mais abrangentes (Madan, 1994:138-139, 159).
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1. A DIALETICA DO OLHAR

Na minha infancia em Sete Lagoas, foram inimeras as vezes em que ouvi minha
mae e outras maes gritando para os filhos na rua: “Vem pra dentro, minino. Piria te pega!”
Depois de adulta, presenciei o uso do nome Pirid como arma contra algum policial de
transito: “Vai amola Piria!” — dizia de vez em quando alguém irritado com o guarda e sua
“autoridade”. Também ja havia dado boas gargalhadas toda vez que alguém contava a
historia do oficial que teria “borrado as calgas” quando se viu cara a cara com os dois
irmaos. Além do fascinio por aquelas duas figuras encantadas que podiam virar cupim,
ficar invisiveis a for¢a de oracdo e que tinham o corpo fechado. Cheguei eu mesma a
experimentar um contato (direto e de primeiro grau) com esse outro mundo dominado pelo
numinoso: minha mae conseguiu para mim, naquela época, uma oragdo brava, dessas
capazes de fechar o corpo da gente. Trago-a na carteira ainda hoje, incapaz de desacreditar
em seu poder e em sua protecao.

Pode-se concluir dai que a primeira coisa que aprendi com a antropologia foi que
tomar essas historias (que, repito, fazem parte da minha historia) como objeto de pesquisa
significaria colocar em risco certezas que tinham relagdo direta com a minha propria
identidade. Mas que tipo de risco seria este? Teria ele a mesma qualidade daquele ao qual
se submete o pesquisador de uma alteridade strito sensu? Precisava de uma resposta, ja que
ela determinaria em grande medida minhas escolhas tedrico-metodoldgicas. Se fazia
necessario arcar com as conseqiiéncias do fato de meu objeto ndo ser um objeto distante,
fechado em sua alteridade a exigir o ato herdico do antropdlogo, qual seja, o de arriscar sua
propria identidade. Meu objeto ndo exigiria de mim “conversao”. Cuidaria de historias que
participaram na composi¢do do sistema de valores que orienta minha conduta e as
avaliagdes que fago do mundo, ainda hoje. Sdo, nesse sentido, parte da minha experiéncia
de vida.

Voltar-se para um objeto proéximo constitui, ja4 hda um bom tempo, direito do

, 8 . . . . A ,
antropdlogo.” A disciplina autorizou-se a olhar para os “mundos contemporaneos” (Auge¢,

¥ Sobre a "antropologia at home" e sua relagdo com a identidade da disciplina, cf. Peirano, 2006:15-52. Sobre
o famoso "valor de forasteiro" nas investigacdes antropologicas e para uma reflexdo arguta sobre as
desvantagens da condig@o de "inteiramente participante", cf. Nadel (1987).
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1997). Entendeu-se capaz de fazer uma “antropologia do proximo” (Augé, 1994), e para ela
o Ocidente perdeu sua impermeabilidade a investigacao antropoldgica.

Contudo, o fato de termos deixado de ser reféns de uma antropologia que se
reconhece apenas em termos rigorosamente etnoldgicos — ou seja, uma ciéncia do distante —
ndo me parece o suficiente para justificar a natureza do objeto que escolhi. Nem creio que
os métodos desta disciplina sejam suficientes para transformar um objeto qualquer em
objeto antropoldgico, o que teria por conseqiiéncia uma hiper-adjetivacao da disciplina e a
ruptura com sua propria tradi¢do.” Melhor dizendo, mais que essa “atualizagio” da
antropologia, que tem nos permitido a nomeagao de novos interesses, de novos campos de
pesquisa e a realizagdo de convergéncias tedricas inéditas, ¢ a reavaliacdo dos termos de
validade do “olhar antropologico” como especificidade do trabalho antropoldgico que
melhor justifica a abordagem realizada aqui.

O questionamento dirige-se a especificidade pratica da antropologia, definida como
um “olhar” especifico. O que implica, queiramos ou nao, uma evidente aproximag¢ao com a
sociologia. Mas ndo pretendemos responder a crise de identidade da antropologia
postulando uma volta a sociologia. Nem tampouco transformando-a em estudo da cultura
popular. Deveria entdo, concordar com a sugestdao de Laplantine (1987:15) e simplesmente
acreditar que seria capaz deste “olhar” poderoso? A questdo ndo ¢ de fé.

O que me parece estar em jogo: a alteridade radical como pressuposto metodoldgico
basico da antropologia, entendida enquanto disciplina que “trata de todos os outros” (Augé,
1994:23). A idéia da alteridade radical como pano de fundo do fazer antropoldgico
demandaria a concepcdao de meu trabalho como um estudo de aspectos “tradicionais” que
perdurariam numa sociedade “ndo-tradicional”, numa confissdo sem volta de que cedi a
tentacdo do discurso das “sobrevivéncias”. Nao era o que eu pretendia. Teria, por isso, que
encarar a tensdo constitutiva da pratica antropoldgica, que ¢ produzida por esse “olhar”

principalmente quando se pretende fazer antropologia em casa. At home, ndo teria de

% O temor é de Dumont (apud Augé, 1994:21), que no prefacio da reedi¢io de La Tarasque avalia os perigos
de tal “deslocamento dos centros de interesse”. Dumont afirma que nossa ciéncia deveria seguir, ao contrario,
o exemplo dos estudos de tradigdo popular. E claro que ele se referia a etnologia européia francesa, que
insistiu por muito mais tempo em estudar tradigdo popular fechando os olhos a contemporaneidade. A
folcloristica alema, ao contrario, adiantara-se no reconhecimento de que tradigdo ndo exclui modernidade, até
porque ndo temos o direito de fazer da “mudanga” um valor e nem de fazer da tradi¢do o “outro” com o qual a
modernidade se mede. Sdo frutos do intercambio forte e continuo entre a folcloristica e a sociologia
germanicas, ao contrario do que acontecera na Franga - como prova a biografia de Van Gennep.
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converter-me a outra mentalidade para, depois, distanciar-me dela. Ali, o distanciamento
continua a se afirmar como estratégia antropologica por exceléncia, mas de uma outra
maneira.

A antropologia ensina que o descentramento ¢ sempre tedrico — seja de si, seja da
alteridade internalizada. O olhar ¢ a0 mesmo tempo microscépico e telescopico, e engendra
um “‘efeito de distdncia” que permitiria fugir ao impulso de dissolucdo da alteridade na
identidade por meio da produgdo de um conhecimento por objetivagdo.'® O movimento &
duplo: o pesquisador deve deixar-se envolver pelo outro para depois retornar a si (e s
entdo ser capaz de explicar o outro) O “verdadeiro” antropdlogo deve ir ao interior do
“outro”, mas consciente de que s6 compreendera este “outro” caso retorne a sua propria
identidade, a partir da qual ele consegue ver o que o nativo ndo pode ver. Ao antropélogo
cabe, antes, uma “astuciosa inocéncia” (Reis, 2003:201) que se resume, paradoxalmente,
em interesse e simpatia temperados com distancia pessoal.

Muito ja se discutiu sobre os riscos desta metodologia empregada nas tentativas de
producao de um discurso sobre o outro. Uma discussdao, que ndo nos cabe resumir aqui, mas
que exige posicionamento. Considero crucial a critica de que a apreensdo da alteridade se
da sempre na sua expressio atual e transitoria, portanto muito aquém de sua totalidade."’
Trata-se de um argumento fundamental, exatamente porque ¢ este 0 nd que a antropologia
tenta desatar com a crenca de que o intérprete pode reduzir os riscos implicados na
proximidade méxima com a alteridade por meio da preservagao controlada e critica de sua
identidade.

A questdo principal, acredito, remete a subjetividade daquele que se propde a

interpretar e explicar a alteridade. Trata-se de uma identidade profundamente alterada pela

' A estratégia ¢ malinowskiana: num primeiro passo, privilegia-se um modo de conhecimento “por dentro”
(Malinowski, 1978) para que, em seguida, resguardado pela Teoria cientifica da cultura (Malinowski, 1970),
se possa confortavelmente produzir um conhecimento distanciado.

" As “crises” da representagio (se devemos ou ndo denominar “cientifica” a reproducio de observagdes
através de textos) e da legitimacdo (se o observador é ou ndo capaz de livrar-se do seu background
etnocéntrico) tém sido exaustivamente analisadas. O efeito mais importante desse debate sobre as questdes
que abordamos aqui talvez tenha sido o de provocar uma reflexdo sobre o problema da observagio
participante no interior da propria cultura. Diria que essas “crises” t€ém sido analisadas no sentido terapéutico
do termo. Como Marcus (1994:573) mesmo admite, existe uma "current exhaustion with the explicit rhetoric
of postmodern debates".
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experiéncia (Erlebnis) de seu objeto, mas que conserva, de alguma forma, sua preeminéncia
sobre ele.'

Esses sdo os termos que grande parte da antropologia usa para definir sua
especificidade e que podem ser remetidos ao melhor da filosofia idealista alema, na sua
busca por uma maneira de perceber (ou adivinhar) o que se passa em outra consciéncia (ou
em outra sociedade, outra religido, outra cultura, etc.). Mas, consideremos que essa quase
obsessdo pela alteridade ndo teve como calar as questdes sobre a identidade, até porque,
aquela mesma filosofia também insistiu na licio de que, se o conhecimento do outro
depende do reconhecimento de si, o conhecimento de si depende do reconhecimento do
outro. Menos que gozar de primazia sobre a consciéncia, a autoconsciéncia se adquire na
interagdo com os outros. A subjetividade seria derivada da intersubjetividade, e ndo o
contrario."?

Sendo assim, o que aconteceria se, em vez de usar do afastamento para produzir
conhecimento sobre a alteridade, o pesquisador fizesse da experiéncia da alteridade o ponto
de partida para produzir conhecimento sobre um fendmeno de sua propria cultura?

A tradicdo filosofica da qual falamos rapidamente acima ja ensinou que ¢ na
experiéncia da alteridade que a identidade se descobre no nivel mais profundo. Resta-nos
apenas seguir seu movimento e considerar efetivamente a capacidade que a experiéncia do
outro tem de revelar facetas da identidade para além daquelas que ja se “conhece”. Nao se
trata de reivindicar a substituicio da alteridade pela identidade como objeto da
antropologia. Nao ¢ isso. Trata-se apenas de uma outra possibilidade de se fazer
antropologia: transpondo o “outro” para ter acesso ao “eu”. Transpor aqui no sentido de

colocé-lo em lugar diverso daquele em que estava antes; inverter a ordem, ou seja, deslocar

2.0 conceito de Erlebnis, correntemente traduzido por experiéncia (ou vivéncia) é fruto da obra de Wilhelm
Dilthey. Embora diferencie “experiéncia interna” de “experiéncia externa”, para Dilthey a vivéncia que
chegamos a ter do outro ¢ tdo original quanto a que temos de ndés mesmos. Uma originalidade que depende,
claro, da qualidade da recepcdo dada a este “outro”: quanto mais intensa a recepgdo, mais densa se faz a
presenca da alteridade na identidade. O que ndo implica em transformar-se no “outro”, mas sim interpreta-lo
com sensibilidade e técnica, aquilo que o filésofo chamou de “compreensdo empatica”. Contudo, embora
alteridade e identidade ndo se revelem fora da experiéncia interativa, ou seja, uma ndo exista sem a presenga
da outra, para Dilthey a compreensdo ¢ antes de tudo um modo (o principal) de auto-consciéncia. Sobre
Dilthey, ver Reis (2003).

'3 Sobre a importancia da “descoberta” do outro e de suas caracteristicas para um sentido coerente de auto-
identidade, ver Giddens (2002), em especial o capitulo 2.
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a alteridade para o interior mesmo da identidade reconhecendo a diferenca no coracdo do
homem."

O adjetivo que determina essa antropologia que trata da identidade em seu carater
composto, multiplo, ¢ o adjetivo “filosofico”. Um de seus mais ilustres sistematizadores foi
Helmuth Plessner. O filésofo e antropdlogo alemao analisa o par identidade/alteridade com
extrema sensibilidade e acuidade e se decide por uma antropologia cuja caracteristica
peculiar ainda continua sendo o “olhar”, mas agora voltado para a identidade que deixa
revelar sua diversidade a partir da observacao “com outros olhos” (mit anderen Augen). A
discussdo ¢ interessante ¢ pode enriquecer nossa “historia teérica”."

Plessner parte do senso comum antropologico de que a intimidade com um objeto
nos cega pra ele. O que nos ¢ familiar nos ¢ indiferente. O que ndo significa dizer que
sejamos incapazes de nos distanciar e “estranhar” o que esta tdo proéximo a ponto de se
confundir conosco. A li¢do de Plessner ¢ valiosa e demanda uma inversdo da logica
emocional no nosso trato com a diferenca. Para ele, o método antropoldgico ¢ devedor
daquele movimento simples e cotidiano que determina que apenas o que nos ¢ “estranho”
de alguma forma chama nossa aten¢do. Plessner inverte a prioridade da antropologia que
localiza no outro distante seu alvo de andlise e compreensdo, quando demonstra que o que
nos ¢ familiar tem maiores chances de ser compreendido (Plessner, 1982:169). A
compreensao de um dado objeto € tributaria tanto da intimidade quanto do estranhamento
do pesquisador em relacdo a ele. Seu método consiste em olhar de fora da “zona de
familiaridade” (Zone der Vertrautheit) aquilo que a intimidade excessiva, embotando
nossos sentidos, conseguiu tornar invisivel.

Sigamos mais de perto o argumento de Plessner, que considero fundamental para

justificar a abordagem antropologica do objeto desta dissertagdo. Ao nos distanciarmos do

' Nao cabe aqui a discussdo, mas faz-se necessario esclarecer que estamos cientes de que a identidade néo é
uma monada, algo perfeitamente circunscrito, homogéneo e estavel. O ego ndo ¢ indivisivel e comporta em si
uma multiplicidade. Em tltima instincia, uma discuss@o sobre a identidade sempre desagua na diferenca. Na
verdade o “outro” parece ser uma obsessdo no Ocidente exatamente porque configura uma ameaga a nossa
idéia sagrada de identidade que nega a reconhecer que um unico ser é antes de mais nada um composto. Se
“existir ¢ diferir” como afirmou Gabriel Tarde, se a diferenca ¢ o que as coisas tém “ao mesmo tempo de mais
proprio e mais comum”, e a identidade é apenas uma espécie rara de diferenga (Vargas, 2000:217), direcionar
o olhar para a identidade ndo significa roubar a antropologia seu bem mais precioso. Ela continua a olhar para
a diferenca. E apenas a localizagdo da alteridade que muda.

'3 0 termo ¢ de Peirano (2006:72), e diz respeito ao exercicio de reconhecimento e/ou construgdo de vinculos
analiticos e tematicos, onde outras abordagens vém arejar perspectivas classicas.
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que nos ¢ familiar, somos como que recompensados por essa capacidade de estranhar a nos
mesmos, a nossa propria cultura. E esse estranhamento que dé visibilidade ao que antes era
incapaz de instigar nosso olhar por estar naturalizado. Vé-se que o poder aqui ndo ¢ do
antropdlogo. Falamos de uma propriedade intrinseca ao que € estranho, desconhecido;
porque visivel a nossos olhos ¢ apenas o que nos parece diferente, incomum.

Uma identidade s6 se deixa questionar em sua originalidade a partir de um outro
ponto de vista. E este ponto de vista outro que desmonta a imagem da cultura observada
como indivisivel, integral, original. A capacidade de ver depende da distancia, porque
somente a experiéncia da alteridade é capaz de despertar nossa atencao para o que nos ¢
familiar (Plessner, 1982:169). Portanto, a compreensao dependeria tanto da intimidade para
com o objeto quanto da capacidade de estranha-lo.

Até aqui, compreender um objeto implica aquele mesmo distanciamento de que
falavamos ha pouco para a antropologia do distante. A diferenga, para Plessner, esta no fato
de que quem possibilita o distanciamento do objeto pesquisado € a experiéncia da
alteridade e ndo o retorno a identidade. No caso da antropologia do distante aparentemente
temos dois tipos de estranhamento. O primeiro que € aquela surpresa, aquele choque
imediato diante do “outro” longinquo. O segundo tipo de estranhamento parece menos
espontaneo, mais artificial, porque provocado por um distanciamento metodologicamente
planejado como condi¢do de producdo de conhecimento sobre a alteridade.

Plessner ndo fala do estranhamento nos mesmos termos. Para ele, teriamos o
estranhamento da cultura do outro que permite o distanciamento e o conseqiiente
estranhamento da propria cultura. O estranhamento ndo condiciona a experiéncia do objeto
a ser observado desde o inicio, como € o caso na antropologia do distante. Ele vem depois,
como resultado do afastamento. Trata-se de um afastamento como préxis, vivéncia, nao
como método, teoria.

