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OS “" C AMPONESES” Este artigo revisita o tema da distin¢ao social nas

sociedades humanas, a partir de material

B E O “ IMPERADOR” etnografico recentemente colectado numa aldeia
REFLEXOES ETNOGRAFICAS de linhagem situada na regiao de cultivo

intensivo de arroz irrigado do Sudeste da China

SOBRE ORIZICULTURA subtropical. O artigo sugere que as metaforas
INTENSIV A imperiais de estratificagao social usadas pelos

“camponeses” desta aldeia para se posicionarem

E ESTR ATIFIC AC AO SOCI AL no,n.mndo sao pf:uTte itjtegra‘nte de. um esque.ma
NO SUDESTE DA CHINA pratico de estratificagdo social, cuja popularidade

pode ser parcialmente explicada pelo facto de este
RURAL | esquema se encontrar profundamente enredado
num modo de vida agrario imemorial assente na
pratica de orizicultura intensiva. Sugere-se ainda
que este esquema cultural de estratificagao social
com ressonancias orizicolas nao é apenas um
“modelo ideolégico de”, mas é também um
“modelo ideolégico para” a distingao social, que
estd por isso sujeito ao poder transformativo da
histéria.

PALAVRAS-CHAVE: orizicultura intensiva; distingéo e
estratificagdo social; cultura; pratica; historia;

Gongalo Duro dos Santos | china.

Embora o clima ja ninguém o considere o senhor-deus-todo-poderoso de
antigamente, é impossivel negar-se a influéncia que exerce na formagao e
no desenvolvimento das sociedades, sendo directa, pelos efeitos imediatos
sobre o homem, indirecta pela sua relagdo com a produtividade da terra,
com as fontes de nutricdo e com os recursos de exploracdo econémica aces-
siveis ao povoador. Gilberto Freyre (2001 [1933]: 26-27)

Os estudos antropolégicos de religido popular chinesa das tltimas décadas
tém vindo a chamar a aten¢do para a existéncia de uma importante metafora
sociocultural na forma como as pessoas concebem e interagem simbdlica e ma-
terialmente com o seu mundo sobrenatural de “deuses, fantasmas e antepassa-
dos” (Pimpaneau e Gonfond 2001; Pires 1999; Wolf 1974).! Trata-se de uma “me-
tafora burocratica”, ou melhor, de uma “metafora imperial”, para usar uma ex-

! Este artigo é inspirado em material retirado da minha tese de doutoramento no ISCTE de Lisboa. A sua

preparagdo ndo teria sido possivel sem o apoio da Fundacdo para a Ciéncia e Tecnologia, do Instituto de
Ciéncias Sociais da Universidade de Lisboa e do Departamento de Antropologia Social da Universidade de
Manchester. O artigo beneficiou de comentarios de Charles Stafford, Nélia Dias, Stephan Feuchtwang, Yang
Derui, Sigrun Hardattotir, Ramon Sarr6 e Rosa Maria Perez. Li Xiyuan, Shen Xiaoping, Daniel Melo e Auro-
ra Donzelli foram também importantes fontes de clarificagdo. O mesmo se poderé dizer do trabalho de
tradugdo preliminar da Inés Almeida (e do Martin Earl).
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pressdo recentemente celebrada pelo antropélogo Stephan Feuchtwang (2001;
ver também Ahern 1980), que nos interpela a olhar para este mundo celestial em
funcao das estruturas politicas oficiais passadas ou presentes do mundo terres-
tre, estruturas essas frequentemente condensadas numa imagistica imperial
bastante rica e antiga. De acordo com esta metafora — que é bastante explicita,
tanto nos comentérios das pessoas como na accao e coreografia de rituais religio-
sos, ou nos textos de folhetos e livros de instrugao religiosos —, assim como na
“terra” o mundo das pessoas tem sido largamente dominado por uma corte
imperial e sua burocracia de oficiais militares e civis, também no “céu” o mundo
dos espiritos tem sido largamente dominado por uma espécie de corte e buro-
cracia celestial de deuses, que recebe os pedidos das pessoas na terra em tem-
plos explicitamente moldados a partir de palécios e reparticdes oficiais impe-
riais. Uma vez que esta metafora atribui em larga medida o inforttinio e a ma
sorte aos crimes de bandidos sobrenaturais genericamente conhecidos por “fan-
tasmas”, as pessoas tentam como que comprar os favores desta corte e burocra-
cia celestial com oferendas/ tributacdes materiais e monetarias (como dizem que
o fazem com a corte e burocracia imperial terrestre), para que os deuses as pro-
tejam destes bandidos e as ajudem a obter mais prosperidade, fertilidade e se-
guranga nas suas vidas familiares.