Com isso, Plessner ndo quer dizer que essa visibilidade que a experiéncia da
alteridade confere aos aspectos multiplos da identidade deva ser confundida com a
possibilidade de uma compreensdo mais aprofundada do objeto proximo. Plessner nao

pretende simplesmente a confirmagdo ingénua do dito popular segundo o qual “quem estd
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de fora vé melhor”. Para ele, a questdo ¢ mais delicada: somente quem esteve dentro e teve
que sair (e exatamente porque esteve dentro e fora) é capaz de “ver melhor”.'®

A critica se faz aquele distanciamento metodologico e tedrico presumivelmente
passivel de ser controlado pela cogni¢do mais pura gracas aos “poderes especiais” dos quais
somente antropdlogos disporiam.'” O distanciamento do qual nos fala Plessner ¢ muito
diferente deste. Plessner ndo fala de uma simulagdo, no sentido de experiéncia controlada.
Nem ¢ este distanciamento premeditado que permite a anélise do objeto observado. E um
distanciamento de fato que envolve um transtorno emocional forte o suficiente para abrir-
nos “outros olhos”; da mesma qualidade do afastamento ao qual ¢ submetido o emigrante e
sua experiéncia de desenraizamento e que permite ao sujeito a redescoberta de sua cultura.
Uma cultura que mantém seus efeitos sobre e através do pesquisador e para a qual este olha
ndao mais como aquilo que lhe protege do que ¢ estranho, mas que ele olha mit anderen
Augen.

Note-se a insisténcia do filésofo na experiéncia de desterramento, de ruptura, de
critica com relacdo a propria cultura. O que nao quer dizer que Plessner afirme que basta
viajar e surpreender-se com a alteridade para se tornar antropologo. O viajante faria uma
espécie de antropologia espontinea, onde a alteridade ndo perderia sua aura
fantasmagorica, ja que seu lugar de referéncia nunca deixa de ser a identidade. O
antropdlogo, pelo contrario, faz da experiéncia da alteridade um instrumento metodologico.
Ver “com outros olhos” ¢ a arte que todo cientista social deve praticar, em especial o
antropdlogo, afirma Plessner. Esses “outros olhos” seriam abertos através de um vivéncia
real (echtes Erlebnis) da alteridade, ou seja, por uma dor (Schmerz) forte o suficiente para
perturbar o sentimento de protecdo e seguranca que o familiar sempre desperta. Esta dor ¢
que nos capacitaria a perceber melhor as coisas, libertaria o olhar e o fortaleceria face aos
preconceitos que insistem sempre em turva-lo.'® E este distanciamento “superior” em

termos subjetivos que abre a possibilidade de analise do objeto. Em vez de fazer a reflexdo

' Contudo, ndo ha que se afirmar que a antropologia filoséfica de Plessner se resuma a uma maneira de viver.
Na verdade, ela continua sendo uma forma de organiza¢do do conhecimento, embora ndo deixe de constituir
uma filosofia no seu sentido mais nobre.

17 Sobre os poderes especiais dos antropologos como recurso de “construgio da autoridade etnografica”, ver
Clifford (1998).

'8 A valorizagdo dessa dor levou Plessner (1982:172) a afirmar que “a dor é o olho do espirito” (Der Schmerz
ist das Auge des Geistes). Por isso, “a forga para ver é proporcionalmente inversa a felicidade de uma época”
(Die Kraft zum Sehen ist dem Gliick der Epoche umgekehrt proportional).
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depender da observagdo distanciada e sistematica do objeto, Plessner faz a reflexao
depender de uma reaproximagdo do objeto que, somente entdo, deve ser controlada e
sistematicamente analisada.

Em vez de “observagdo participante”, tem-se uma “participacdo observante”, onde,
seguindo os conselhos de Mauss, valoriza-se a experiéncia concreta como aquilo que define
o que ¢ realidade.” Menos que aquela contemplagdo interpretativa, dedicada ao estranho
longinquo, o movimento se da a partir de um ponto de vista afectado pela alteridade
experimentada sensorialmente, e cujos efeitos se voltam para a cultura do observador.

O que nao quer dizer que a pesquisa deva se resumir a simples comparagao entre o
que o pesquisador experimentou em outra cultura e o que experimenta de sua propria. Nao
se trata de mera analogia, que per se seria capaz de explicar diferengas. O que Plessner
pretende demonstrar ¢ que a implicacdo social do observador ndo ¢ obsticulo ao
conhecimento antropoldgico; ¢ antes uma de suas condi¢des. Se o estudo de um fendmeno
social, em termos antropologicos, supde a integracdo o mais completa possivel do
observador, aquele que observa sua propria cultura ja tem vencida esta etapa; ja € integrado.
E se aquilo que o antropdlogo vive em sua relagdo com seus interlocutores deve ser
considerado parte integrante de sua pesquisa, Plessner apenas afirma que isso valeria
também para a antropologia como ciéncia do observador capaz de olhar para si proprio. Se
¢ verdade que os interlocutores do antrop6dlogo nunca se enganam por muito tempo sobre 0s
sentimentos que movem o pesquisador, no caso de uma pesquisa realizada no ambiente da
propria cultura, serd mais dificil que o pesquisador se engane com os sentimentos de seus
interlocutores.

Plessner questiona o ideal de eliminagdo dupla do sujeito que rege a antropologia do
distante, um ideal que imagina ser possivel tanto a objetivacdo total dos atores sociais,
quanto a auséncia total da subjetividade do observador. Para Plessner, os dois momentos
configurariam meras simulagdes, porque impossiveis de serem realizados de forma a
viabilizar uma pesquisa mais ampla. A originalidade da situagdo etnografica seria a relacao

humana, que envolve necessariamente afectividade, didlogo entre subjetividades. Estas nao

' Mauss sempre defendeu que o objeto da antropologia deve ser apreendido de fora como uma “coisa”, mas
também de dentro como realidade vivida. E preciso perceber o fendmeno estudado tal como o estrangeiro o
perceberia, mas também como os atores sociais o vivem. O observador da prépria cultura pode, segundo
Plessner, ocupar as duas posigdes: de estrangeiro e de nativo.
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podem ser neutralizadas por meio de um procedimento técnico, baseado na crenga absoluta
na racionalidade submetida aos critérios da “objetividade”. Nao ¢ esse modelo de
objetividade que sustenta a abordagem de Plessner. Nem poderia ser, ja que a antropologia
pretende compreender comportamentos humanos que sempre veiculam significagdes,
valores e sentimentos. Para o antropologo-filésofo alemdo, objetividade ¢ uma escolha
moral com raiz na experiéncia; ndo um procedimento técnico que permite que um objeto
seja recortado, isolado e objetivado dentro de um campo de estudo do qual o observador
estaria completamente ausente.”’

O pressuposto por detras da argumentagdo de Plessner ndo ¢ o de que o
conhecimento enquanto produto cultural s6 tem validade no interior da cultura que o
produziu. Ele deixa bem claro que ndo devemos ignorar que os fendmenos sociais possuem
plausibilidade e realidade social para além das fronteiras em que os mesmos surgiram. A
questdo diz respeito a algo mais abrangente. Em um mundo onde o interesse pelos outros —
mais do que o interesse por nds mesmos — substitui toda a virtude que Aristoteles acreditou
ser aquilo que fazia do homem um humano, ¢ tarefa da antropologia, sim, ocupar-se com a
identidade.”' O filésofo grego teria razdes para condenar as palavras de Malinowski, para
quem a antropologia ¢ uma “fuga romantica da identidade” e, exatamente por isso, deve
supor uma identificagio com a alteridade.”” O mesmo vale para o filésofo-antropologo
alemao, que nunca compreenderia isso que Lévi-Strauss chamou de “repudio ao vivido”
quando de sua aventura solitiria nos fristes trdpicos.”> Um repudio que ndo deixa de
conservar aquela antiga distingdo entre saber cientifico e saber filosofico que ronda a

antropologia desde seu nascimento.

" Nio estamos afirmando que Plessner prega um humanismo ndo-cientifico para se contrapor a uma
cientificidade “desumana”. A diferenca estd no conceito de ciéncia do qual parte Plessner. Sobre este
conceito, falaremos no excurso no fim deste capitulo.

*! Essa interpelagdo critica da propria identidade — que Giddens (2002) chama de entendimento reflexivo da
auto-identidade, quando a questdo chega ao individuo — ha muito tem sido considerada uma demanda urgente
das ciéncias humanas face ao risco de despersonalizagdo ao qual a identidade seria submetida depois do
desenvolvimento da sociedade industrial e urbana. Entretanto, me parece mais pertinente e frutifero o
questionamento dessa identidade enquanto monada, fechada em si mesma. Um questionamento que Plessner
nos permite realizar.

2 Apud Laplantine (1993:51¢ 83).

» Numa critica direta ao postulado fenomenoldgico de continuidade entre o vivido e o real, Lévi-Strauss
(1993:52) afirma que para se atingir o real “¢ necessario repudiar o vivido”.
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1.1. Perspectivas tedrico-metodologicas

Ja vimos que sdo diversas as ‘“crises” da antropologia, todas exaustivamente
analisadas. O efeito mais importante desse debate talvez tenha sido o de provocar uma
reflexdo sobre o problema da observagdo participante na propria cultura do sujeito do
conhecimento: nesse encontro com o supostamente “mesmo”, acontece também uma
“construcao do outro”, porém de forma diferente.

A etnografia “em casa” que me propus a fazer foi concebida como dependente do
que convencionou-se chamar bestrangement ou depaysement do que ¢ familiar, ou seja, a
distingdo da propria cultura como mundo estrangeiro (Aman & Hirschauer, 1997), onde o
problema se desloca para a qualidade do conhecimento que o observador traz consigo para
o “campo de observacao”. Esse conhecimento anterior é considerado superabundante, em
prejuizo do “afastamento” considerado ideal. Na situagdo de uma antropologia do distante,
o observador seria confrontado com uma situacdo de total ndo-familiaridade, ndo somente
com relagdo a situagdes especificas, mas no que diz respeito a cultura em geral. O pretenso
dominio do contexto cultural se torna muito mais dependente do controle metodologico —
cognitivo — da experiéncia que no caso do encontro com o “outro” dentro da propria
cultura.

Este “outro” da antropologia do préximo, que preferimos, como Alfred Schutz
(1962), chamar de alter ego, ¢ um ator diferente daquele que vive numa cultura estranha ao
antropdlogo. No caso, observador e observado tém acesso ao mesmo background,
compartilham uma série muito maior de conhecimentos. E nesse backdrop of communality
que o observador procuraré analisar diferencas.”* Enquanto a antropologia envolvida com a
alteridade radical tenta se investir do ponto de vista do nativo (Malinowski, 1948), no caso
da antropologia onde o observador olha para a propria cultura, temos a ver com uma
differentia specifica na qualidade desse olhar nos termos de Plessner.

Como meu objeto faz parte da minha cultura, ja tinha vivido antes o que me propus
a estudar. Nada de aculturagdo invertida ou de “conversdo”: antes do olhar antropoldgico, a
imersao era total, tudo estava interiorizado. Em campo, quando da analise dos dados, o

esforgo foi para manter abertos os “outros olhos” que correm constantemente o risco de se

** Para Schutz (1962), a interagdo guiada por esses elementos do conhecimento compartilhado constitui a
caracteristica do “mundo da vida” de qualquer ser humano.
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fecharem diante da aparéncia de eterna previsibilidade do que me ¢ tdo familiar. Os sinais
desse esforco aparecerdo em varias passagens da dissertagcao. Espero nao ter me (dis)traido
em algum momento.

Outra consideragao metodoldgica que penso ser importante € o fato de ter concebido
minha dissertagdo como o resultado de um esfor¢o de sintese de abordagens, onde procurei
respeitar as “demandas” do meu objeto como determinante das minhas escolhas teoricas.
Mas ndo ¢ facil fazer convergir hermenéuticas quando o tema ¢ narrativa popular. Contudo,
o esforco pode ser recompensado, j& que cada perspectiva ilumina uma face do objeto
pesquisado, aperfeicoando o olhar.

Meu instrumental tedrico fui buscé-lo tanto na antropologia quanto na folcloristica
(principalmente na folcloristica americana). A relagdo que procurei estabelecer entre as
duas disciplinas ¢ de complementaridade. Uma vem suprir o que me pareceu faltar na outra
no que diz respeito a narrativa oral. Convictos de que todos os membros de um grupo
particular detém um repertério Unico de narrativas compartilhadas e movidos pela
necessidade de “preservar” esse patrimonio, tanto antropdlogos, quanto folcloristas se
esforcaram por caracterizar o narrador popular como uma espécie em extingdo. Folcloristas
e antropologos acreditaram na profecia de Walter Benjamin e se dedicaram prontamente a
“descoberta” e documentacido das historias desses narradores.

Mesmo depois de uma revisdo aguda e critica de seus procedimentos, tanto a
antropologia quanto a folcloristica optaram por continuar centradas na figura do narrador
como fonte de historias prenhes de experiéncia e significado, ameagadas pela aculturacao
ou pela extingdo com o advento da modernidade. Aos narradores foi atribuido todo o
conhecimento de um dado grupo tradicional assim como a identidade de seu “povo”. A
diferenca entre as duas abordagens ¢ que a antropologia dedicou-se mais a exploragao das
conexoes entre os contetidos das narrativas e outros fendmenos culturais.

O enfoque foi aprimorado com o passar do tempo e a experiéncia em campo.
Contudo, questdes sobre o comportamento do narrador quando do momento da narragao,
sobre a influéncia de suas experiéncias e interesses pessoais na narrativa, ou sua relagao
com a audiéncia, constituiram por muito tempo a preocupacao das duas disciplinas. O que
resultou em trabalhos saturados de informagdes sobre narradores e suas audiéncias

especificas, transcrigdes excessivamente longas e enfadonhas do ato de “transmissdo” das
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historias. Os interlocutores em interagdo no momento narrativo eram vistos como emissores
ou receptores de uma mensagem preexistente na forma de um tradicional tale. Acreditava-
se que essa “contextualizacdo” das narrativas tradicionais, acrescida a um textual data-
base, por si s0, levaria ao entendimento do significado das historias, ja que todos estavam
de acordo que a narragdo ocorria sempre in context”> Todos os participantes do ato
narrativo eram classificados como ocupando o papel ou de narrador ou de audiéncia (com
um destaque ainda quase exclusivo para a primeira figura). A preferéncia era pela
caracterizagdo comportamental e biografica dessas figuras numa andlise situacional do
storytelling.

Foi nos ultimos cinqiienta anos que a folcloristica, adiantando-se a antropologia,
engajou-se num estudo da narrativa enquanto comunica¢do (no seu sentido interacional).
Passou-se a caracterizar relatos orais como algo que emerge, a0 mesmo tempo que se situa
e age, no contexto cultural. Todavia o foco ainda continuava a ser a narrativa e o narrador,
agora como performer, ou artista, ou como aquele que abraca as normas tradicionais ou €
capaz de alterd-las. Os antropdlogos seguiriam os mesmos passos, desenvolvendo o que
convencionou chamar-se de antropologia da performance.

O que parece estar por detrds do tratamento que as duas disciplinas deram a
narrativa, ¢ uma fidelidade a-critica a um modelo tradicional de comunicacdo, fechado
numa estrutura pouco flexivel que concebe os atos narrativos exclusivamente sob o viés
transmissao/recepcao de textos. Dai essa obsessao pela figura do narrador e pela narrativa
em detrimento de uma andlise da narragdo, ou seja, da narrativa enquanto agao social. O
que parece faltar, no caso, ¢ um consenso quanto a um modelo alternativo de comunicacao
que ofereca pardmetro e fundamento para uma andlise que questione esse primado da
“representacdo” sobre a “comunicagdo”, e que reconheca que, quem conta uma lenda, nao
apenas deseja que os outros tomem conhecimento do conteudo do relato mas também que
seja reconhecida sua opinido e, mais que isso, que os interlocutores se manifestem em

relacdo a ela. Um modelo alternativo de comunicac¢do permitiria a analise da narrativa oral

% Ruth Benedict (1935), Daniel Crowley (1966) e Edmund Leach (1983; 1996) sio alguns dos antropologos
que se ocuparam da caracterizagdo do modo como narradores (menos que a audiéncia) se comportavam em
sociedades ou grupos especificos. Essa copilagdo de um textual-contextual-data também fora realizada por
inumeros folcloristas europeus e russos.
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como prdxis argumentativa, onde eventos sdo revisados a partir de um processamento
discursivo de experiéncias e narrativas constituem orientagdes de agao.

Estive a procura de um modelo de comunicacdo que me permitisse analisar as
lendas sobre os Irmaos Pirids dessa maneira. Nelas, seriam as expectativas morais relativas
ao comportamento dos individuos, mais que os costumes e as convengdes, que permitiriam
o julgamento das agdes dos personagens. Nesse sentido, tento analisar as lendas como
objeto correlato a uma praxis. Por esta razdo, meu trabalho serd marcado pela necessidade
de descrever as situagdes de narracdo de “histérias sobre os Pirias”, concebendo a narragao
como “vivéncia” (Erlebnis). Portanto, ndo farei um estudo de “variantes” nos termos da
antiga folcloristica cldssica e estrutural. Nem o foco de nossa andlise serdo as técnicas
narrativas. Busco uma abordagem que seja capaz de retirar a narrativa popular dos
dominios tanto de uma folcloristica tradicionalista quanto da analise literaria. No que diz
respeito & Volkskunde, procuramos nos manter afinados com uma outra linha de estudos de
folclore, mais atenta para as percep¢des e sentimentos, valores e concepgdes morais dos
sujeitos. Por isso o esforco em analisar a pratica narrativa engendrada num determinado
meio social.

As lendas sobre os Pirids envolvem, fundamentalmente, uma discussdo sobre a
conduta da policia como brago armado do Estado. Sao historias que fazem uma avaliagao
minuciosa dessa instituicdo e que questionam sua legitimidade, numa agdao que continua
atual trinta anos depois da morte dos dois irmaos. Dai a defini¢do por uma abordagem que
reconhece na narracdo dessas lendas uma reagdo diante desse problema grave que ¢ a
relacdo entre sociedade civil e instituicdo policial. A opgdo afastou-me de uma anélise
meramente simbolica das lendas. Nem parto de uma imagem da lenda como forma
organizada de defesa de direitos e valores morais tradicionais ameagados pela sociedade
moderna (e pela policia em particular). A questdo ¢ bem mais delicada e sera levantada
diversas vezes ao longo da dissertacdo. Por hora, basta dizer que procurei analisar as lendas
sobre os Pirids como comunica¢do (mais que como representacao), no sentido de que ao
narrar essas historias as pessoas participam de um processo de formacdo e legitimacao de
um senso moral e de justiga muito especificos. A esséncia desta praxis: o repudio a certos
aspectos da estrutura social que implicam praticas desumanas, o estigma produzido pela

prisao ilegal e suas conseqiiéncias sociais reais, além do desamparo absoluto frente as
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instituigdes publicas. As pessoas que contam histdrias sobre os Pirias conhecem e sabem da
continuidade de todas essas formas de nao-reconhecimento social. E se a questdo que
define os critérios de avaliagdo do comportamento no espago publico € questdo politica, ndo
ha como ignorar uma dimensao politica das lendas enquanto a¢do narrativa, que concorrem
para terem aceitos seus critérios.

Por isso, também ndo vou tratar as lendas como ac¢do de uma coletividade nos seus
aspectos ritualizados. Nas lendas focalizam-se o significado, as motivagdes da ag¢do dos
Pirids, sendo que a narrativa em si procura constituir-se como meio de legitimar essa agao.
Nos relatos, afirma-se que os irmdos agiram com base em uma certeza moral e um senso de
legitimidade. Mais que ajustar o ato dos irmdos num contexto simbdlico coerente, o que se
faz nas lendas ¢ dotar suas agdes de legitimidade. E isso tem efeitos a nivel pratico — como
procuraremos demonstrar analisando a forma de percep¢ao que os narradores das lendas
tém tanto da validade do modo de agdo dos Pirias quanto da ilegitimidade do modo de acao
da policia. Portanto, mais que analisar um ritual comunitdrio, estarei atenta para a
importancia dos valores para o comportamento daqueles que narram esse tipo de historia.
Lendas como “formas de descrever e de interpretar experiéncias socio-culturais™ (Turner,
1974:64), sim. Mas experiéncias que, ao contrario do que afirmou Turner, sdo formuladas.
As lendas em si como formulagdes de experiéncias.

Vem da antropologia de Turner (1974:46) a inspiragdo para a analise processual
dessas narrativas que tentarei realizar como algo que surge da experiéncia de interagdo (“as
arising in the experience of human coactivity”). De Turner (1974:6) procurei seguir o
conselho para me livrar daquela desconfianca difusa com relagdo ao imaginativo e
emocional como empecilho para o reconhecimento do importante aspecto racional dessas
narrativas populares. Nessa linha, estive a busca dos indicios para a compreensao tanto do
pensamento quanto do sentimento das pessoas sobre suas relagdes com as instituicdes no
ambiente social em que operam.

Dai a preocupagao com as “mediagdes morais” das quais nos fala o historiador da
cultura, tdo afinado com os estudos de cultura popular, E. P. Thompson (2005). Mais que
desvendar “formas invisiveis de a¢do”, coube a mim assumir que narrar lendas ¢ uma forma
de a¢do bem visivel de configuracdo da propria historia, onde os termos “comunidade” e

“legitimidade” aparecem interligados segundo um determinado senso de finalidade que visa
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tanto avaliacdo, quanto validacdo e motivacdo de comportamentos. Pretendo demonstrar
que nas lendas sobre os Pirids concepcdes sdo atualizadas de forma que a narrativa adquira
impacto diretivo sobre as formas de a¢ao dos individuos.

Todavia, optei por fugir ao pressuposto metodologico da existéncia a priori da
comunidade. Isso porque a legitimacao que as lendas perseguem nao vem do fato de elas
serem acionadas com a finalidade de defender direitos e costumes tradicionalmente
definidos (“‘comunitarios”, no sentido mais coletivizante da palavra) com antecedéncia.
Pelo contrario: o que pude perceber no decorrer da pesquisa ¢ que, ao narrar essas historias,
um consenso vai sendo negociado (¢ mesmo confirmado ja na circulagao das lendas). Nao ¢
um consenso que existe a priori, fruto perfeito de uma visdo de mundo coletiva
homogénea. O consenso do qual trata a lenda tem carater de constructo, produto de uma

negociagao de visdes de mundo e formas de apropria¢do do evento no contexto de narragao.

1.2. A Pesquisa

O pensamento se complexifica ao enfrentar o real, ja nos dizia Augé (1997:86). O
efeito imediato desse aperfeicoamento, na minha pesquisa, foi a consciéncia da necessidade
de uma reorientagdo metodologica, além da reavaliagdo dos pressupostos de pesquisa, uma
vez que tinha em mente um estudo definido pela relagdo que ele mantém com as
problematicas exploradas pelo grupo de pessoas com o qual tive a oportunidade de
conversar.

No inicio da pesquisa, adotei um tanto mecanicamente o modelo metodologico da
etnografia do distante. Pensava em abordar um grupo social definido, avaliar institui¢des
sociais, eventos sociais especificos (Vieira da Mata, 2006). Mas a experiéncia de meu
objeto era de outra qualidade e obrigou-me a me ocupar de agdes, interagcdes e situagdes
sociais. Por isso mesmo a elaboragdo do objeto de pesquisa foi progressiva, e se deu, na
maior parte do tempo, no decorrer de conversas espontaneas em Sete Lagoas sobre o caso
dos Pirias (possiveis gracas aquela vantagem de ser “de dentro”). Nessas conversas, alguém
sempre acabava por revelar aspectos antes insuspeitados, obrigando-me a um reexame das

hipoteses e consideracdes iniciais. Procurarei registrar varios desses momentos. Momentos
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que tornaram constantes os reexames criticos do meu objeto e me fizeram entender na
pratica — ou seja, através da experiéncia — aquilo que j& sabia na teoria: que o objeto
antropologico ndo se constitui independentemente dos interlocutores.

Esses mesmos interlocutores também me fizeram entender que a originalidade da
situacdo etnografica ¢ a relagdo humana que envolve necessariamente a afetividade,
colocando para mim a questdo que ocupara o mestre Cardoso de Oliveira (1991) por toda
sua vida.”® Estive incluida social e subjetivamente no campo, densamente envolvida, e na
verdade muito antes de ingressar no mestrado.

O fato de a significacdo antropoldgica de um fendomeno depender da relagdo com a
sociedade como um todo na qual ele se inscreve vem a meu favor e facilitou muito meu
trabalho. Embora soubesse de antemao que ndo da para observar tudo, anotar tudo, viver
tudo, nem apreender um fendmeno ou comportamento na multiplicidade de suas dimensdes
(mesmo tendo estado mergulhado nele a maior parte da minha vida), as vantagens de contar
“com outros olhos” (uma capacidade de ver “de fora”) se fazem perceber em todo o meu
trabalho. Ou seja, a dificil tarefa de conciliar empatia e subjetividade na situacdo de
pesquisa com a objetividade exigida para a analise e tratamento dos dados foi facilitada
pela metodologia de Plessner. O fato de olhar para meu objeto “com outros olhos” facilitou
em muito o controle sobre a gera¢do dos dados e tratamento das narrativas, além de nao
permitir que a forga desse objeto antes reificado (lenda) desviasse minha atengdo no
trabalho.

Permitiu também que eu fizesse um uso consciente dessa espécie de cumplicidade
controlada que tanto me foi 1Util no trabalho de campo. Como as lendas resultam da
interagdo de sujeitos, hoje sei que ndo teria acesso a elas se ndo me dispusesse a ser uma
pesquisadora co-agente, com participacao direta no proprio momento narrativo. Tive que
demonstrar — provar até — que aceitava as experiéncias narradas como legitimas, e mais,
que dominava o cédigo a partir do qual se engendrava cada contexto de interlocucao. Uma
atitude positivo-aberta para com a tradi¢do sempre me foi argiiida como condi¢do de
pesquisa e teve de ser adotada como forma de condugdo do trabalho. Nos termos de Bill
Ellis (1989:49), nossos informantes “do not tell us the legend, they play themselves telling

the legend”. Assim, ndo tinha alternativa: s6 poderia, como participante observante, play

26 Falo do bindmio razdo/afetividade.
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myself telling. O acesso aos momentos narrativos s6 foi possivel gracas a experiéncia que ja
trazia de antes e que me possibilitou reconhecer as situagdes em que o mundo dos Pirias
poderia vir a tona. Usei desse conhecimento para “desencadear” tais situacdes.

Meus informantes também ‘“usaram” da outra face da minha condigdo, a de
pesquisadora. Pediram algo em troca do acesso ao momento de construcdo das narrativas. E
0 que sempre queriam de mim era... uma narrativa! Uma narrativa que eles consideram
“especial”, “o livro sobre os Pirias que eu haveria de escrever” a partir de suas falas e que
todos entenderam como oportunidade de reunir as vdarias narrativas que sdo de dominio
publico. Varias vezes, tive que explicar como seria esse meu trabalho de “composi¢ao” de
historias dos Pirias, sem alimentar a esperanga de que minha narrativa teria algum poder de
“substituicdo”. Mas era sempre em vao. Hoje sei que terei que submeter meu texto a
avaliacdo daqueles que, ndo raro, s6 se dispuseram a colaborar comigo mediante a
promessa de que “receberiam uma cépia do livro™.

Por isso tudo, me convenci que o mais interessante no meu trabalho nao seria
recolher relatos orais como registro de maneiras de agir e pensar, mas entender o ato
narrativo no seu interesse de interacdo. Instigante seria compreender como o assunto Pirids
move e liga as pessoas e por qué. Por isso, abandonei completamente a idéia inicial de uma
analise do narrador como ator social envolvido num evento narrativo nos termos de uma
antropologia da performance ocupada com a compreensdao de uma poética vinculada a uma
estética narrativa particular cujo centro de andlise ¢ a competéncia do narrador. Nao me
ocupou a analise dos recursos comunicativos de um narrador arquetipico nem sua
competéncia individual.”” Nem as narrativas enquanto eventos narrados no que diz respeito
a sua forma, a profusdo de marcadores déuticos, cohesive-ties de todas as espécies,
repeticdes, paralelismos, meta-comentarios e figuras de linguagem. Nem mesmo a conexao
de narrativas no que diz respeito ao carater criativo que possibilita a conexao. Some-se a
isto que os contextos de performance eram vastos demais para que eu pudesse cobri-los.

De inicio ndo dei ouvidos ao conselho antropologico de evitar programagao estreita
da pesquisa e a utilizacdo de protocolos rigidos. Contudo, logo na minha primeira entrevista

formal, entendi que nem tudo seguiria o script.”® A entrevistada foi a viuva do segundo

27 Como exemplo desse tipo de analise na antropologia, ver Silveira (2003) e Hartmann (2005).
%8 Para o conceito de entrevista, ver Pereira de Queiroz (1988:20).
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policial morto pelos Pirids.”’ Levei um roteiro extenso, que tentava cercar todas as minhas
hipdteses e expectativas. Fui surpreendida. Primeiro porque a entrevista s6 comegou a
acontecer “de fato” depois que Dona Gloéria se certificou de quem eu “realmente” era. Ou
seja, quem foi primeiramente entrevistada fui eu. Nesse preambulo, tive que de alguma
maneira “provar” que era digna de ocupar o lugar de ouvinte da sua histoéria. E assim tive
que fazer todas as vezes que estive “formalmente” em campo. O procedimento protocolar
se mostrou inutil.

Segundo, porque a entrevista de Dona Gloria, longe de restringir-se ao caso Pirias,
envolveu toda a sua historia pessoal. Em vez de uma narrativa linear e bem acabada sobre
os irmdos Patricio, o que consegui foi um amontoado de “recortes”, um relato onde
convergiam diversos tipos de experiéncias e lembrancas. A entrevista acabou
desembocando num processo de rememoragdo onde lembrangas eram selecionadas e
configuradas de uma forma que eu ndo esperava; um relato sobre os Pirids acrescido da
representagio da existéncia da propria entrevistada. A imagem dos Pirias ela acabou por
integrar uma imagem de si, que por sua vez me pareceu composta das representacdes que
os outros fazem da propria entrevistada, da institui¢do policial e dos Pirias.’* Estava
despreparada para aquela situacdo. Por isso ndo tive como intervir no processo € a
frustragdo foi enorme.

Aquilo ndo era o que eu imaginava ser lenda. Um objeto reificado, quase natural,
invariante. Senti o mesmo quando dos relatos que recolhi de policiais. Eram narrativas
pessoais, historias de vida, portanto; relatos de experiéncias e ndo historias sobre
experiéncias. O que deveria fazer? De duas uma: ou deveria deixar de insistir na idéia de
que existisse algo como a “lenda”, ou teria que rever o conceito de lenda. Optei pela
segunda estratégia, j& que pressentia que “a lenda vivia”.

Decidi procurar ver como as coisas aconteciam concretamente quando o caso ¢ de
Piri4d. Ou seja, como os discursos sobre esses dois irmaos sao colocados em jogo nas mais
diversas situagdes. Nunca tinha ouvido ninguém falar a palavra /lenda. Entdo comecei a
avaliar até que ponto aquele ndo era um conceito “meu”, uma categoria-fronteira de

natureza provisoria. Deveria entender /enda como significante aberto a novos significados.

¥ Sete Lagoas, 07/01/2005.
3% Sobre essa convergéncia de representagdes no relato, ver Augé (1997:148). Para uma andlise da relagio
estreita, prenhe de conseqiiéncias, entre narragdo, rememoragao e (re)composi¢ao do sujeito cf. Kofes (2001).
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Portanto, algo diferente das narrativas com carater de testemunho que exigiam de mim
outra postura e outros procedimentos.

Com o avangar do trabalho de campo, percebi que estava diante de um tema que se
apresentava sob uma diversidade enorme de formas. Pode-se falar de Pirids em uma historia
de vida, numa lenda, como causo ou piada, na conversagdo cotidiana, como noticia, filme,
conto e até sob a forma de dissertagdo. Por isso, boa parte da pesquisa foi dedicada ao
cruzamento de diferentes narrativas sobre os Pirids em diferentes registros. Ao lado das
lendas, ocupei-me dos textos produzidos pela imprensa e pelo grupo “intelectualizado” da
época, além de dois filmes, um relatério para o IPHAN sobre o tombamento de uma gruta
onde os Pirias teriam se escondido, além dos registros policiais, um cordel € uma novela. A
analise se deu a partir de uma memoria escrita ¢ falada, onde as “lembrangas” variam em
qualidade, forma, intengdes ¢ efeitos. Cada forma tem uma fungdo retorica diferente e
promove um tipo diferente de statement, o que exigiu de mim uma competéncia diferente
enquanto receptora da mensagem.

E mais: nenhuma das narrativas que recolhi pode ser considerada “lenda pura”. A
maioria dos relatos mescla historias sobre os Pirids, situagdes vividas pelo narrador, bem
como por outras pessoas de sua rede social. O que ndo entrou em contradicdo com o
conceito lenda, agora devidamente refinado e fundamentado como narrativa que nao conta
com a surpreendente estabilidade de narrativas populares como o conto de fadas
(Mdrchen), onde o texto oferece elementos cognitivos para a construgdo da historia. Por
1sso, no caso de estudos de lendas contemporaneas, ndo temos como fazer uma andlise do
fenomeno da transmissdo em si, mas sim da persisténcia da transmissao. Nem as narrativas
em si sdo o objeto de estudo mais interessante, mas sim as relacdes nas quais elas se
encontram imersas, ja que elas sempre descrevem modos de inser¢ao nas situagdes sociais
(ou seja, agdes). O proprio objeto “lenda contemporanea” impede-nos de cair no vicio
copilatério de uma certa folcloristica, a0 mesmo tempo em que escapamos ao Vi€s
psicologizante de uma certa antropologia.