O presente artigo revisita esta velha tematica da metafora imperial —
uma versao sinolégica do tema antropolégico mais geral da distin¢ao social nas
sociedades humanas (Bourdieu 1979; ver também Dumont 1979 [1966]) —, ndo
tanto a partir de material etnografico referente ao mundo da religidao popular,
mas a partir de material etnogréfico referente ao esquema pratico de estratificagao
social dos habitantes de uma aldeia de linhagem contemporanea situada na re-
gido de cultivo intensivo de arroz irrigado do Sudeste da China subtropical.?
Trata-se, em ultima instancia, de uma contribuicdo etnografica para o estudo
das relagdes entre cultura e ecologia, de um lado, e estratificacao social e mu-
danga socioeconémica, do outro. O artigo sugere que as metaforas imperiais
frequentemente usadas pelos habitantes desta aldeia de “camponeses” para se
posicionarem no mundo sdo parte integrante de um esquema pratico de estra-
tificagdo social que ¢é algo diferente daquele que resulta da analise de material
etnografico referente aos idiomas linhageiros de organizacao social deste tipo
de aldeias (ver, por exemplo, Freedman 1958, 1966; ver também Sahlins 1955) e
que é baseado numa estrutura simbolica de relacdes de oposicao hierarquica

2 O trabalho de campo nesta aldeia foi realizado durante um periodo total de 15 meses, entre 1999 e 2001, e
também durante o verdo de 2005, depois de um periodo de residéncia de quase trés anos, entre 1997 e 1999,
nas cidades de Macau, Hong Kong e Guangzhou. A pesquisa no terreno foi efectuada na lingua falada pela
populagdo da aldeia. Trata-se de uma versdo rural local do “dialecto” cantonense como falado nas trés
grandes cidades cantonesas acima mencionadas. Noto que o “dialecto” cantonense é uma lingua chinesa
que tem alguma proeminéncia no Sudeste da China e que é bastante diferente do mandarim, o “dialecto” do
Norte e do Este da China que constitui a lingua oficial chinesa.
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abrangentes do tipo “camponeses” : “imperador” :: “terra” : “céu”.? O artigo
sugere ainda que a popularidade deste esquema pratico de estratificagao social
pode ser parcialmente explicada pelo facto de ele se encontrar profundamente
enredado num modo de vida agrario imemorial assente na pratica de orizicultura
intensiva.

Mas se, por um lado, eu tentarei mostrar — muito na linha de recentes e
importantes reflexdes antropoldgicas no dominio do que hoje se designa por
ecologia simbélica (ver, por exemplo, Descola 1986, 1992; Descola e Palsson 1996)
— que a descrigao etnografica da forma como uma populagao ou grupo cultural
apreende, classifica, transforma, interage e assim socializa a natureza diz-nos imen-
so sobre o seu mundo sociocultural e até mesmo sobre o seu processo historico,
eu também tentarei mostrar, por outro lado — desta feita contra a inclinagao
a-historicista desta vaga de estudos de ecologia simbdlica —, que ndo nos pode-
mos deixar encantar em demasia por estes idiomas culturais de socializagao da
natureza, pois corremos o risco de nos esquecermos que eles também apresen-
tam uma dimensao ideoldgica. E por isso que as familias de “camponeses” da
aldeia de linhagem aqui descrita ndo sdo assim tdo iguais entre si quanto as
imagens orizicolas de estratificacao social da aldeia nos levariam a pensar. Além
disso, estes idiomas culturais de socializacao da natureza nao sao apenas “mo-
delos ideolodgicos de” mas sao também “modelos ideoldgicos para” a distingao
social na histéria. E que, como veremos, os “camponeses” desta aldeia estao
eles proprios comprometidos com uma realidade pratica de estratégias familistas
de distin¢do social muito antiga, que nao pode ser posta de fora da histéria nas
nossas andlises, uma vez que, para além de ser por eles dada por adquirida,
também tem estado a passar por um importante processo histérico de acelerada
mercantilizacdo e monetarizagdo, em clara sintonia com o novo espirito neoliberal
da China p6s-Mao. Mas passemos antes de mais a uma breve apresentacao da
aldeia de Vale de Harmonia.*

® As expressdes “terra” e “céu” aqui usadas correspondem a tradugdes aproximadas de termos e conceitos
chineses locais que serdo posteriormente descritos no artigo e que nao deverao ser literalmente lidos em
fungado dos seus supostos homoélogos na cosmologia crista. Se o leitor estiver interessado em leituras
etnocéntricas deste tipo, poderé consultar, por exemplo, as fantésticas tradugdes anotadas de classicos chi-
neses da autoria do padre portugués Joaquim Angélico de Jesus Guerra (por exemplo, Guerra 1990 [1979]).
* Devo notar que, por razdes que se prendem sobretudo com a privacidade dos meus interlocutores no
terreno, todos os nomes de pessoas e lugares referentes a zona desta aldeia sdo pseudénimos. Na sua forma
original, os nomes de pessoas e lugares na China tém um forte valor semantico e, no caso das pessoas, os
nomes obedecem mesmo a todo um conjunto de regras formais complexas que nos lembram obviamente da
especificidade cultural das praticas de nomeagéo chinesas (ver, por exemplo, Amaro 1998: 743-763; R. Watson
1986). Contrariamente ao que é mais habitual na literatura antropolégica sobre a China, eu tenho vindo a
usar pseudénimos com uma estrutura formal e um valor semantico analogos aos dos nomes originais. No
presente artigo, eu apenas usarei esta estratégia de nomeacdo com os lugares. Para os nomes de pessoas,
optei por utilizar um sistema de iniciais que remete o leitor mais curioso para os pseudénimos em inglés
usados na minha tese de doutoramento, onde se encontra uma explicagao mais detalhada das minhas estra-
tégias de nomeacao (ver Santos 2004: xv-xvi).
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Uma aldeia de linhagem contemporanea

Vale de Harmonia é uma pequena aldeia de linhagem cantonesa com uma po-
pulacao (em 2005) de cerca de 700 individuos, maioritariamente constituida por
familias de orizicultores e emigrantes temporarios. A populacdo da aldeia esté
socialmente organizada em cinco equipas de produgdo (uma heranca maoista
que ja ndo esta em pleno funcionamento) e, de forma nao totalmente coinciden-
te, estd espacialmente distribuida por cinco nucleos residenciais diferentes, nao
muito distantes uns dos outros. A aldeia fica situada na pequena brigada (uma
espécie de junta de freguesia) de Trés Montanhas, no modesto concelho rural de
Caminho Iluminado, a cerca de 300 quilémetros a norte da cidade de Guangzhou
(Cantao), a capital da famosa provincia costeira de Guangdong. Como é sabido,
Guangdong é aquela provincia que faz fronteira com Macau e Hong Kong e é
uma das provincias chinesas que melhores indicadores de crescimento econé-
mico tem apresentado desde que as reformas pds-Mao de liberalizagao socio-
econdémica comegaram a ser implementadas no final dos anos 70 (Yeuhng e Chu
1998). O que talvez seja menos conhecido é o facto de esta provincia ser também
muito famosa entre os antropdlogos pela particular proeminéncia no terreno de
uma ideologia cultural patrilinhageira de organizagdo e de relacionamento so-
cial, que se encontra como que espalhada um pouco por todo o mundo chinés
(Freedman 1958, 1966; ver também Gongalves 1955, Silva 1936). Nas zonas ru-
rais desta provincia em particular, esta proeminéncia é ainda mais 6bvia, em
virtude da alta frequéncia de aldeias de linhagem como Vale de Harmonia e
grande parte das mais de 110 aldeias do pequeno concelho de Caminho Ilumi-
nado.

A expressao técnica “aldeia de linhagem” refere-se a um certo tipo de
aldeias chinesas que sao particularmente comuns nas zonas rurais do Sudeste
da China onde sdo vulgarmente designadas pela expressao “ [F/Z:£”, ou seja
“aldeia de patronimico comum”, precisamente porque todas as familias nela
residentes nao apenas partilham o mesmo patronimico, mas também reivindi-
cam descender (por vezes através de impressionantes genealogias escritas) de
uma mesma familia agnatica apical, que é tida como a familia fundadora da
propria aldeia.” Estas aldeias constituem unidades residenciais mais ou menos
compactas, que sao formalmente definidas na esfera publica local em funcdo de
uma ideologia de identidade familista baseada num sistema de parentesco com
filiacao patrilinear e exogamia patrilocal. Isto quer dizer, por um lado, que o

> Todas as palavras ou expressdes chinesas citadas no texto com caracteres chineses entre parénteses ou
entre aspas referem-se, excepto quando notado em contrario, ao patua rural cantonense falado na regido da
aldeia de Vale de Harmonia. Noto no entanto que, oficialmente falando, ndo existe uma lingua escrita chine-
sa baseada no dialecto cantonense. Existem contudo varios sistemas fonéticos de romanizagao do cantonense,
e aquele que é aqui usado — nos casos em que existem duvidas quanto aos caracteres chineses que deverao
corresponder as palavras locais citadas — é o sistema Yale (ver Chik e Ng Lam 1989).
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processo de heranca de bens e propriedades e o processo de transmissao do seu
apelido e identidade social ocorrem apenas pela linha patrilateral de filiagao (de
pai para filho), e quer dizer também, por outro lado, que existe um padrdo pres-
crito de residéncia pés-marital que faz com que parega natural que sejam s6 as
raparigas (e ndo os rapazes) a ter de casar fora das suas familias e aldeias, na
sequéncia de uma série de trocas de bens e de dadivas em que se enfatiza sobre-
tudo a porgdo de riqueza que a familia do noivo tem de dar a familia da noiva
para, entre outras coisas, a compensar pela sua perda.

Tendo em conta que esta proeminente subcultura linhageira esteve ver-
dadeiramente debaixo de ataque durante grande parte do periodo maoista (1949-
-1976), muitos observadores e até mesmo alguns antropologos (por exemplo,
Yang 1965) chegaram a pensar que ela acabaria por ser erradicada da regido. A
verdade é que esse nao foi o caso, como foi recentemente demonstrado por va-
rios antropdlogos (por exemplo, Ku 2003, Potter e Potter 1990, Santos 2004),
uma vez que a recente implementacao das reformas pds-Mao acabaria por per-
mitir que esta reprimida subcultura linhageira comegasse a reemergir publica-
mente com algum vigor, mesmo se com uma estrutura e fungdes completamen-
te renovadas e adaptadas as linhas directrizes deste novo regime de laissez-faire
familista. A aldeia de Vale de Harmonia é obviamente um caso a ter em conta,
mas eu ndo me reterei aqui nesta questao. Noto apenas que o sentimento de
pertenca a uma mesma patrilinhagem localizada nunca esmoreceu completa-
mente na aldeia, e que as familias desta estdo hoje a representar-se publicamen-
te uma vez mais como membros de uma mesma patrilinhagem com cerca de
trezentos anos de historia localizada.® Noto ainda que o papel actual desta
patrilinhagem ndo é tanto o de uma corporacao politico-econdémica patriarcal
(como o podera ter sido, até certo ponto, no periodo pré-comunista), mas é so-
bretudo o de uma ideologia cultural de organizacao e relacionamento social que
transcende claramente a unidade residencial da aldeia. Esclarecido que esta o
conceito de aldeia de linhagem, passemos entdo a uma breve descricao do modo
de vida desta aldeia, ou melhor, daquilo que se tem até aqui revelado ser o seu
predicado orizicola. E que, para além de se definirem formalmente como uma “gran-
de familia” de familias de parentes agnaticos com um mesmo antepassado apical,
os habitantes desta aldeia também se continuam a definir informalmente como
uma “grande familia” de familias de camponeses orizicultores.