Vé-se que ndo demorei muito a entender o que Laplantine (1993:151) quis dizer
com a frase “a busca antropologica tem algo de errante”. S6 que nessa “aventura”, entendi
que a consciéncia nao € a inimiga secreta das ciéncias dos homens — como quis Lévi-

Strauss em seu elogio ao inconsciente.
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1.2.1. Sobre as fontes: documentos e relatos orais

Os estudos sobre as lendas contemporaneas mostram que as mesmas surgem tendo
como base fatos “reais”. Mas ¢ depois de passarem pelo filtro da crenga popular que
aqueles se transformam em lenda, ganhando vida e chdo no imaginario da comunidade
narrativa. Enquanto o conto de fadas € fabula incredibilis, quem narra esse tipo de lenda lhe
confere o carater de testemunho.

Um historiador como Marc Bloch, desiludido com a natureza dos documentos
convencionais, mas ainda perseverante na sua busca pelos fatos, se refere a esse tipo de
narrativa como erro, “falsas noticias” cujo desenvolvimento e génese sdo seu trabalho
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desvendar.

“As falsas noticias, em toda a multiplicidade das suas formas — simples boatos, imposturas, lendas —
preenchem a vida da humanidade. Como nascem? A que elementos vdo buscar a sua substancia?
Como se propagam, como ganham amplitude a medida que passam de boca em boca ou de escrita
em escrita? Nao ha questdo que mais do que esta, merega apaixonar quem quer que tenha o gosto

pela reflexdo sobre a historia.” (Bloch, 1998:179)

Apesar do encanto de Bloch pelas “falsas noticias”, sua abordagem desse tipo de
narrativa (mesmo que conduzida de forma tao elegante e fina como ¢ o caso do historiador
francés) parte do primado da natureza externa e coercitiva dos fatos. Para completar seu
argumento, Bloch, que foi tdo fortemente influenciado pela escola durkhemiana, enfatiza a
natureza construida das estruturas sociais através de praticas interpretativas dos membros
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da comunidade de comunicacao.

3 Reflexées de um historiador sobre as falsas noticias de guerra é um dos primeiros textos de Marc Bloch,
que, na juventude, se ocupou da analise dessas narrativas populares perturbado pela necessidade de desvendar
os fatos que nelas subjazem. Algo muito diferente e infinitamente menos sofisticado que o classico Os Reis
Taumaturgos, que algou Bloch a condigdo de historiador-referéncia na tradicdo francesa. Para outro exemplo
de uma analise de narrativa popular ainda preocupada com o “esclarecimento dos fatos”, ver Rocha (2004).
Sobre o facto e o artefacto, numa aplicagdo muito interessante e criteriosa da teoria de Sahlins para a analise
de um “mito histérico”, ver Williamson (1992).

32 “Na origem [da lenda] vamos encontrar a alma coletiva” (Bloch, 1998:187).
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“O erro sé se propaga, s6 se amplia, s6 vive com uma condi¢do: encontrar na sociedade em que se
difunde um caldo de cultura favoravel. Nele, inconscientemente, as pessoas exprimem 0s Seus
preconceitos, os seus 6dios, os seus medos, todas as suas emogdes fortes (...). Grandes estados de

alma coletivos tém o poder de transformar uma ma percepgdo numa lenda” (Bloch, 1998:180)

A génese da lenda foi identificada pelo jovem Bloch naquilo que ele denominou
“enganos coletivos”, dotados da capacidade de criar emog¢des comuns. Uma forga capaz de
inclinar a opinido publica no sentido de suas posi¢cdes. Nao foram poucos os que se
deixaram tentar por esse fruto de uma espécie de grande experiéncia natural, capaz de
agitar ¢ mesmo sobreexcitar as pessoas. Quando a historia se volta para o presente como
apoio para a interpretacdo dos fatos passados, toda uma geragdo de historiadores
atormentados entre o amor pela verdade dos fatos e a paixao pelas voluveis representagoes
tornou-se incapaz de dar ouvidos ao alerta de Johann Gustav Droysen.”> Em 1882, o

historiador alemdo j4 argumentava que

“Seria desconecer la naturaleza de las cosas con las que se ocupa nuestra ciencia [a Historia] si se
creyera que ella tiene que ver con hechos objetivos. Los hechos objetivos no se nos presentan a
nuestra investigacion en su realidad. Lo que ha acontecido objetivamente en un pasado es algo
completamente distinto de lo que se llama hecho histérico. (...) Todas las fuentes, por buenas o malas

que ellas sean, son concepciones de acontecimientos” (Droysen, 1983:160-161).

A seguir historiadores como Droysen e Chartier ndo ha que se falar de fatos como
algo que cabe ao historiador ¢ de representacdes como o que cabe ao antropdlogo.®* As
proprias fontes que utilizei nesse trabalho me obrigaram a repensar essa relagao e concluir
que nao ha qualquer conflito entre fatos e representacdes. Fatos e representagdes nao
constituem em esferas isoladas. Pelo contrario, as representagdes se utilizam dos fatos e se
alegam como fatos. Os fatos, por sua vez, sdo organizados de acordo com as representacdes

que se fazem deles. Nao teria como reconhecer o que ¢ representagdo sem ter alguma nocao

33«0 estudo do passado em tal matéria [falsas noticias] deve apoiar-se na observagdo do presente” (Bloch,
1998:179). Ou seja, era a historia se outorgando o direito de se aproximar tanto das representagdes quanto do
presente. Uma empreitada que encontra em Roger Chartier sua expressdo mais coerente e critica (Chartier,
2002). Esse verdadeiro movimento, deslocou a cultura popular para uma posi¢do intermediaria de objeto tanto
da historia quanto da antropologia. Cf. Peter Burke (1984).

** Sobre a relagdo fatos/representagdes e historia/antropologia, relagio tdo rica e ao mesmo tempo tio
complexa, ver Portelli (2002), de onde retirei a base de meu argumento neste caso especifico. Para analise
semelhante, mas agora cotejando historia e folcloristica, ver Danielson (1996).
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do que aconteceu naquele ano de 1978 exatamente porque ‘“‘tanto fatos quanto
representagoes convergem na subjetividade a partir do momento que sdo envoltos pela
linguagem”, diz Portelli (2002:111).

Portanto, ¢ de complementacdo a relacdo entre as fontes orais e outras fontes
documentais tradicionais, tipicas do trabalho historiografico. Cotejar fontes orais e escritas,
ndo sinaliza uma intencdo investigativa no sentido de “desvendar” o que ‘“realmente
aconteceu”. A inten¢do ¢ bem outra: revela o desejo de apreender as razdes pelas quais
determinados individuos constroem suas memorias — ou narrativas — desta ou daquela
maneira; como se configura o sentido (tanto coletivo quanto individual) de um evento
passado. Enfim, compreender como se da a imbricacdo pessoa/personagem, fato/artefato.
Para isso, as fronteiras entre narrativas orais ¢ escritas deveriam ser relativizadas. Primeiro,
porque ndo hd como negligenciar a necessidade de “descrever” a configuracdo do fato
ainda que seja uma ilusdo pretender descrever ou explicar “o que realmente aconteceu”.
Segundo, porque documentos orais e escritos atribuem sempre estatuto de “fato” ou de
“artefato” aos Pirids conforme convenha a razao narrativa em questdo. Uma reportagem,
por exemplo, pode conferir “estatuto de artefato” aos cidaddos Orlando e Sebastido
Patricio, ao passo que um relato oral se esforca para conferir “estatuto de fato” aos
legendarios Pirias.*

Na verdade, estivemos diante de uma verdadeira disputa pelo dominio das
recordacdes daqueles que sabem alguma coisa sobre os Pirids. As reconstrugdes desse
passado sdo multiplas e estdo longe de subordinar-se a hierarquiza¢do que o jovem Bloch
estabelece nas suas Reflexoes. Logo se percebe que hd, sim, uma discrepancia entre o que
os documentos puderam dizer daquele acontecimento e as percepgdes desse mesmo
acontecimento que compdem os relatos orais. Contudo, ambas as “versdes” co-habitam no
tempo e no espago e superam a oposicao oralidade/escrita.

A diferenca se da na qualidade dos discursos controlados que contam com coeréncia
e uma rigidez maior de estrutura por um lado — como ¢ o caso dos documentos, textos da

imprensa, etc. — e das lembrangas menos ordenadas, mais espontaneas, ou que vao se

3% Baseamo-nos aqui em Kofes (2001:154) que, considerando a Historia no seu fazer antropologico, chama a
atengdo para o fato de que “pessoa também inclui personagem”, de modo que o “acesso a pessoa que viveu e
teve a experiéncia ¢ mediado pelas narrativas de outros que falam sobre ela, criam a personagem”.
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organizando no decorrer da narracdo a medida que as condi¢cdes de comunicagdo vao sendo
preenchidas, como ¢ o caso dos relatos orais.

Se quisermos adotar a perspectiva do construcionismo, poderiamos dizer que os
relatos orais reconstroem os fatos tornando-os conseqiientes em relagdo a crenca de “como
as coisas deveriam ser”. O que vale também para os documentos que devem ter seu aspecto
ficcional considerado: eles tanto refletem normas sociais quanto sdo forma de conferir
sentido, dar coeréncia a experiéncia conforme inteng¢des. Seguindo esta linha de raciocinio,
podemos afirmar que “o que realmente aconteceu” resulta, tanto no caso dos relatos orais,
quanto no caso dos documentos, de uma operacdo onde algumas facetas da situagdo sdo
amplificadas, outras sdo obscurecidas ou ainda definidas como irrelevantes conforme as
intengdes de quem narra. Como exemplo, podemos tomar a construgdo dos fatos pelo
jornalista, supostamente baseada em “fontes” que assegurariam a facticidade objetiva da
explicacdo que ele da ao fendmeno. Na verdade, a natureza das reportagens ¢ construida.
Elas também se constituem a partir de uma interpretacdo do senso comum que profissionais
utilizam para transformar entrevistas, relatérios, depoimentos e observagdes em
classificagdes, em avaliagdes da realidade. Esse deslocamento na defini¢do e uso dos
documentos foi fundamental para o nosso trabalho no que diz respeito a uma analise critica
da qualidade e da representatividade do material recolhido.

Seja no relato oral, seja no documento impresso, os Pirids sdao sempre produto de
um processo interpretativo. O jornalista transforma uma parte desse produto em
representacdo do todo: eles passam a ser agressores ou vitimas tipicas (figuras tipicas). A
lenda faz a mesma coisa. O cordel também. Em todos os casos, o efeito ¢ a mobiliza¢dao da
opinido publica para um evento, para o crime, para o escandalo, para um problema social.
Cabe ao antropologo que se vale de fontes tdo variadas estar atento para nao tomar por fato
interpretacdes peculiares do evento. S3o “fantasias”, as constru¢cdes defensivas e
ornamentagdes dos fatos de Freud. Mas sdo reais, enquanto objetivam valores.’ Interessa o
que elas permitem existir; a reorganizacao da experiéncia que elas possibilitam.

No caso da lenda contemporanea, o carater retérico da diferenca entre fato e fic¢ao

torna-se ainda mais evidente. Estamos tratando de historias que confrontam nossas nogdes

3% Sobre a cultura popular enquanto construto, interpretagio e realidade, ver o excelente ensaio de Briickner
(1984).
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de causalidade e nossa compreensao da ordem natural, realizam a sobreposicdo de dois
mundos: o cotidiano e o extra-cotidiano. Mas s6 por isso devem ser consideradas “falsas
noticias”? So6 por isso valem menos que os “documentos”, no que diz respeito a “verdade”?
A verdade ¢ um conceito movedico. Além do mais, podemos argumentar que, se alguém
aceita a existéncia de uma determinada figura extra-ordinaria (como € o caso dos Pirias das
lendas), entdo aceita simultaneamente o code com o qual esta figura age. E isso ¢ que tem
“efeito de verdade” em se tratando de lenda.

E num sentido duplo que Jakob Grimm afirmou, j4 em 1844, que “a lenda possui
autoridade histérica”*’ Elas tanto participam da historia quanto tém origem no evento
histérico.”® Fazem parte de uma constelacdo de formas narrativas que criam um sentimento
de veracidade e afinidade. O material recolhido em campo nao foi, por isso, usado para a
reconstru¢do historica (nem essa ¢ tarefa da antropologia). O que procuramos ¢
compreender o papel e o peso da tradigdo oral no processo de engajamento no mundo. O
tema, portanto, ¢ a narragdo com suas possiveis conseqiiéncias em matéria de continuidade

e mudanga.

1.2.2. O carater dialogico do trabalho de campo

O campo foi visitado em intervalos variados e irregulares nesses dois anos do curso
de mestrado. O que nao justifica classifica-lo como superficial. O curto tempo de cobertura
do campo foi compensado pela intensidade da experiéncia anterior que eu ja possuia. A
analise dos dados também se deu de forma intensiva mesmo antes do ingresso no mestrado,
pelo menos desde 1999.%

Tive que investir na relagdo com as pessoas em campo. Todos os momentos de
interacdo tiveram qualidade e profundidade. O que ndo prejudicou o controle sobre a
geragdo e tratamento da informagdo oral. Pelo contrario, abriu-me os olhos para os fatores

que afetam a produgdo e o carater dessas fontes e para a peculiaridade da relagdo entre

37 Apud Bennett & Smith (1996:xvi)

*¥ Para o fato folclorico como processo histérico cf. Jech (1993).

3% Nas palavras de Liiders (2000:391): “Se ha uma convicgdo entre os etndgrafos é a de que a pratica situada e
o conhecimento local devem ser adquiridos e entdo analisados apenas com base numa longa participa¢do no
campo”.
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informante e entrevistador. Uma relagdo que em momento algum concebe razdo e
afetividade como instancias antagonicas. Soube muito cedo que ndo teria como pensar o
sentido e a fungdo da narrativa sendo pela participagdo e analise in loco de sua incidéncia
(contexto), que se da por meio de consciéncias individuais sociais. No meu caso, diria que a
participacao foi — literalmente — o suporte da observagao.

Toda a atividade de pesquisa se realizou a partir do acionamento daquele
background knowledge compartilhado do qual falei mais acima. Logo meus informantes me
fizeram entender que sem uma comprovacdo de minha participagdo e dominio desse
background, a performance ndo seria possivel. Tive que acionar a emic perspective
aplicando-a a situagdes, atividades e acdes necessarias ao andamento da pesquisa. O que
ndo quer dizer que tenha sido necessaria a reconstru¢do de um verdadeiro estoque cultural
de conhecimento compartilhado para agir no todo do campo. Somente alguns elementos
desse (party embodied) conhecimento — em sua maioria da ordem subjetiva — pareceram ser
relevantes para a interagdo em campo. Nao houve nenhum contato que prescindiu da
avaliacdo de meus interlocutores no que diz respeito ao que eu “ja sabia” sobre o caso, em
que tipo de coisa eu acredito, como opero com os conceitos “verdade” e “mentira”, e
principalmente o que penso da “policia” e de “gente endinheirada”.

Sem essas informagdes, ndo € possivel a intera¢do social em torno do tema Piria.*’
Eu sempre tive que narrar primeiro, demonstrar que ja tinha “ouvido” a histdria e por isso
“tinha algo para contar” sobre ela. Contando o que eu sabia, comprovando o saber-ouvir € o
saber-viver que dai advém ¢ que pude ter acesso as narrativas dos outros. Em momento
algum a necessidade da pesquisa foi argumento. A tUnica necessidade reconhecida como
legitima, quando o assunto ¢ Pirid, ¢ a necessidade mesma de narrar.

Entretanto, depois de narrar (ou seja, colaborar com o que me cabia para as
condigdes de dialogo) sempre procurei controlar os efeitos de minha participagdo no
momento narrativo. Usei a estratégia do psicanalista de “pontuar”, oferecendo minhas falas
poucas como suportes associativos com a intencdo de desencadear o processo de

rememoracao dindmica que envolve quase toda narrativa oral sobre os Pirias. Estimulei a

0 Sobre a qualidade da interagdo em campo ver Kendon (1990) e Gumpertz & Hymes (1964). Para uma
defesa da metodologia que adotei como necessidade da qualidade interacional do objeto de pesquisa, ver
Harper (2007), Goodwin (2000) e Muecke (1994).
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livre expressdo, mas sem me esquecer de introduzir, gradualmente, um conjunto
padronizado de questdes de modo a assegurar a comparabilidade das narrativas.

Essa provocagdo e mesmo criacdo de oportunidades de interagdo sempre visou
apoiar as pessoas no seu processo de reconhecer-se no performance right necessario ao ato
narrativo. A decisdo de narrar ¢ a forma como se narra sempre dependia da avaliagao
daqueles que estavam presentes, variando conforme a expectativa de pessoas em diferentes
locagdes. Sempre ha uma certa expectativa quanto a significagdo do acontecimento. Uma
expectativa que s6 pode ser apreendida quando a pessoa “fala” alguma coisa sobre o caso.
E como se essa primeira “fala” tivesse o poder de ir desencadeando, acelerando e mesmo
esquentando o debate. Com pouco tempo, as pessoas se inflamam, se soltam e comegam a
“agir” interessadas em participar na constru¢ao da versao coletiva do acontecer “historico”.
As falas se iniciam desconfiadas, submetidas a uma rigidez aguda no que diz respeito a
forma e a coeréncia. A medida que a participagdo se torna mais efetiva, as falas se livram
desse controle rigido e transformam-se em falas mais espontaneas, submetidas ao clima da
discussao.