¢ Os habitantes da aldeia reivindicam ser os descendentes patrilineares de uma mesma familia apical que
terd fundado a aldeia durante a tltima dinastia imperial chinesa — a dinastia Qing (1644-1911) — e cujos
antepassados locais mais remotos se acredita serem, por sua vez, descendentes patrilineares de antigos emi-
grantes de etnia chinesa Han oriundos do Norte da China, o ber¢o mitico tanto dos antepassados de grande
parte das aldeias do Sudeste da China como da propria civilizagdo chinesa (Santos 2004: cap. 6).
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O predicado orizicola de Vale de Harmonia e as sociedades de arroz asiaticas

A zona do Norte de Guangdong, onde Vale de Harmonia fica situada, é uma
zona rural algo montanhosa e periférica na provincia que, apesar de nao ser
muito fértil — se comparada com as zonas mais a sul da provincia —, permite
ainda assim a pratica generalizada da orizicultura intensiva. A paisagem do
concelho de Caminho [luminado em particular ndo tem quaisquer montanhas
ou serras imponentes, mas encontra-se como que pontilhada por pequenas mon-
tanhas cavernosas de calcario com formas rocambolescas. No inicio do século
passado ainda existiam algumas florestas selvagens nas terras planas para além
das que podemos encontrar actualmente nas encostas dos montes de cerca de
200 a 300 metros de altitude que circundam o territério do concelho. Hoje em
dia, estas terras planas estdao largamente ocupadas por milhares de pequenas
leiras de arroz separadas umas das outras por estreitos diques de irrigacao que
também funcionam (dada a ainda hoje generalizada auséncia de estradas nesta
regiao) como caminhos entre aldeias. Trata-se de uma extensa quadricula de
arrozais que, como em grande parte da China meridional subtropical, se encon-
tra como que operacional durante a “época agricola ocupada” — o periodo mais
quente de chuvas (de Fevereiro a Outubro), durante o qual se conseguem obter
duas colheitas de arroz — e se encontra como que fora de servico durante a
“época agricola parada” — o periodo mais frio de seca (de Novembro a Janeiro),
durante o qual os campos estdo completamente enxutos e estéreis.

Apesar de poder parecer uma paisagem natural, esta extensa quadricula
de plantagdes de arroz intensivamente irrigado ndo é senao o produto de labuta
social prolongada e constitui um importante indicador do quanto e de como o
mundo material local tem vindo a ser socialmente domesticado ao longo dos
séculos. Trata-se de uma forma de domesticacdo material e simbolica da nature-
za, que resulta antes de mais do facto de o arroz ser o alimento de base preferido
dos locais, ao ponto de ser com a palavra “arroz-cozinhado” (ffz) que as pessoas
se referem a uma refeicao. Esta preferéncia social nao é obviamente uma pecu-
liaridade local, mas remete para um fenémeno bem mais vasto geograficamen-
te, que atinge grande parte da China (Anderson 1988) e até mesmo grande parte
do Leste e Sudeste asiatico (Bray 1994 [1986]; Ohnuki-Tierney 1994). O que une
grande parte das sociedades desta macro-regido asiatica - noutros aspectos tao
diversa — é o facto de elas terem feito do arroz o seu alimento de base principal
desde tempos imemoriais, tendo tido por isso de se adaptar socialmente a logica
técnica especifica por detras do cultivo deste cereal.” Foi s6 muito recentemente
que se comegou a olhar para as implicagdes sociais, econdémicas e ecologicas

7 Apesar das origens do arroz domesticado asiatico serem ainda hoje incertas, a presente distribuicao de
arrozes selvagens no continente asiatico sugere que o seu centro de origem teré sido provavelmente locali-
zado no Sudeste da Asia continental ha varios milénios atras, de onde se tera espalhado pelo Sudeste da
Asia insular e por toda a Asia de Leste, incluindo a China, a Coreia e o Japao (Bray 1994 [1986]: 8-11).

46



Os “camponeses” e o “imperador”

desta especificidade tecnoldégica de uma forma mais positiva, sem ser com a
linguagem do imobilismo e do falhango de Hegel, Marx ou Weber, isto é, sem
ser apenas para entender, por exemplo, o porqué do nao desenvolvimento nes-
tas sociedades de plantacdes agricolas de grande escala como na Europa.
Involugdo agricola, um dos primeiros livros de Clifford Geertz (1963) sobre a
especificidade do processo de mudanca ecoldgica e socioeconémica nas regioes
de orizicultura intensiva da Indonésia, deu um primeiro passo nesse sentido
(ver, por exemplo, Elvin 1973; Elvin et al. 1994; Pasternak 1972, 1981; Vermeer
1977; Wittfogel 1957, sobre a importancia da irrigagdo e da orizicultura intensi-
va na civilizagdo chinesa). Mas foi sem duvida o trabalho da antropodloga
Francesca Bray (1994 [1986]) que conseguiu ir mais além da visao eurocéntrica
do imobilismo e do falhanco asiatico, ao avancar com um modelo de desenvol-
vimento econdémico alternativo, capaz de dar um pouco mais de atencao a
especificidade historica destas sociedades de arroz asiaticas.

O que torna antes de mais distintiva a prética de orizicultura intensiva é
o facto de ela permitir uma quase infinita intensificacdo do uso da terra e do
trabalho. Uma outra caracteristica distintiva é a sua flexibilidade, uma vez que
ela apenas requer um grande investimento de trabalho nos momentos da lavra,
do transplante e da colheita e, ocasionalmente, nos momentos de construgao de
novos canais de irrigacdo ou de novas plantacdes com diques. Isto permite as
familias de orizicultores investirem muito do seu capital humano extra em acti-
vidades econémicas paralelas. Sao estas caracteristicas, entre muitas outras, que
fazem com que o cultivo intensivo do arroz seja geralmente considerado
inultrapassavel no que diz respeito a sua capacidade de sustentar o crescimento
de qualquer populacdo humana localizada. Em termos praticos, isto signifi-
ca que, a partir do momento que ele se estabelece numa dada regido com
condigdes climatéricas e de irrigacdo apropriadas, ele tende a promover um
padrao de desenvolvimento e de crescimento dito involutivo, para usar a
expressdao de Geertz, uma vez que passa menos pelo aumento do investi-
mento de capital financeiro do que pela intensificacdo do uso da terra e do
trabalho humano investido. Note-se, no entanto, que se esta tendéncia invo-
lutiva de desenvolvimento nos ajuda a entender melhor porque é que o cul-
tivo de arroz intensivo tende a responder positivamente a uma légica de
gestdo econdmica de pequena escala, a verdade é que este processo de de-
senvolvimento involutivo ndo se tem realizado exactamente da mesma ma-
neira nas diferentes sociedades de arroz asidticas, até porque o estado — ou
as estruturas politicas em vigor — também tem desempenhado um papel
muito varidvel neste processo.

No caso que aqui mais nos interessa, o Sul da China, o estado nunca teve
o papel de grande investidor que teve, por exemplo, no Japao do pds-guerra,
mas também desempenhou um papel fundamental na promocao do modo de
vida orizicola e no aumento da produtividade (Bray 1994 [1986]: 203-209). O
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primeiro grande boom orizicola no Sul da China comegou a ocorrer durante a
dinastia Song (960-1279), quando o governo deu inicio a todo um conjunto de
politicas agricolas revoluciondrias, cujo impacto na produtividade seria em mui-
tos aspectos comparavel ao que se verificou recentemente com a “revolugao
verde” do periodo maoista, que foi responsavel, entre outras coisas, pela disse-
minagao do uso de fertilizantes, pesticidas e herbicidas quimicos e que fez subir
a produtividade média de muitas zonas rurais (como a de Vale de Harmonia)
de menos de quatro para cerca de cinco a seis toneladas de arroz com casca por
hectare (cf. Bray 1994 [1986]: 52).% Foi precisamente durante essa dinastia Song
que foram disseminados todo um conjunto de refinamentos tecnolégicos im-
portantes, como a técnica do transplante ou as sementes de amadurecimento
mais rapido, que permitiriam aos camponeses chegar pela primeira vez a uma
meta de produtividade, a dupla colheita anual, que é hoje uma prética comum
em todo o Sul da China subtropical. Este aumento da produtividade tera obvia-
mente sido benéfico para a economia como um todo e isso tera permitido a
muitas familias de camponeses comegarem a cultivar o arroz como uma activi-
dade secundéria e investir o seu capital humano extra em actividades econémi-
cas paralelas — um fenémeno singularmente descrito pelo conhecido antropé-
logo chinés Fei Hsiao-Tung (1939) na primeira metade do século XX (ver tam-
bém Gates 1996). As coisas mudariam, é claro, com a chegada dos comunistas
ao poder em 1949, pois estes fecharam as portas da economia chinesa ao capita-
lismo mundial e tentaram fixar ainda mais os camponeses a terra, fazendo da
orizicultura uma das principais actividades econémicas nacionais.