No final, o que se tem sempre sdo narrativas com aquela mesma dimensao episodica
e fragmentaria que marca a experiéncia contemporanea, repletas de jogos de linguagens
onde diferentes tipos de experiéncias sdo aproximadas, enredadas numa teia discursiva de
amplitude sempre crescente. Por isso as “entrevistas” foram sempre muito longas. Ao falar
dos Pirids as pessoas acabam falando da cidade, da violéncia, da criminalidade. Narram
outras historias cujos temas sdo aqueles mesmos valores que sustentam as narrativas sobre
os dois irmaos; historias em que sdo valorizados o trabalho, a coragem, a honra e a palavra
empenhada. Fala-se de Bin Laden e dos Estados Unidos; da época em que o Exército vinha
pegar “homem preguicoso para levar pro fogo da guerra”; de benzedores e curandeiros que
ajudaram pessoas da cidade; e de outros muitos e variados casos de policia. O que perpassa
todos esses relatos parece ser a discussao de crises nos momentos de socializagao.

Os relatos, na maioria das vezes, ndo apresentam os eventos num processo
diacronico coerente. Carecem de consisténcia textual. Ndo tém um inicio, uma “férmula de
abertura” por assim dizer. Simplesmente “comecam” quando quem narra comeca a registrar
o evento. Varia muito a escolha do dado que abre a narrativa e conta-se sempre com a

colaboragdo das demais pessoas presentes para sua continuacdo. Uma formula de
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fechamento também ndo existe. Parecem estruturas sempre emergentes, sempre abertas,
sempre por terminar, como sdo as formas ordinarias de comunicacao cotidiana. Constroem-
se por meio de aproximagdo de experiéncias. Um processo que € sempre de negociagdo de
“pretensdes de verdade”, onde as pessoas vao encaixando fatos narrativos como num jogo
de Lego. As regras de formatacdo parecem invisiveis. Parecem ser mobilizadas
inconscientemente, onde a Unica aproximagdo possivel ¢ pela qualidade dos “fatos”
narrados, o que eles permitem ver, o que pretendem ensinar e, principalmente, como essas
composicdes se apropriam do evento.

O clima sempre ¢ de comprometimento. O contetdo dos relatos exige dividir
responsabilidades. Depende da certeza do compartilhamento de concepgdes, visdes de
mundo. Pregam um saber-viver e exigem um saber-ouvir, porque ouvir ¢ compartilhar
experiéncia, comprometer-se com o que foi narrado, tomar posi¢do. Sdo relatos que
anunciam as atitudes de quem narra frente as instituigdes, a padrdes de conduta, habilidades
individuais e estratégias de socializacdo. Por isso, raramente tive contato com um
“narrador”, aquele prototipico. As pessoas resistem a falar dos Pirids assumindo para si
toda a responsabilidade do posto de narrador. Quanto mais gente para compartilhar a
responsabilidade sobre a narrativa, melhor, mais fluida a fala, mais rica, mais espontanea.
Por isso, menos que o comportamento cultural de um narrador, logo percebi que importante
era a narracao como forma de interagdo, de debate, de engajamento no mundo. Entendi que
narrar um caso sobre Pirid € uma experiéncia que comporta uma parte de aventura pessoal,
mas que nao tem como ser vivida sozinho. Sdo muitas as emog¢des que o tema desperta. E
elas exigem o reconhecimento dos interlocutores, como participes e cimplices morais.

Todos que participam do momento narrativo tém de demonstrar algum
conhecimento dos “fatos”. Esse conhecimento ¢ avaliado segundo critérios que regem a
interacdo dos sujeitos no processo de narracdo. Em alguns momentos de interlocucao,
aqueles que participam fazem das narrativas uma questdo de crenga. Nesses contextos,
qualquer demonstragdo de desconfianga quanto ao que € narrado pode colocar a narragio a
perder. Sio momentos de narrativas absolutamente permedaveis ao sobrenatural, e onde as
nogoes de causalidade e racionalidade seguem outros principios.

Ja em outros contextos de interacdo em torno do caso Pirids, quem narra nao

acredita na lenda, ou em parte dela. Faz questdo de afirmar isso explicita e reiteradamente
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no decorrer da narracdo. A estrutura da narrativa, mesmo composta coletivamente, também
se altera: esta repleta de pontuagdes quanto a origem das informagdes, com a clara intencao
de transferir responsabilidades. As relagdes de causalidade também aparecem mais
marcadas, bem como as tentativas de “racionalizacdo” dos eventos segundo uma outra
crenca, aquela dirigida as forcas da modernidade e da mudanga. Poderemos explorar a
relagdo e mesmo a convivéncia desses dois momentos, dessas duas formas de como as
pessoas contam a histdria e decidem o que € uma boa historia.

Importante agora ¢ frisar que a narracdo de um caso de Piria ¢ um momento de
interacdo que ndo permite imparcialidade. Nao pode haver “distanciamento objetivo”.
Inclusive, dar a entender que algo assim seria conveniente no caso de uma pesquisa sobre
os Pirids pode ser muito mal interpretado. A narragdo €, nesse caso, processo coletivo, onde
os interlocutores colaboram com fragmentos compostos de memdrias, crengas, convicgdes
sobre o que “realmente aconteceu”. E o que “realmente aconteceu” depende de como o
evento ¢ narrado, como se da sua apropriagdao. No processo de apropriagdo que ¢ a narragao
da lenda, a contribuicao de cada interlocutor vai sendo avaliada, cotejada com as demais até
se encaixar na narrativa final, alinhavada com um fio invisivel que tentei identificar. Essa
narrativa composta por muitos atores constituiu um desafio para uma pesquisadora que
esperava do campo versdes integrais e lineares, narradores articulados, audiéncias
identificaveis em sua participagdo quase muda, quase invisivel. Cada narrativa que tive o
prazer de registrar caracteriza uma negociacao e € nesse sentido que carecem de explicacao.
De maneira que, se o campo ndo ¢ suficiente para fazer o antropdlogo, se este ndo existe
sem uma “descoberta etnogréfica”, posso dizer que fiz a minha.*!

Agi como Dom Quixote, que, de inicio, se irrita com o jeito desordenado de Sancho
contar histérias: entrecortado de digressdes e repeticdes. SO lhe restava entdo abrir mao de
seu ideal de narrativa linear, inspirado na escrita, se quisesse “ouvir” os casos de seu
escudeiro (Cervantes de Saavedra, 1978:109-111). Inicialmente, ndao fui capaz de

reconhecer — embora tenha sido alertada para isso pela leitura de Simmel (1999) — que a

*1'S6 depois de “descobrir” a lenda como resultado de um processo coletivo de narragdo é que tive acesso ao
trabalho da antrop6loga e folclorista hiingara Linda Dégh, que analisa a lenda contemporanea como resultado
da expressdo de opinides conflitantes. A analise da natureza polifénica da lenda, realizada por Dégh, volta-se
para seu interesse muito forte no processo de manutengdo da identidade coletiva e mesmo no pressuposto da
existéncia de uma memoria coletiva. Para atender seus objetivos, Dégh (2001) parte da associagdo lenda e
crenca que discutiremos no capitulo seguinte.
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experiéncia de sociabilidade engendra formas, no sentido de que permitem que a vida social
seja configurada, formatada por meio de um processo criativo de permuta de significados.
A sociabilidade que marca o momento da narragdo sobre os Pirias conta com essas
projecoes de experiéncia pessoais na historia, com as pausas no enredo para as remissoes a
situacdes do momento, com uma margem de negociacao no que diz respeito as avaliagdes e
valores com os quais uma narrativa ¢ composta. Narrar ¢, neste caso, oportunidade para
participar da produg¢ado publica de opinido, ndo da produgdo de opinido para um publico. Ao
contrario do que entende Habermas, a producdo de uma esfera publica ainda se faz, a
espontaneidade social na produgdo de sentido ndo morreu. Na narragdo das historias de
Piria, a interagdo ¢ marcada pela dialogicidade. A verdade narrativa ¢ construida dialdgica e
polifonicamente, onde ¢ constante a preocupacdo com as conseqiiéncias da fala, com sua
conotacdo moral, ¢ onde a indisposi¢do para dividir responsabilidades simplesmente
interrompe o processo de negociacao, impede a narragao.

As lendas sobre os Irmdos Pirids configuram, por isso tudo, um espaco
comunicativo para a critica publica das instituigdes e aos interesses privados da forma
como 0s mesmos sdo organizados. Trata-se de uma racionalidade comunicativa, uma forma
de lidar com reivindicagdes valorativas que exige que o antropdlogo, ao se voltar para as
lendas, se ocupe mais da fala que da lingua. Por isso, o que tive oportunidade de registrar
foram leituras concretas dos eventos, costuradas em declaragdes individuais ou
reconstruidas no nivel da “comunidade interpretativa”.

Por fim, vale repetir: minhas estratégias em campo sempre falharam quando
procurei confirmacgdes para minhas hipéteses ou informagdes e fatos que corroborassem
minha percepcao das coisas. Errei quando considerei as narrativas como simples fonte de
informagdes. O tempo passado no campo era inutil toda vez que queria fazer da pesquisa
uma atividade de mera informagdo, fora da vida cotidiana. Como bem disse Augé
(1997:81), “a natureza do didlogo ¢ funcdo do objeto de pesquisa”. Por isso tive de
participar de fato dos eventos narrativos, submeter-me a trocar informacgdes e, por fim,

entender a narragao como forma de participacdo na elabora¢do de uma experiéncia comum.
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Excurso: Antropologia depois do “fim da teoria”

Parto do pressuposto de que fazer “ciéncia social” ¢ estudar sistematicamente uma
realidade que é unica com a intencao de produzir um objeto inteligivel, ja que o real ndo se
dé a pensar se ndo for condensado, seja na forma de narrativas, seja na forma de conceitos,
o que Heinrich Rickert chamou de “sintese da realidade”. Vejamos o que quero dizer com
i$s0.

As implicacdes do movimento pds-modernista para a no¢do de ciéncia social sdo
evidentes. Os principios pos-modernos de incerteza — ou melhor, de certeza da
inacessibilidade do real — culminaram em criticas de ordem epistemolédgica que invalidam
todo e qualquer esfor¢o de generalizagdo. Os filésofos da linguagem declararam a
impossibilidade de expressdo dos fatos: nunca podemos dizer nada verdadeiro porque a
linguagem ¢ auto-referente e, por isso mesmo, incapaz de alcangar a realidade. Foi a partir
desse raciocinio que boa parte dos profissionais da antropologia passou a identificar a sua
disciplina como disciplina literdria: os valores da antropologia como ciéncia social foram
substituidos pelos valores da literatura, aquela que se dedica ao estudo de textos e cujo
pressuposto ¢ a “certeza” de que ndo se pode fixar o sentido objetivo a um discurso; apenas
sua interpretacdo subjetiva. O resultado ¢ uma espécie de teoria da relatividade absoluta que
sentenciou o fim da teoria nos estudos antropolégicos.

Assim, as etnografias passaram a ser entendidas como redugoes da diversidade e da
complexidade historica e cultural. Com isso, a rejeicao de qualquer coisa que se aproxime
da idéia de “principio de causalidade”. Segundo essa orientacdo, ao pensamento ¢ vetada a
possibilidade de identificar ao acontecimento um “centro”, ou seja, uma causa invariante. E
nesse sentido que podemos dizer que essas “novas certezas” aplicadas a antropologia
acabaram desaguando em solipsismo teorico. Toda teoria tornou-se suspeita, ja que todas
elas partem do pressuposto de que entre varidveis héd relacdes essenciais que podem ser
generalizadas, que por sua vez constituem ‘“centros” identificaveis dos fendmenos em
questdo.

Dai para a recusa do pressuposto de que algo como a ciéncia ou a racionalidade
exista, e que esta se expresse no método cientifico, foi um pulinho. De fé cega do

modernismo no status especial do conhecimento cientifico passamos a um ceticismo
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fundamental (em Foucault, eu diria hostilidade até¢) em relagcdo a ciéncia. Enquanto Lévi-
Strauss e outros se definiram como cagadores da verdade do mito, os pés-modernistas véem
a ciéncia e a idéia de método, em si mesmos, como mitos. Assim sendo, o conhecimento
cientifico nao difere de outras atividades humanas: ¢ sobredeterminado pela cultura que o
produz. O que vemos através dos dculos da ciéncia como sendo “realidade” é, antes, uma
construgdo socio-cultural, exatamente como o ¢ a arte ou o texto literario. Por isso a ciéncia
ndo constitui acesso direto, muito menos privilegiado, a realidade como quiseram os
modernos. Ela ¢ uma maneira de falar, de classificar e de agir como tantas outras, e que tao
somente ¢ tomada como privilegiada porque “funciona”, a medida que, produz (torna real)
categorias.

Essa radicalizagdo do carater de constructo fechado numa espécie de “prisao da
linguagem” tem a etnografia em conta apenas como representagio.** Apos o banimento de
todas as determinantes causais, uma espécie de determinismo lingiiistico parece se instalar
quando a realidade passa a ser definida como produto da linguagem. E se a lingua ¢ o
fundamento do mundo, ndo existe etnografia, j& que, enquanto estamos dentro de uma
linguagem — assim como dentro de uma cultura — ndo podemos espiar o que ha fora dela.
Tudo o que fizermos vem culturalmente, j& que cultura tornou-se um conjunto de habitos
espontaneos tio profundos que somos impossibilitados até de examina-los. E o argumento
que protege de qualquer critica a teoria pds-moderna — se ¢ mesmo de uma teoria que
estamos falando.

Sao varios os autores que insistem na impossibilidade de se separar fase da pesquisa
e fase da apresentacdo.” E desde entdo acreditamos que ndo ha como separar observacio
de teoria, uma vez que os fatos sdo mera matéria prima a ser trabalhada e conformada na
narrativa. Desde o primeiro minuto da pesquisa, o problema da interpretacdo se impde de
forma absoluta ja que ¢ impossivel tomar a linguagem da pesquisa como literal e
referencial. A relagdo essencial entre pesquisa empirica e produgdo do texto etnografico ¢
de (con)fusdo, porque contato com “o outro” implica necessariamente a produgdo imediata

de dialogos (ou seja, textos). Ao concluirem, portanto, que estabelecer fatos ¢ um processo

2 Sobre a desintegragio da autoridade etnografica ver Clifford (1998) e sua cacada aos “elementos miticos”
da etnografia.
# Cf. Marcus & Fischer (1986), Clifford (1998), Rosaldo (1990).
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estafante, dada a complexidade do mundo real, ndo sd@o poucos os que optam por desistir de
tentar organizar os fatos, ou seja, desistem da “ciéncia”.

No caso, a relagdo referencial possivel entre narrativa e realidade sequer ¢
mencionada. O problema do uso da intertextualidade (narrativas referem-se umas as outras;
nao a realidade) também ndo. No fim, o que sempre ¢ interpretado ¢ o “efeito de verdade”
dos textos, assim como o conhecimento que se constroi a partir deles € uma espécie de
“efeito de conhecimento”. O que os antrop6logos produzem ndo ¢ ciéncia, ainda que se
ocupem de causas e da elaboracdo de conceitos. Seus textos sdo meras lentes através das
quais a realidade pode ser vista “com outros olhos”, sendo tuteis tdo somente enquanto
possibilitam a experimentacio do que é o “saber local”.* Constituem a massa sobre a qual,
entdo, os artifices pés-modernos trabalham para desvendar um esforgo inttil de “relato do
saber cientifico ocidental” com o objetivo unico e exclusivo de precisar seu estatuto.

A contra-face desse desespero tedrico-metodologico € o “realismo ingénuo” de que
falava Dilthey: a crenca na capacidade da ciéncia para reproduzir o real na sua integridade,
seja na narrativa antropologica, histérica ou socioldgica. Assim, tomemos o virtuoso
caminho do meio do qual falam os chineses. Com Rickert (1961) entendo o real como algo
“irracional”, no sentido de que nenhuma narrativa ¢ capaz de esgota-lo. Contudo, nao
dispomos de outra forma de aborda-lo sendo por meio da narrativa — histdrica para Rickert,
antropolégica para mim —, narrativas que configuram uma sintese da realidade — um
“conceito de realidade”, como Rickert preferia dizer — cujos elementos fundamentais
devem ser selecionados. Seja na historia, seja na antropologia, tratamos de
individualidades, o que ndo significa dizer que a antropologia ou a historia deixem de ser
ciéncias. O foco estd na diferenca e no particular, mas sem abdicar do conceito ou da
etnografia — mais uma vez, uma sintese da realidade — como instrumento para operar
totalizacoes.