A verdade é que este fendbmeno acabaria por se tornar uma vez mais
evidente no terreno pouco depois do desmantelamento do sistema colectivista
maofista e da implementacao de um novo projecto estatal de modernizacgdo e de
liberalizagao socioeconémica assente na familia como unidade basica de produ-
¢do e de tributacdo. Na zona do Norte de Guangdong onde Vale de Harmonia
fica localizada, a implementacdo destas reformas p6s-Mao s6 seria iniciada em
meados da década de 1980, quando o seu alegado sucesso nas zonas rurais mais
férteis do Sul da provincia (por exemplo, a famosa zona do delta do rio das Pérolas)
era ja dado como incontornavel. Mas seria s6 no final da década de 1980, com a
implementacao efectiva de um sistema de “permissoes de residéncia temporéria”
— sistema esse que veio romper parcialmente com o fixismo imposto pelo sistema
maoista de registo de familias por lugar e zona rural/urbana de origem —, que se
comecou a verificar na zona da aldeia um efervescente movimento de emigragao
tempordria para as zonas urbanas mais afluentes do Sul da provincia. Trata-se uma
vez mais de um fenémeno no qual as familias locais de orizicultores procuram

8 Noto que é sobretudo a partir do século IX que as planicies orizicolas das regides fronteiricas mais quentes
e hiimidas do Sul da China comegaram a rivalizar em termos de produgao com as planicies de sorgo, milho
e cevada das regides centrais mais frias e secas do Norte da China (Bray 1994 [1986]: 204-209).
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maximizar os seus rendimentos, investindo muito do seu capital familiar extra
em actividades econémicas paralelas, que sdo bastante mais rentaveis em ter-
mos monetarios do que o cultivo intensivo do arroz. Em Vale de Harmonia,
como em grande parte das aldeias em Caminho Iluminado, estas actividades
econdmicas paralelas passaram a incluir sobretudo o trabalho assalariado em
fabricas situadas nos subturbios industriais da capital da provincia e, acima de
tudo, a exploragao de pequenas empresas familiares de horticultura, organiza-
das em terrenos arrendados nesses mesmos subtrbios junto de grandes merca-
dos de distribuicao de legumes e hortalicas (ver Aijmer 1980, 1986, e Potter 1968,
para um fenémeno similar na Hong Kong rural dos anos 60 e 70).

Passadas quase duas décadas de reformas pds-Mao, é hoje 6bvio que as
condicoes de vida da aldeia tém vindo a melhorar significativamente. Mas é
também o6bvio que esta melhoria generalizada aconteceu muito a custa de um
abandono crescente do cultivo intensivo do arroz em favor da emigragao tem-
poraria. Em 2001, cerca de 55% da populagdo adulta da aldeia era emigrante
temporaria numa zona urbana, 4% estava em vias de se mudar para uma zona
urbana e apenas 31% eram camponeses a tempo inteiro na aldeia (Santos 2004:
figura 37). Estes dados parecem estar a desafiar a nossa tendéncia para olhar
para estas aldeias sob o prisma algo essencialista de um alegado predicado
orizicola. Julgo no entanto que apesar da natureza da relacdo social entre os
orizicultores destas aldeias e as suas terras ser bem menos substancialista do que
é frequentemente assumido em muitas discussdes sobre camponeses (Guldin
2001; Potter 1968), a verdade é que a vida quotidiana destas aldeias também
nunca foi exclusivamente dominada no passado pelas praticas orizicolas aqui
descritas (a ndo ser talvez durante o periodo maoista, como vimos), nem ela o
deixou ainda de ser completamente no presente, uma vez que grande parte das
familias destas aldeias continuam ligadas a terra e ao cultivo intensivo do arroz,
mesmo que nao seja a tempo inteiro. Se em 2001 apenas 16% das familias de
Vale de Harmonia estavam totalmente dependentes economicamente das suas
terras, a esmagadora maioria de 79% continuava ainda a estar parcialmente de-
pendente delas (Santos 2004: figura 39), praticando uma espécie de orizicultura
familista em part-time, muito comum em todas as sociedades de arroz asiaticas
contemporaneas, incluindo o Japao. O que estes ntiimeros sugerem é que a pra-
tica familista do cultivo intensivo do arroz é um modo de vida imemorial que, para
além de ainda ser uma realidade material bem presente, também se encontra pro-
fundamente enraizado, como agora veremos, no inconsciente social local.

Os “camponeses” sao para o “imperador” o que a “terra” é para o “céu”

A primeira vez que eu fui introduzido ao mundo das plantagdes de arroz de
Vale de Harmonia foi pouco depois da minha chegada a aldeia em Junho de
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1999, por altura da primeira colheita anual de arroz, quando tomei a decisao
algo escandalosa de comecar a participar na labuta agricola de algumas das
familias mais pobres da aldeia. Na altura eu ainda estava a viver na casa da
poderosa familia agnética extensa de B.I.,, um sexagendrio da primeira equipa
de producao da aldeia que se mostrava muito orgulhoso do facto de a sua fami-
lia ja nado precisar de cultivar o arroz que comia. Mais tarde, eu viria a descobrir
que este sentimento de orgulho de B.I. era particularmente proeminente porque
ele tinha sido ostracizado na aldeia durante o periodo maofista, devido ao facto
de o irmao do seu pai ter sido classificado com a “categoria oficial de classe” de
“senhor ou proprietério feudal”, que correspondia (juntamente com as de “cam-
ponés rico” e de “bandido”) a posicdo mais baixa do esquema oficial de
estratificacdo social em vigor na altura (ver J. Watson 1984). Nao é pois de admi-
rar — parece-me hoje claro — que ele, enquanto individuo, achasse particular-
mente escandaloso o facto de eu estar disposto a comer nas casas das familias
mais pobres da aldeia e até mesmo a sujar as minhas maos e pés nas suas plan-
tacdes de arroz (como se a sua casa e a sua comida nao fossem boas o suficiente
para mim). A verdade é que a reaccao de choque do meu senhorio nao estava
apenas relacionada com a sua biografia familiar, mas estava também relaciona-
da com uma certa logica déxica pratica de olhar para o mundo social. Refiro-me ao
facto de os habitantes de aldeias como Vale de Harmonia darem por adquirido
que “as pessoas com dinheiro e civilizagao” ( ﬁﬁgﬁyﬂﬁﬂﬁﬁ A\) — essa era a mi-
nha imagem publica — sdo diferentes das “pessoas sem dinheiro e civilizagao”
(58215324, A ), uma vez que as primeiras nao tém e nao sabem fazer as coisas
destinadas as segundas e vice-versa. Eu irei regressar a esta l6gica doxica prati-
ca la mais para o final do artigo. Para ja, convido-vos a olhar com um pouco
mais de detalhe para os seus contornos simbdlicos formais.

Para os habitantes da aldeia, as pessoas como eles que “ % 7, isto &,
que “fazem de camponeses ou que desempenham o papel de camponeses”, sao
pessoas “atrasadas” (% 1%£), que ocupam uma posicao social muito baixa porque
as suas vidas familiares, ao contrario da minha, estdo em tudo relacionadas com
“o trabalho de labutar o solo para procurar comida (arroz) para comer”
(Bt £ ). Para eles, era bastante claro que eu ndo precisava de “labutar a
terra para ter comida”, porque isso estava bem patente nas minhas maos sem
calos, ou na minha pele branca sem bronzeado, ou ainda nos sapatos e roupas
de “aparéncia cara” que eu estava a usar aquando da minha chegada a aldeia.’
Muitos chegaram mesmo a perguntar-me se ainda havia camponeses nos “pai-
ses ricos ocidentais” de onde eu vinha, ou se eles ainda precisavam de cultivar

® Noto que foram observagdes como estas que serviram de base, por exemplo, para as “investigacdes do
passado de classe” efectuadas pelos quadros maoistas na aldeia no inicio da década de 1950. Nessa altura,
dizia-se, por exemplo, que as maos dos elementos da aldeia classificados como “senhores feudais” nao
tinham tantos calos como as dos que foram classificados como “camponeses pobres”, pois os primeiros nao
precisavam de trabalhar nos campos.
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as terras por eles mesmos, uma vez que sendo esses paises tdo “avangados”
(JCtE) eles deveriam ter ao seu dispor inimeras tecnologias modernas para fa-
zer o trabalho por eles. Resumindo, para estes aldedes ha diferentes categorias
hierarquicas de pessoas (ou, mais precisamente, de familias) de acordo com as
coisas que elas tém e que elas fazem. Normalmente, estas diferentes categorias
hierarquicas de pessoas sao descritas pelos aldedes em termos de uma série de
oposicdes hierarquicas simbdlicas, que sao vulgarmente capturadas metaforica-
mente pela relacdo entre o “imperador” (&77) - isto ¢, a posicao de topo favo-
rita do esquema pratico local de estratificagdo social, que inclui num sentido
mais alargado tudo o que é poderoso politica ou economicamente — e os “cam-
poneses” (f:IX;) - isto é, a vitima predilecta do imperador neste esquema (cf. J.
Watson 1991). E de realcar no entanto que o que aqui mais nos interessa, como é
também frequentemente notado por antropologos e outros estudiosos dos usos
socioculturais da metafora (por exemplo, Lakoff e Johnson 2003 [1980]; Sapir e
Crocker 1977), ndo sao estes termos em si mesmos mas o tipo de relacao que eles
entretém um com o outro, relagdo essa que constitui a base metaférica do vasto
conjunto de relacdes simbolicas de oposicao hierdrquica por detras deste esque-
ma pratico de estratificacdo social.