Fundador de uma corrente fundamental da tradi¢do das “ciéncias culturais”
(Kulturwissenschaften), Rickert ensina que ndo d4 para entrar em crise (as crises de

paradigma, de representacdo, da autoridade etnografica) toda vez que nos damos conta de

* Essas experiéncias seriam validas apenas quando utilizadas em outros dialogos, onde texto e intérprete
poderdo transformar-se. Ha nesses autores — especialmente em Capranzano (2004) — uma apologia radical da
autonomia do texto, com suas possibilidades ilimitadas de interpretagdes mediante a referéncia a outros textos
(intertextualidade). A caca a ambivaléncias dos mesmos se faz através do uso do texto contra ele mesmo
(desconstrugao).
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que a Historia ndo converge para um telos. Antes, ela produz dispersdo, particularidades,
sociedades e culturas singulares. Mas se o esfor¢o de identificacdo sujeito-objeto € a fonte
de todas as crises, se toda interpretacdo estd aprisionada a seu tempo e o distanciamento nao
tem qualquer serventia, porque continuamos fazendo ciéncia social? Em outras palavras: se
a “fonte primaria” da ciéncia que quero praticar sao os textos e todas as interpretagdes sao
arbitrarias, porque continuar interpretando? Esse sentimento, que diz respeito diretamente
ao meu objeto de pesquisa, pode ser resumido nas palavras do proprio Rickert (1961:134-

135):

“Tao logo € pensado até suas ultimas conseqiiéncias, o historicismo [...] revela-se uma forma de
relativismo e de ceticismo, e, como qualquer outro relativismo, se for levado a efeito de forma

conseqiiente, s6 pode conduzir a um total niilismo”.

Para o caso da antropologia, basta substituir “historicismo” por “pd6s-modernismo”.
Malinowski, matematico de formacao, insistiu num conceito cientifico de cultura quando
detectou na ciéncia etnologica um défice de observagdo. Todo o “mito do trabalho de
campo” foi narrado por ele para suprir tal défice. O mesmo background empiricista
orientou o funcionalismo quando da escolha a dedo de objetos que se submetiam a
observacao de regras (matematicas), normas e quantificacdes. O modelo de ciéncia ali era
unico: fazer ciéncia, assim como fazer antropologia, era buscar leis universais. Mas
existiria apenas um modelo de ciéncia? Apenas um modo de fazer ciéncia?

Decerto que nao. Provavelmente, Rickert entenderia a “narrativa antropologica” da
mesma maneira como entendeu a “narrativa historica”. Veria nela uma ciéncia, ja que ela
elabora e opera conceitos cuja funcao ¢ reduzir a complexidade do real, possibilitar que ele
seja pensado, apreendido. E o fato de os conceitos da antropologia fazerem referéncia a
realidades investidas de valor, ndo ¢ empecilho algum, j& que ao cientista que se ocupa com
os fendmenos culturais cabe reconstituir “individualidades”, e ndo elaborar leis gerais. Em

outros termos, o que Rickert (1921:231) ensina para a histdria, valeria para a antropologia:

“O problema da conceituagdo historica estd [...] em se é possivel um rearranjo e uma
simplificagdo cientifica da realidade sem que, simultaneamente, dela se perca — como ¢é o caso
das ciéncias naturais — a individualidade, e, todavia, ndo se forme uma mera ‘descri¢do’ de

fatos, a qual ainda ndo deve ser vista como uma exposi¢ao cientifica”.
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Sob o prisma de Rickert, de fato as etnografias continuam a ser entendidas sim
como redugoes de complexidade historica e cultural, tal como denuncia o movimento pos-
moderno. Redugdo, porém, num sentido positivo, pois ¢ exatamente como sintese de uma
realidade que uma “narrativa antropologica” permite a apreensdo do real. Nem a historia,
nem a antropologia, desde que compreendidas como ciéncias individualizantes,
preocupadas com particularidades, precisariam lancar mao de métodos ou conceitos
generalizantes (como fazem as ciéncias naturais) a fim de afirmar sua cientificidade. O que
nao significa dizer que a exposi¢do antropoldgica se confunda com uma mera descrigdo,
como querem os pos-modernos. Ao descrever seu objeto, o antropdlogo tem de relaciona-lo
a um contexto, tem que estudar as redes causais que a ele se relacionam sem cair no
equivoco durkheimiano de supor que falar em causalidade significa necessariamente falar
de “leis”. A atracdo da outra margem também ¢ fatal: o nominalismo pds-moderno e sua
condenagdo de toda investigagdo de conexdes causais.

Sempre havera um principio de “selegao do essencial” a partir de valores, uma vez
que o antropdlogo nunca estard em condigdes de isolar fodas as causas de um evento ou
processo social. O que o antropologo faz ¢ selecionar e analisar as que considera
significativas. E ndo ha problema algum nisso se nos colocamos do lado de Rickert, para
quem a histdria ndo deixa de ser ciéncia porque o historiador se deixa guiar por valores
quando compde suas “exposicoes historicas”. Assim, a etnografia deve ser entendida como
um “conceito de uma dada realidade”, um conceito que, por sua vez, ¢ sintese daquilo que ¢
essencial no real, uma sintese obtida a custa de esforco sistematico de compreensdo-

explicagdo de uma particularidade comparavel a outras.

Tal como Gellner (1992), ndo quero aqui insistir numa oposicdo absurda entre
racionalidade e cultura a partir do momento que identifico “o fazer antropoldgico” como
algo que ¢ ao mesmo tempo cultural (é e esta em uma cultura) e cognitivo (sistematico).
Penso que, quando sabemos que os resultados apresentados ao fim de uma investigagdo tém
algumas de suas raizes em convicgdes ou consensos sociais, isso ndo nos obriga
necessariamente a declarar tais resultados como inuteis. Quando reconhecemos que o “fazer
antropologico” estd aninhado em uma cultura, isso ndo deve significar uma declaracdo de

guerra explicita a possibilidade de organizagdo do conhecimento sobre um dado fenomeno.
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O significado e os valores da “objetividade” podem ser conflitantes com relagdo a outras

normas epistemoldgicas, mas nenhum deles tem a ver com irracionalidade.

Devemos atentar primeiramente para o fato de que ha diversas formas de
racionalidade; e, segundo, que cada uma delas opera com pressupostos culturais
diversificados. E ¢ aqui que volto ao meu objeto de pesquisa: as lendas contemporaneas
sobre os Irmdos Pirids que me propus a pesquisar como uma daquelas formas de
racionalidade, que operam com valores € que constituem também “sinteses da realidade” a
qual se referem. Resultam daquele esfor¢o continuo e ininterrupto de apreensao do real que
condiciona nossa vida. Nesse sentido, o que realmente importa ndo ¢ se Pirids, policia e
fazendeiro eram tudo o que se diz que eles eram. O que realmente importa ¢ o fato de se

acreditar que foi deste ou daquele modo que tudo aconteceu.

Esta investigacdo também ¢ outra daquelas formas de racionalidade. Todavia,
diferentemente da outra (dos “nativos”), ela opera com outros valores: tem que considerar o
peso das ideologias, dos valores culturais e jogos em favor de interesses que concorrem na
producdo de um trabalho como este. Nao poderia ser de outra forma, depois de Foucault e
sua Microfisica do Poder. Um trabalho académico configura-se sempre como uma forma
de “producdo da verdade”, como funcdo de um poder capaz de criar sua propria
legitimacdo. O que nao dispensa a necessidade de uma aten¢do especial para com as
condic¢des de elaboragdo das suas hipoteses. Por isso, procurei estar atenta aos “efeitos de

realidade”, especialmente porque o tema sao discursos, meus e dos outros.
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2. HOMO NARRANS

Segundo o folclorista americano Alan Dundes (1971:21-36), narrativas como as
lendas contemporaneas se ocupam com questoes que dizem respeito a problemas sociais €
as formas de percepgao desses problemas. Sdo, por isso, capazes de alterar a percepgao dos
mesmos. O problema social ao qual as lendas sobre os Irmaos Pirids se referem ¢é sério:
experiéncias de abuso de poder patronal e, principalmente, policial. E esta experiéncia que
a lenda torna narréavel, dizivel. Ela atrai a percepcao publica para aquilo que parece ter sua
origem na dificuldade desse grupo operacional em cumprir sua fungdo: no caso, a
instituicdo policial, em vez de defender os cidaddos, emprega sua for¢a para proteger
interesses privados da elite da cidade. Nas lendas, ¢ este abuso da forga policial que motiva
a (re)acdo dos Irmaos Pirids, ao mesmo tempo em que justifica a aprovacao da conduta dos
dois a partir de uma certeza moral e um senso de legitimidade que as proprias lendas
constroem. S3o narrativas que promovem sujeitos a exemplaridade.

Esse ajuste da ac¢do dos irmdos dentro do contexto da lenda ¢ mais do que
simbolico. Age no sentido de provocar aqueles que participam da narragdo para a
importancia dos valores que guiam o comportamento do individuo em sociedade. Por isso,
o que a lenda realiza ¢ uma verdadeira tecitura de valores a partir do conflito dos Pirids com
o poder institucionalizado — com a finalidade de validar ou ndo, motivar ou nao
comportamentos. Mais que defender um costume e uma tradicdo, o que essas narrativas
permitem ¢ a reflexdo quanto a necessidade de uma redefinicdo das normas de conduta, dos
limites do poder policial e patronal a nivel local. Em tultima instancia, sdo relatos que
constituem uma forma de repensar (¢ mesmo de resistir a) imposi¢des culturais.

E nesse sentido que narrar é algo tipicamente humano.* Narra¢do como forma de
reconhecer um acontecimento, ou seja, tornd-lo passivel de um diagnostico nos termos ja
repertoriados pela sintaxe social e cultural. Por meio de narrativas convertemos
experiéncias vividas em categorias deslocaveis, transportaveis. Narrar sempre implica ou
uma ampliagdo, ou uma adaptacdo, ou uma atualizacdo semantica na atribuicdo de
significado as agdes dos outros. Portanto ¢ sempre uma operagdo analitica no sentido que

confere (no duplo sentido da palavra) significados, privilegiando alguns em detrimento de

*> 0 impulso para narrar seria algo natural, no entendimento de Hayden White (1992).
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outros conforme uma dada expectativa acerca da significacdo do acontecimento. Nesse
sentido, uma narrativa ndo apenas recria, mas cria o passado. O passado ndo existe sem as
narrativas que se constroem sobre ele.* Conhece-se narrando. Portanto, estudar narrativas
orais ¢ pesquisar o modo como uma experiéncia emerge da acdo narrativa. E fazé-lo em
termos antropolégicos depende da transferéncia do foco da narrativa para a narracao.

Narrativa como acao social, no sentido de Luckmann (1996:97): uma agdo que tem
lugar na realidade cotidiana e cujo sentido se dirige a outros homens, seus atos, sua
conduta. Esta abordagem concebe o sentido do relato como governado pela agdo de narrar,
ao mesmo tempo em que admite que ¢ o sentido que motiva a narragdo. O sentido que as
lendas analisadas por mim parecem localizar na conduta de seus personagens. Foi 0 mesmo
Luckmann (1996:40-44) que afirmou que o que a narragdo mediatiza ¢ a conduta, a medida
que informa e permite a discussao sobre ela. Conduta como agdo interpretada pelos outros
como encarnagdo de uma a¢do conformada as regras sociais comunicadas no processo de
socializagdo dos individuos. A seguir este raciocinio, podemos dizer que as condutas
avaliadas pelos narradores de lendas sobre os Pirids sdo julgadas a partir de uma espécie de
projeto tipico (no sentido de ideal) de agdo com uma perspectiva pratica muito evidente.
Narradas nas lendas, as acdes desses personagens imprimem, mais que expressam, uma
maneira de comportar-se.

Toda a comunidade de comunicacdo ¢ espectadora desses personagens e procura ler
em seus movimentos o que eles experimentam, o que ocorre com eles. E o que Luckmann
(1996:44) chamou de “indicios de conduta”, a partir dos quais € constituido o sentido.
Esses indicios sdo captados, colocados em relagdo com outros atos, maximas morais,
legitimacgdes, adquirindo assim um sentido reflexivo, ampla e socialmente relevante. No
momento da narragdo, esses personagens sdao transformados em tipos (membros de um
dado segmento social). O que ndo quer dizer que esses “modelos” ou “papéis” sejam
mecanicamente sancionados pela lenda. Nela o comportamento desses tipos ¢ moldado a
partir de consideragdes praticas, contingé€ncias, estratégias, que governam o momento
narrativo. Esse momento narrativo, por sua vez, ¢ composto por uma pluralidade de atos
narrativos individuais, atos de producdo e interpretacdo, realizados a partir de um mundo

social compartilhado que parece pedir pela acao regulativa da lenda, na medida em que esta

* Narrar vem do latim narrare, que se remete a gnarus cuja origem é gnosis. Cf. Nicolaisen (1996:97).
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reivindica legitimacdo para nog¢des especificas de justica, honra, valor e trabalho. Uma
reivindicacdo que a lenda permite que seja feita ja que ela se oferece como meio de
condensar na esfera publica o problema social vivido pelos Pirids, tdo significativo na
experiéncia cotidiana das pessoas que narram essas historias.

As lendas constituem, assim, parte da tradicdo, uma vez que se apresentam como
resultado de esforcos intersubjetivos de articulacdo de temas, sentimentos e vivéncias. Elas
possuem uma relagdo interna com valores, encerram uma avaliagdo (mais que uma
construcao) da realidade. Por isso sdo interessantes, menos como comportamento cultural
de um narrador especifico, do que como uma forma de acgao social de carater coletivo. Nao
sd0 constructos sem conseqiiéncias, sem qualquer efeito na realidade exterior. Um efeito
que nao ¢ o puramente comico no sentido literario, com a reconciliagdo de todas as
contradi¢des e tensdes no final da historia. As lendas vdo além disso. Por isso, ao contrario
do que afirmou Lévy-Bruhl (em seus Carnets) a respeito dos mitos, ndo € necessario

esforco algum para se interessar por elas.

2.1. Narrativa como objeto da folcloristica

Devemos nos redimir do erro de atribuir ao folclore o estudo de fendmenos sociais
ndo escritos, ndo formalizados, ndo institucionalizados (isto ¢, a maior parte de nossa
existéncia). Para além do registro inconsistente, a folcloristica promoveu avangos tedricos
inegaveis que podem complementar, principalmente no que diz respeito as lendas
contemporaneas, a abordagem antropologica.

Como disciplina, a folcloristica teve dificuldades diante da necessidade de incluir
em seus estudos o que poderiamos chamar de “folclore contemporaneo”. Um passo como
esse implicou a reavaliagdo da categoria “sobrevivéncias”, seu objeto anterior, e, por
conseguinte, levou a uma completa reconfiguragio do conceito de tradi¢do.*” O foco
transferiu-se para o processo interativo por meio do qual o fato folclérico é comunicado,

todavia a partir da énfase no micro-contexto como marca da performance theory que

7 Sobre essa dificuldade da folcloristica e o que sua superagio significou em termos de revisdo tedrica e
metodoldgica, ver Orso (s/d), Weber-Kellermann (1985), Neumann (1993), Bendix (1995) e Fine (1998). Para
o conceito de tradi¢do e sua revisdo ver Honko (1993) e Glassie (1995). Sobre a idéia da “tradi¢do em agdo”,
ver Barry McDonald (1997).
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passaria a dominar, nos anos 1970, os estudos de folclore como um todo, em especial nos
Estados Unidos.

Para esta folcloristica, o narrador continua a ser o personagem que merece maior
atencdo. O interesse de analise se concentrava, entdo, na maneira como um individuo ouve
ou narra alguma coisa como algo dependente do seu placement no grupo. O que ndo queria
dizer que a pesquisa devesse se fechar no interesse de produc¢do de conhecimento sobre
uma comunidade tradicional especifica. O objetivo passou a ser situar o folclore como parte
do sistema social na sociedade contemporanea, onde narrativas pudessem ser vistas como
radiografias (imagens) da estrutura social, conectadas a realidade institucional daqueles que
narram, mas agora no que diz respeito a sua congruéncia com a base moral da sociedade.
Nao mais como reflexo, mas instrumento de transformacdo da ordem.

A folcloristica passou, assim, a examinar o fato folclorico considerando a
diferenciacdo e a mudanca. Uma abordagem que exigiu ainda mais da disciplina, que tem
em comum com a antropologia essa redefini¢do constante. E a motivagdo veio da tradig¢do
européia de estudos de folclore, a primeira a chamar a aten¢do para a narragdo como evento
social de base tanto material quanto expressiva. Era necessario passar de uma analise
literaria, estatica, para uma visdo dindmica. Para o folclorista americano Gary Alan Fine
(1998:345) a narrativa popular, como todo fato folclorico, pode “support the change or may
act as a force to retard that change”.

Teorias foram elaboradas para demonstrar como o contexto sobredetermina o
nascimento da lenda contemporanea, demonstrando que essas historias podem ser tanto
produto do mundo moderno quanto sobrevivéncia nele. Dai o atual interesse da folcloristica
em examinar os valores que compdem essas lendas para além do contexto social e dos
canais de comunicacdo. A disciplina seguia a tradigdo de olhar preferencialmente para a
identidade, vale dizer, para o “outro” dentro da propria aldeia. E nesse olhar para si, nao
teve como continuar cega para a necessidade de se analisar as reagdes a essas historias e o
carater negociavel das “verdades” nelas contidas.” As narrativas orais em geral, mas em
especial as lendas contemporaneas, passaram a ser consideradas como meio e resultado de

interagdo social, como uma forma de transagdo social (Nicolaisen, 1996:95), enquanto

*8 Para Georgina Boyes (1996:42), narragdo envolve necessariamente articulagio e validagdo de uma
“verdade”.
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expressao das duvidas sobre o mundo moderno e avaliacdo das estratégias de engajamento
neste mundo.

Os folcloristas perceberam que lendas contemporaneas colaboram na definicdo de
um dado problema social. Poderiam, desta forma, ser analisadas como processo politico, no
sentido que a folclorista americana Blumer empresta ao termo: “social problems as
products of claims-making activities, in which people call others attention to social
conditions.”* Nio que a folcloristica passasse a advogar para as lendas contempordneas um
ultimate power. No caso das lendas sobre os Pirids, elas ndo foram capazes de iniciar, por
exemplo, um movimento popular que reclamasse os direitos de liberdade e protecao de todo
cidaddao amparado pelo Estado de Direito, ¢ muito menos o de promover uma alteragdo no
ethos policial. Nao ¢ essa a questdo da folcloristica. O que os folcloristas fizeram foi apenas
reconhecer que uma narrativa popular ndo ¢, em si, inerentemente “libertaria” ou
“conservadora”. Ela constitui-se de idéias objetivadas através da experiéncia cotidiana das
pessoas e €, por isso mesmo, capaz de provoca-las nem que seja no sentido de uma reflexao
para a qualidade e para as conseqiiéncias dessas experiéncias.”” Na verdade, a folcloristica
permite que tais histérias sejam consideradas como um expressive enviroment onde
interlocutores negociam significagdes. Nas palavras de Fine (1988:349) sao um “emotional
enviroment for a variety of political theorics” que “provides a recipe for behavior”, ou seja,
“in effect, an obdurate psychosocial reality in wich social actors operate”.

A folcloristica — em especial a americana — que ja havia enfatizado em sua analise a
recep¢ao das narrativas, sua produgdo, sua unidade e coeréncia de significado, se dedica
agora a analise de narrativas orais como forma de engajamento no mundo. Veja bem que a
idéia ndo € mais a de construgdo, mas de participacdo por meio da acdo criativa no mundo
em que se vive. As lendas como modo de participacdo descrevem o mundo que se percebe
por meio da acdo nele.

O acento ¢ na diferenca da funcionabilidade interacional, ndo na unidade do
significado da narrativa. O que ndo significa uma escolha entre significado e fungdo (o que
seria uma falsa escolha). Uma folcloristica que se ocupa do fato folclérico contemporaneo

ndo tem como estabelecer uma diferenga entre a narrativa oral e agdo simbolica. Na

* Apud Best & Horiuchi (1996:123).
%% Para uma critica da idéia de narrativa popular enquanto capaz desse ultimate power, ver Fine (1998:349-
350).
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verdade, a opcdo analitica tem qualidade moral e pratica ao mesmo tempo. Como ja
dissemos, a narrativa, mais que reflexo da realidade, ¢ instrumento ativo capaz de interferir
na realidade social onde ela surge (mesmo que psicoldgica e emocionalmente), criando
disposicdes e sensibilidades. Sdo “textos” usados para criar tanto um senso de
pertencimento muito especifico quanto para estabelecer um campo de luta social e politica.
Dai essa necessidade de valorizagdo da agdo criadora do fato folclorico face a vida
cotidiana.

Com base nessa corrente de analise ¢ que considero as lendas sobre os Pirids como
instrumentos para desenvolver defini¢des, topicos, temas e opinides por meio dos quais
individuos podem descrever e discutir experiéncias de abuso do poder patronal e policial.
Contudo, ¢ exatamente neste ponto que esbarrei numa limitagao da folcloristica.

As lendas contemporaneas tornam narravel um tipo especifico de experiéncia. O
que forga o reconhecimento de que narradores e audiéncia sdo algo mais que meros
depositarios passivos de perspectivas ou visdes de mundo. Eles sdo ativos constituintes.
Apesar de reconhecer isso, a folcloristica continuou dando énfase a visdo de mundo e
significados compartilhados como marca dos estudos da cultura popular em geral.

Mas até que ponto essa visao de mundo € mesmo algo dado a priori? Até que ponto
partir desse a priori ndo era ceder a uma idéia de tradicdo como algo inerte, que sO se
preocupa em se manter e conservar? Eu entendia o significado por detras das lendas dos
Pirids como fruto de negociacdo e revisdo constante que se faz do mundo com a ajuda
dessas mesmas lendas. Nao que quisesse negar que elas comportassem uma espécie de
mensagem cultural elementar, em larga medida fosse parte de um sistema de simbolos
culturais, elas mesmas “simbolos culturais”. SO procurava ndo desconsiderar seu valor
enquanto praxis discursiva e social, que, como os demais discursos, “interferem” na
realidade.

Para levar a cabo a discussdo que pretendo desenvolver nesta dissertacdo considero
a necessidade de se abordar o folclore em geral como um processo dindmico de
comunicagao (Ben-Amos, 1979). Ou seja, as lendas como formas simbolicas produzidas e
comunicadas no contexto social; mas elas mesmas participando da manutencdo desse

contexto social. Refiro-me, aqui, a Bauman (1986:113):
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“Narrative here is not merely the reflection of culture, or the external charter of social institutions, or
the cognitive arena for sorting out logic of cultural codes, but is constitutive of social life in the act of

storytelling.”

Assim, as lendas modernas nao apenas “reproduziriam” cultura e sociedade. Narra-
las constitui, antes, uma praxis discursiva, mediante a qual se selecionam simbolos
disponiveis, sendo os mesmos reformulados no ato mesmo de narrar. Narrar lendas
contemporaneas, portanto, seria um ato de comunicagao onde experiéncias sao “reduzidas”,
isto ¢, passam a constituir uma forma de reorganizacdo da realidade (¢ ndo a sua
substituicdo). Nelas sdo classificados acontecimentos e personagens especificos ja que a
lenda, em si, ¢ uma forma de exposi¢do de tipos de comportamento. Nelas sdo prescritas
tipos de relacdes. Narrar tais historias significa converter categorias em “elemento social
central”, como diria Turner, de maneira que podemos reconhecer um aspecto operacional
desses atos simbolicos. Por meio delas engaja-se na realidade social, pode-se maneja-la.

Nas lendas que escolhemos para analisar, categorias sdo acionadas visando a
articulagdo de um discurso repreensivo frente a determinados tipos de comportamento. Sao
historias que permitem uma “experimentacdo indireta” das conseqiiéncias da nao
adequacdo a um determinado padrdo de conduta. Constituem verdadeiros relatos das
conseqiiéncias funestas da conduta amoral e configuram uma oportunidade de expressao
controlada do comportamento moralmente inadequado e de experiéncia das conseqiiéncias
do mesmo. Constituem pratica de um exercicio de classificagdo moral. Sdo, por isso,
enunciados prescritivos e avaliativos que valorizam saberes encarnados nos personagens
que as lendas apresentam. Por meio da construcdo da narrativa sobre esses personagens
especificos, competéncias sdo avaliadas a partir dos critérios de eficiéncia (qualificagdo) e
de justica (sabedoria ética).”!

Narragdo constitui um processo de legitimacdo desses enunciados (o que alguns

chamariam de opinido, ou consenso) que permite circunscrever areas de atuagdo, modos de

> Nas historias, os irmios sdo mateiros habeis, praticos e combativos, detentores da simpatia do povo da
regido como homens corajosos e destemidos, encarnagdes efetivas dos valores fundamentais da comunidade
de comunicagdo. Eles detém um saber-fazer. Contra eles "imagina-se" uma policia inoperante e pouco
estratégica. Urbana, essa policia ndo domina o ambiente hostil do cerrado como os Pirids-herdis e sai em
desvantagem no combate. A extrema mobilidade e vantagem adaptativa dos irmdos, as lendas contrapdem a
imobilidade e ineficiéncia de uma policia da qual a comunidade desconfia. O mesmo ocorre no que se refere a
sabedoria ética (o saber-viver) dos irmaos e a auséncia desta sabedoria na policia.

56



comportamento € seus critérios de avaliacdo. Exatamente como no caso das lendas sobre os
Pirids, cujas figuras representam o sucesso ou o fracasso da integracdo as instituicdes
estabelecidas. Ao mesmo tempo em que nessas lendas critérios de conduta sdo
estabelecidos, as condutas que ali se realizam ou podem ser realizadas sdo avaliadas.

A inspira¢do e muito do argumento para a minha analise das lendas como meio de
comunica¢ao de mensagens morais vem do trabalho de Johannes Stehr (1998), que defende,
inspirado pela sociologia de Valentin Volosinov, que todo ato de comunicagdo produz
moral. Para Volosinov, a moral ¢ constituida no uso da lingua (ou seja, cabe a fala), de
onde Stehr concluiu que as lendas urbanas contribuiriam com seu quinhdo na tarefa de
constituicdo dessa espécie de “esquema moral” necessario. Sao historias que dramatizam
acontecimentos considerados relevantes, e que reclamam por um posicionamento. Elas
tornam perigos visiveis, realgam sua importancia enquanto avaliam condutas.’® Escolhem
por tema algo que diz respeito as preocupagdes especificas de quem narra e de quem ouve,
e permitem o debate da agao cotidiana mais comum dos individuos no cumprimento de seus
papéis sociais. Os temas sdo assim uteis para o discurso moral cotidiano. Por isso surgem
nos contextos informais e privados.”> E como ndo sio historias compostas para depois
serem narradas, sdo anteriores as ideologias. Compdem-se na narragdo mesma, de forma
que composicao e narragdo configuram um ato Unico.

Para Stehr, nas lendas contemporaneas (assim como no discurso medidtico comum)
os simbolos relevantes para uma dada comunidade narrativa sdo transformados no contexto
da experiéncia cotidiana pessoal.” Dai sua capacidade de interferir no cotidiano. E por
meio das imagens criadas nessas narrativas que o drama ¢ ‘“desenvolvido”. Sdo sempre
“figuras” com qualidade dramatica e emocional, que “espalham” esteredtipos, matrizes
figurativas e também normas e valores como critérios de avaliacdo de situagdes, agdes €
personalidades especificas. Constituem-se como poténcias significativas ao passo que se
configuram como significativas em si mesmas.

Percebe-se que o estudioso da cultura deve ir além da narrativa. Adotar uma

concepcao que nao separe a personalidade da idéia de agéncia moral. Sendo assim,

32 Para uma analise dessas lendas urbanas sob uma perspectiva antropologica de inspiragdo exclusivamente
turneriana, ver Rial (1996).

33 A vida cotidiana apresenta-se atravessada por essas historias ja que ¢ freqiiente o deslocamento das
questdes que interessam para o “ambiente” das lendas.

>* Sobre o discurso mediatico em sua propriedade de “produtor de mitos”, ver Barthes (1976).
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pretendemos mais que uma analise da estrutura profunda da imagina¢do lendéaria. Vemos as
lendas sobre os Pirias como resultado de uma acdo interessada em conferir significado a

eventos, validar direitos e papéis sociais e avaliar condutas.

2.2. Narrativa como objeto da antropologia

A narrativa oral ¢ uma categoria que ja foi repertoriada pela antropologia de varias
maneiras. Como um produto da fantasia ou de fatos historicos. Como fato real e como
representagdo. Alguns se preocuparam com sua origem, suas variantes e sobrevivéncias,
enquanto outros perceberam que a narragdo tem um significado distinto em cada época, e
mesmo em cada circunstancia em que ela ocorre. De um lado a valoriza¢do da narrativa; de
outro a preocupacao com a narragdo e o contexto social em que ela aparece. E ndo foram
poucos 0s que sO se interessaram pelas narrativas enquanto capazes de inventar conceitos e
alterar a realidade. J4 foram consideradas dispositivo ritual, cuja eficacia se vé
condicionada a um determinado contexto, cujos resultados podem ser virtuais ou efetivos.
Houve também quem aplicasse a sua analise categorias literarias fechando os olhos a sua
especificidade e mesmo a sua relagdo com outras formas de expressdo e narrativa.

Entre todas essas formas de abordar a narrativa oral ha profundas divergéncias
teoricas e metodologicas. Primeiro optou-se por uma perspectiva genética, com a pesquisa
orientada para a origem de um determinado tipo de narrativa. As diferentes etapas de
formacao do enredo, as transformagdes histéricas dos motivos ao qual as narrativas faziam
referéncia foram pensadas como um principio de explicagdo em que o essencial estava na
busca de um arquétipo primeiro. Cada versdo era estudada isoladamente e cada narrativa
reduzida, ora a um acontecimento histérico, ora a uma pratica ritual. E mesmo
reconhecendo que a narrativa pudesse agir, procedendo por adicdo com relagdo a realidade
na qual ela se introduzia e que constituia seu embasamento, tudo ndo passava de uma
fantasia redundante, desprovida de significagdo intrinseca. A nocdo de uma narrativa que
age como evitagdo das dificuldades de analise da narragdo em si ndo deixa de ser

engenhosa.
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Depois, chegou-se até¢ a falar do papel que as narrativas desempenhavam
efetivamente no contexto social e institucional. A narrativa passou a ser vista como parte de
um conjunto mais vasto que ¢ a vida social enquanto sistema de instituicdes, valores,
crengas € comportamentos. Sua verdade deixou de ser uma simples explicacdo abstrata para
se tornar justificativa e apresentacdo da ordem tradicional numa forma codificada, facil de
transmitir e de entender. As narrativas orais viriam, assim, a satisfazer uma necessidade
geral de estabilidade e regularidade das formas de interagdo, ao mesmo tempo que
permitiriam aos individuos se ajustarem, submeterem-se as mesmas normas € visdo de
mundo. O desejo seria por equilibrio funcional. Portanto, a busca antropologica visava o
sistema que conferiria inteligibilidade as narrativas. Um sistema que ndo estaria mais no
texto, na sua organizagdo aparente ou oculta, mas nos contextos socio-culturais onde as
narrativas apareciam. Narrativas expressariam a vida social; e até permitiriam, no caso de
algumas delas, que a vida social funcionasse.

Uma outra vertente da antropologia logo cuidou de tomar a narrativa oral como
simbolo, utilizado na acepcdo literaria. Narrativas em seu carater mitico, original ou a
fantasias imaginativas daqueles que narram. Foi quando nas narrativas orais passou-se a ver
um modo de expressdo diferente do pensamento conceitual, onde todos se perguntavam
sobre o sentido e o alcance dessas criagdes. A psicologia, a fenomenologia, € uma
orientacdo francamente hermenéutica estabeleceram o simbolo como fio condutor desse
pensamento, uma unidade cuja fungdo seria ligar entre si orientacdes opostas. Assim,
enquanto simbolos, as narrativas orais ndo representariam outra coisa. Elas se colocariam e
se afirmariam a si mesmas a partir do momento que reagdes e aspiragdes nelas se
projetavam, se objetivavam e se exprimiam na forma de imaginério. Sua linguagem seria
simbolica e imagética. Como simbolos, elas seriam capazes de se recarregarem de novas
significacdes, de incorporar comentdrios e interpretagdes com vistas a expressao simbdlica.
O trabalho do antropodlogo, portanto, seria agora o de analise das estruturas da narrativa,
abstraido todo contexto cultural, toda investigacdo de ordem socioldgica ou historica.

Dai a fazer da narrativa oral uma conduta verbal codificada, capaz de veicular
maneiras de classificar, de agrupar e contrapor fatos, de experimentar semelhangas e
diferencas nao custou muito. Foi o momento de um Granet (1989; 1997) dizer que, no caso

da China, a lenda ¢ o lugar onde se decifram os fatos fundamentais do pensamento coletivo,
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e por isso, de certa maneira mais verdadeira que a historia. Seriam exemplares do “fato
social total”, comportando em si, como expressdao simbolica, o econdmico, o politico, o
estético, o é€tico. Das narrativas orais poder-se-ia partir para a descoberta de realidades
sociais e estruturas da mentalidade, ja que haveria uma estreita solidariedade entre simbolos
e praticas institucionais, entre fatos da lingua e estruturas mentais. Foi quando as narrativas
orais passaram a ser vistas como sistemas de comunica¢do, com categorias € estruturas a
resgatar. Sua fun¢do seria midiatizar um “fundo semantico” (Ricoeur 1995:35; 1981), ou
seja, tornar tal fundo “acessivel a uma compreensao mais segura”. Seriam, assim, um modo
de produgdo de sentido, uma maneira de provocar significagdes, interpretagdes. Signos, no
sentido de Pierce: algo que representa algo para alguém em algum aspecto, cuja
significacdo depende do contexto de apari¢dao e da expectativa do receptor. Portanto, o ato
de narrar lendas sobre os Pirias deveria ser analisado como um trabalho de simbolizacao.

Até que a antropologia autorizou-se a interpretar narrativas orais como simbolos que
orientam a conduta. O ato de narrar tais historias pode entdo ser identificado como ag¢do
simbolica, ou seja, acdo significativa, uma forga social que intervém, um ato cultural. Os
relatos orais em si podiam, enfim, ser entendidos como “simbolos actantes”: formulagdes
tangiveis de idéias (experiéncias fixadas em formas concretas, como diria Boas), o lado
visivel da concepgao que cada uma delas visa tematizar.

Uma perspectiva que teve sua inspiragdo primeira em Victor Turner. Narrativas
orais enquanto simbolo, no sentido turnerino, sdo comprometidas com o interesse de
reafirmac¢do dos principios morais vigentes, conferem forma a realidade tanto social quanto
psicologica dos membros da comunidade narrativa,” colaborando na manutengio de
sensibilidades especificas necessarias para a avaliagdo de dados tipos e conduta. Podem
induzir disposigoes, e, nesse sentido, conectar forma e sentimento ativando emocgdes e
sensacoes, apresentando-se como verdadeiros exercicios de significacdo da experiéncia de
determinados comportamentos.

Narrativas como representagdo ou como comunica¢do? Parecia ser a escolha que a
antropologia me impunha quando do inicio de minhas reflexdes teoricas. Mas, antes de
escolher, teria que testar as duas proposi¢des. Decidi comegar pela “representacdo”. A que

nog¢do de simbolo aderimos quando entendemos narrativas como ‘“representagdes” ou

>3 Sobre o conceito de comunidade narrativa, ver Lima (1985).
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“reflexos” de fendmenos socio-culturais? Na certa nos aproximamos de Lévi-Strauss
quando nos deixamos seduzir pelas facilidades de se pensar o valor dos termos conforme
sua posicao na estrutura. Nos termos do mestre francés, as lendas sobre os Irmaos Pirids
utilizariam formas simbolicas disponiveis na construcdo de uma realidade especifica, um
repertorio social de simbolos.

Poderiamos ceder aqui a tentacao de afirmar que aqueles que narram essas historias
agiriam como o “bricoleur” de Lévi-Strauss, no seu trabalho com escombros e restos de
sentido, onde arranjos importam mais que conteudo, j4 que, no caso, 0 que interessa ¢ a
persisténcia da estrutura. Contudo, a matéria-prima para aquele que “cria” uma lenda, como
¢ o caso das dos Irmaos Pirias, ndo sdo apenas “motivos” que poderiam ser adaptados,
atualizados segundo uma demanda social ou cultural especifica, a partir dos quais se
formariam composi¢des sempre novas no sentido do estruturalismo lévi-straussiano. O
processo de tradicionaliz¢do no caso das lendas sobre os Pirids ¢ antes um continuum,
sempre renovado e renovavel.

As lendas sobre os Pirids ndo se conformam simplesmente a uma tradicdo de
historias pré-existentes, sobredeterminadas por uma estrutura. Diriamos, antes, que elas
criam uma tradigdo sempre nova a medida que respondem aos discursos com os quais
dialogam. A apropriagdo de recursos simbolicos através da narracdo desse tipo de histéria
se faz, em larga medida, pela producao de significado no sentido mais radical. Trata-se de
um processo mais abrangente do que a mera reconstru¢ao de temas.

Se no mito, segundo Lévi-Strauss (1975; 1984), a estrutura salva o acontecimento,
nao ¢ este o caso das lendas sobre os Pirias. Nelas, hd uma preeminéncia do evento sobre o
sistema. Elas dispdem do acontecimento para desvelar-lhe o sentido num trabalho de
interpretacdo por parte da comunidade de comunicacdo que visa conferir identidades,
projetar nogdes, legitimar discursos, avaliar condutas. Ao contrario do que acontece na
bricolage, a reutilizacdo de simbolos nessas lendas implica um acréscimo de significado.
Ocorre na pratica uma “regulacdo semantica do conteido” (Ricoeur, 1969; 1981), uma
reinterpretacdo dos eventos onde os fatos “acontecem” segundo uma dada compreensdo
hermenéutica que revela uma unidade de intencdo a governar tais narrativas. Ao serem

narradas, essas historias nao sdo simplesmente decodificadas. Delas ¢ (re)tomado um
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sentido com a intengdo explicita de distribuicdo de papéis, reforco de autoridade,
determinacdo da qualidade das relacdes pessoais, de compreensao de si.

Enfim, no mundo das lendas sobre os Pirids, simbolo e a¢do simbolica aparecem
vinculados; agdes e experiéncias sdo carregadas com significacdo e sentido. Todos os
elementos da acdo e da experiéncia gravitam em torno desses centros de significagdo
chamados simbolos. Nos termos de Soeffner (2000:180), as lendas que analisamos nesta
dissertagdo representam uma espécie de sistema de “orientacdo de sentido” das interagdes
vis-a-vis. Enquanto ag¢des simbdlicas, o que essas lendas fazem € afectar (affizieren) nos
interlocutores o que elas representam (Soeffner 2000:188). Constituiriam assim “marcos de
memoria” para as experiéncias que elas re-apresentam.

Fiel a abordagem antropoldgica da narrativa, posso considerar, sim, as lendas sobre
os dois irmaos como simbolo ou como acdo simbolica. Todavia, no sentido de que sdo
formas especiais de Apprdsentation, ou seja, elas sdo presentifica¢do ativa da experiéncia
na percepgdo. Sao o objeto tangivel, observavel, mas que ndo deixa de sugerir seu reverso,
apresentando dois “dados” em uma unica unidade de consciéncia.’® As lendas de que
tratamos, enquanto textos narrados, sdo a parte presente, experimentada de forma direta no
cotidiano, mas que evocam uma noc¢do “abduzida”, que entendo ser a nocdo de ordem
moral ideal que transcende de alguma forma o cotidiano. Essa ordem ndo ¢ descrita nas
lendas, mas faz-se presente por meio delas. Tal ordem ¢ uma construcao social, interpretada
a partir de concepcdes morais compartilhadas; a parte do simbolo ou da acao simbdlica que
“realmente” interessa no caso das lendas. Sem esse “fundo transcendente”, esses relatos
perderiam todo o poder de simbolizar. E a servico dessa epifania — a ordem moral
idealizada — que as lendas sobre os Pirids se apresentam. Por meio das lendas, esta ordem se
impde como presenca real, ja4 que as narrativas produzem efeitos naqueles que com elas
entram em contato. Assim, as lendas acabam por constituir uma espécie de corredor que

: A 5
conduz de um estilo de experiéncia a outro.>’

% Trata-se do “principio de apresentagio” que Husserl elabora em suas Medita¢des cartesianas. Na
Apprdsentation constitui-se um par — o presente e o ndo-presente — num processo de “sintese”. A idéia se
aproxima do “processo de abdug@o” como descrito por Peirce: a inferéncia primeira que ocorre do lado da
representagdo. Sobre o tema ver Santaella (1995) e Soares de Souza (2006:168).

" Para a discussdo sobre o simbolo como “pontes entre ‘niveis de realidade’ distintos” ver Schutz e
Luckmann (1984:195-2000). Sobre o rito como “forma de agao simbolica”, ver Luckmann (1985)
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O significado decisivo da lenda como simbolo estaria na reagdo social que ela
motiva, na sua influéncia sobre as concep¢des e acdes daqueles por ela afectados. As
narrativas que analisei de fato configuram uma teia de argumentos, metaforas e figuras
acionadas com a inten¢do de garantir a invaridncia de experiéncias especificas, idéias e
concepgdes validadas, condutas e disposi¢des idealizadas. Elas transportam elementos de
uma moral que procura instituir sua propria legitimidade.

A narragao de uma lenda dos Pirias coloca lado a lado coisas e acontecimentos
separados no tempo € no espago, numa espécie de montagem que confere uma
corporalidade dupla ao acontecimento: ao mesmo tempo em que nas lendas coisas
concretas, personagens reais sdo colocados em acdo, essas mesmas coisas € personagens
passam a ‘“‘simbolizar” para além delas mesmas. Em historias assim, feixes de agao,
motivos, pessoas, objetos, tornam-se simbolos cuja funcdo ¢ articular. Unir ndo apenas as
partes que compdem a narrativa, mas todos que participam do momento narrativo, na
medida em que a visdo de mundo dos que ali estdo ¢ afetada num esforgo de confirmagao
da legitimidade de uma dada ordem moral. As lendas se fundam numa audicao
compartilhada. Um processo que (con)funde experiéncias num feito homogéneo que atrai
para si outros contextos. E como se em historias assim fossem fundidas “apresentagio” e
“representacdo” onde imagens tradicionais sdo adaptadas a situagdes modernas numa re-
configuracdo que faz das imagens escolhidas pontos de cristalizagdo — digamos assim — das
intengdes daqueles que narram. A regulacdo do sentido por parte da “tradi¢cdo interpretante”
(Ricoeur 1969:44) ¢ continua. E, ao contrario dos mitos, encerrados no nivel estruturado
que protege seus fundamentos estaveis, como quis Lévi-Strauss, as lendas sobre os dois
irmaos dependem da aprovacdo daqueles que participam de sua narracdo e manifestam por
1sso uma variedade extrema em fun¢do da personalidade dos interlocutores.

E preciso ressaltar ainda que lendas desse tipo constituem a melhor expressio
possivel de uma experiéncia que nao foi vivida por todos os que narram (como queria
Benjamin). E o que interessa a todos os que narram essas historias ¢ a experiéncia do nao-
reconhecimento social pela qual passam os Irmaos Pirids. Por meio das lendas, essa
experiéncia ¢ reatualizada, presentificada, num processo de aproximagdo de uma
experiéncia extra-ordinaria re(a)presentada na narrativa. A narragdo transporta aquilo que ¢

“relativamente desconhecido” (porque indizivel) para dentro do “mundo da vida”,
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permitindo a nomeagdo daquilo que foge da ordem considerada ideal pelos interlocutores. E
como se, por meio das lendas, a comunidade de comunicagao ajustasse o foco, direcionasse
a atencdo para o-que-realmente-interessa, o que deve ser experimentado, subjetivado.
Portanto, historias que se constroem a partir da atividade interpretativa, a0 mesmo tempo
que a provocam.

No caso das lendas sobre os Pirids, percebemos que as historias sempre recuperam
acontecimentos, cenas ou figuras que podem servir a um “interesse de moralizagdo”. Sao
narrativas que colaboram explicitamente na apropriagdo de significagdes morais, uma vez
que operam com conceitos morais especificos do publico que delas compartilham. Historias
que se apoiam em um tipo de moral que se pretende dominante, cuja base sdo defini¢des
pretendidas inequivocas do que ¢ comportamento aceitavel ou condendvel. Além disso,
induzem um conjunto de disposi¢des morais-valorativas. Objetivam “preferéncias morais”,
evocam sentimentos morais, ddo provas da verdade moral daqueles que compartilham sua
narra¢do. Enfim, se referem a principios e valores da organizagdo social, nogdes normativas
consideradas axiomaticas. Através delas, os narradores negociam com a substancia moral
de sua cultura.

Sdo, por isso mesmo, capazes de instruir um tipo especifico de ‘“competéncia
interpretativa” (Geertz 1968:109-110) que ocupa um lugar central na comunicacdo
cotidiana ordinaria. Elas intensificam a consciéncia dos participantes da comunidade de
comunicag¢do quanto a ordem moral “idealizada”, ao mesmo tempo em que provocam a
reflexdo conformada por uma espécie de competéncia publica (no sentido de publicizada)
desenvolvida para a interpretacao desse tipo de historia. A narracdao s6 acontece quando se
tem certeza de que se pode contar com a compreensao imediata da mensagem da lenda e
que ouvi-la resultard de uma tomada de posi¢do quanto ao ordenamento moral que ela
postula. Uma capacidade que, como ensina Geertz, ndo ¢ anterior a experiéncia coletiva,
mas produto dela.

Discordo de Geertz, todavia, no que diz respeito a seu interesse pelo texto, pela
narrativa em si, em detrimento do processo de textualizagdo. O antropologo evita as
questdes sobre o ato de tecer significados, ou seja, sobre a narra¢do. Mas, deixemos a
questdo da textualizagdo para depois e voltemos a reflexdo sobre a qualidade de uma

analise simbodlica das lendas sobre os Pirias.
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Penso que esses textos constituem, sim, um reservatorio importante e seguro de
recursos simbolicos ao qual se pode recorrer quando da necessidade de se (re)avaliar uma
determinada realidade. Uma ““fonte extrinseca” de informagdes simbdlicas decisivas para a
avaliacdo do comportamento daqueles que ouvem e contam essas historias.”® Mas nio que
configurem uma prédica moral. Aqueles que compartilham lendas assim s3o “consumidores
taticos” no sentido de Certeau (1984): eles des- e recontextualizam formas simbolicas de
maneira que elas se tornem relevantes para eles proprios. Trata-se de pragmatismo muito
mais que de uma cultura de contestacao.

As lendas sobre os Pirids configuram fontes simbdlicas de concepgdes a partir do
momento que t€ém o poder de influenciar, modelar padrdes de conduta, induzindo reagdes
ou sentimentos, desenvolvendo “suscetibilidades” a certas disposi¢cdes morais, formulando
idéias de ordem quando transformam experi€ncias inacessiveis, privadas, em coisas
observaveis, experimentaveis. Elas afetam cognitiva e emocionalmente. Narrar esse tipo de
historia possibilita a conexao simbolo/comportamento em uma situacdo identificada como
sendo de desordem moral. As lendas sdo acionadas para competir num momento de
“afluéncia de significagdes” sobre um dado evento. Porque, se ndo ¢ o consenso mental que
garante a harmonia (como quiseram os herdeiros do lenddrio Leviatd) cabe aos atores
recorrer a esse tipo de constrangimento por via sensorial.

Aqui nos referimos diretamente a Victor Turner e sua idéia do simbolo como algo
associado a interesses e propositos, determinagdo de fins e meios. Se toda conduta revela
significados latentes, o “habito” de narrar lendas como as dos Pirids ¢, no caso, uma
oportunidade excelente para a analise antropoldgica/simbdlica na perspectiva de Turner. O
ato de narrar essas lendas ¢ inegavelmente um “foco de interacao”: pessoas se mobilizam
em torno delas. A partir dai, identificar-lhes a funcdo de refor¢o das concepgdes do que
deve ser a ordem moral e social configurou-se quase que por si sO. Nessas lendas sdo
dramatizados os conflitos com as normas de conduta consideradas ideais pela comunidade
de comunicagdo. Elas colocam em cena figuras especificas — exemplares — que permitem a
comunidade de comunica¢do reforcar modelos de conduta, avaliar expectativas morais.
Seus personagens interessam diretamente ao publico no que diz respeito a sua conduta, a

sua maneira de agir, a qualidade de sua interagdo social e de sua socializacdo num dado

¥ S30 os “modelos de” analisados por Geertz (1989).
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contexto social. Sdo histérias que “presentificam” normas, prescrevem condutas, buscam
conformar opinides, reanimam valores e expectativas morais por meio de protdtipos
negativos e positivos de conduta que demonstram o que acontece quando ndo se faz aquilo
que se deve fazer. A desgraga que se abate sobre aqueles que ndo agem como deveria ¢
descrita de forma detalhada com a intengdo forte de provocar sensibilidades, emogdes ¢
tomada de posi¢do. Nos termos de Turner, os simbolos acionados pelas lendas dos Pirids
sdo “saturados de qualidades emocionais”, capazes de impregnar condutas e situagdes
sensorialmente.

Esses detalhes carregados de significata sensoriais intentam fazer “sentir na pele”,
mesmo que indiretamente, as conseqii€ncias sempre dolorosas, cruéis e, sobretudo,
desonrosas do fato de ndo se agir como ¢ moralmente esperado. Esse estimular de emocdes
permite ver na narragdo um tipo de agdo mais eficaz. Por isso, fiquei tentada a considerar as
lendas que analisei como formas condensadas de comportamento no sentido de Sapir, ja
que elas substituem a expressao direta dos comportamentos desviantes permitindo assim a
liberagdo da tensdo emocional que tais comportamentos provocam. Conferem a tais
experiéncias realidade empirica a medida que destacam componentes da ordem social e
moral considerados relevantes. E, como “poténcias” que sdo, influenciam, afetam, indagam.
Seguindo esse raciocinio, acabei me aproximando cada vez mais da idéia de Turner do
simbolo como “unidade de acdo”. As lendas dramatizariam desvios de conduta, a0 mesmo
tempo em que celebram de forma simbdlica e dogmatica os principios e regras morais tidos
como “os mais corretos”. E fariam isso provocando “emocgdes”, ou seja, materializando a
cognicao. Neste caso, podemos usar as mesmas palavras que Turner (1980:33) usou para o
simbolo: ele coloca “normas éticas e juridicas da sociedade em estreito contato com fortes
estimulos emocionais”.

Sendo assim, as lendas configurariam objeto de constante construcao cuja fungao ¢
manter os interlocutores perto da experiéncia que elas descrevem. Como simbolos, elas
tornam a possibilidade de “re