Como os habitantes da aldeia me lembravam frequentemente, o “impe-
rador” e os “camponeses” distinguem-se hierarquicamente um do outro tal como
0 “céu” se distingue da “terra”, ou ainda como o principio cosmolégico mascu-
lino e solar de “yang” se distingue do feminino e lunar de “yin”, o “pai” do
“filho”, o “marido” da “mulher”, o “professor” do “aluno” e assim sucessiva-
mente; isto porque assim sempre foi a ordem das coisas. Agir de outro modo é
agir sem senso, como as criangas que ainda ndo sabem como “distinguir o céu da
terra” (M7 K ). Pelo contrario, saber como distinguir o “céu” da “terra” é sa-
ber que o “imperador” e os “camponeses” tém e fazem coisas que sao hierarqui-
camente distintas. E saber, por exemplo, que enquanto os “camponeses” s6 sdo
capazes de cultivar a terra do “imperador” para obterem comida para se ali-
mentarem, o “imperador” é capaz de cobrar impostos pesados aos “campone-
ses”; que enquanto os “camponeses” s6 conseguem comer alimentos de base
baratos (que eles préprios cultivam), como cassava, taro, batata-doce e, sobretu-
do, arroz, o “imperador” consegue comer qualquer tipo de guarnigdo cara e de
excelente qualidade, incluindo vérias espécies extremamente raras de animais e
plantas selvagens conhecidos pelas suas propriedades magicas; que enquanto
os “camponeses” s6 conseguem fumar cigarros de tabaco amarelo barato que
eles proprios enrolam, o “imperador” consegue fumar cigarros caros de marcas
ocidentais ou até mesmo cigarros de marcas especiais que s6 o “imperador”
pode fumar; ou que enquanto os “camponeses” s6 conseguem viver em velhas
“casas de barro” pequenas, baratas e atrasadas, o “imperador” vive em “man-
soes” e “paldcios” grandes, caros e modernos. Mas saber distinguir o “céu” da
“terra” também é saber reconhecer que, embora o “imperador” e os “campone-
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ses” sejam hierarquicamente distintos, eles ndo podem viver um sem o outro.
Isto deve-se ao facto de esta relagdo simbolica de oposicao hierarquica ter uma
natureza abrangente ou englobante (cf. Dumont 1979 [1966]). O que ndo quer di-
zer que, historicamente, ela seja uma relacao de harmonia como tem sido ideo-
logicamente representada ao longo dos tempos por varias geracoes de literatos
oficiais (Bray 1997: 31-37).

Tentando explicar de forma mais precisa algumas das tensoes histéricas
entre estes dois termos, os meus interlocutores no terreno notaram frequente-
mente que a relagdo entre o “imperador” e os “camponeses” é como a relacao
mitoldgica existente entre o “tigre” e o “cao”: uma relacdo tanto hierdrquica
quanto antagonica. Com isto queriam dizer que, apesar de ser claro que cada
um dos dois luta pelos seus proprios interesses (muitas vezes de forma antitética
e conflituosa), é também bastante claro qual dos dois estd acima do outro. Procu-
rando ilustrar esta metéfora, eles chamaram a minha atencdo para dois casos da
historia recente da aldeia em que este tipo de relacao é por demais evidente: o
primeiro caso refere-se ao periodo maoista, durante parte do qual os campone-
ses locais foram compulsivamente proibidos de se envolverem em trocas de
mercado ou quaisquer outras empreitadas capitalistas; o segundo caso refere-se
ja ao periodo pés-Mao contemporaneo, durante o qual os camponeses locais tém
vindo a ser obrigados a ndo exceder os limites de fertilidade delimitados pela
politica de planeamento familiar estatal. Segundo estes aldedes, embora seja
igualmente 6bvio nestes dois casos que as proibicOes oficiais em questdo nao
vao ao encontro dos interesses dos “camponeses” (o0 “cao”), a verdade é que em
ambos 0s casos a grande maioria dos “camponeses” optou por defender os seus
interesses, ndo através da confrontagdo directa com o governo local (o “impera-
dor” ou o “tigre”), mas mostrando deferéncia formal para com o governo e ten-
tando escapar clandestinamente as proibicdes em questdo. Se isto é assim é por-
que na ordem do mundo aqui em questao parece natural dizer-se, como se cos-
tuma ouvir dizer na aldeia, que o “BHif F 2 EE R T4, isto é, que “o governo
manda nos camponeses como estes mandam nas vacas”. Nesta altura, eu estava
longe de imaginar que estes idiomas ja me estavam a chamar a atencao para a
imagistica orizicola por detras deste esquema prético local de estratificagao so-
cial.

Imagens orizicolas de estratificacao social

Foi s6 quando eu comecei a participar activamente na agenda agricola da fami-
lia daquele que seria 0 meu segundo anfitrido na aldeia que tudo comegou a
ficar um pouco mais claro. Aquando da minha mudanga (Julho de 1999), a fami-
lia de B.G. (que estava temporariamente reduzida a ele proprio e aos seus trés
filhos mais jovens, isto porque a sua mulher e filho mais velho estavam a traba-
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lhar nos suburbios da capital da provincia) estava claramente atrasada nos seus
labores agricolas, pois ainda mal tinha comecado a apanhar a sua primeira co-
lheita de amendoins e a maior parte das familias da aldeia ja estava a concluir a
sua primeira colheita de arroz e ja tinha semeado os rebentos da segunda. B.G.
queria pois comegar a semear os rebentos de arroz da sua préxima colheita o
mais depressa possivel, para os conseguir transplantar ainda a tempo, de acor-
do com as directrizes do calendario agricola local (ver Santos 2004: figura 40).
Para isso, ele tinha comprado cerca de oito gan'® (quatro quilos) de sementes —
o suficiente para preencher os seus cerca de trés mauh' (0,2 hectares) de leiras
de arroz — e ja estava a preparar uma pequena leira com cerca de um fan (0,01
hectares) para a sementeira. Na altura, eu desconhecia completamente quando
e por que razdo ele tinha feito isso. Como ndo tinha qualquer espécie de raizes
s6lidas na aldeia, faltava-me o conjunto de experiéncias praticas partilhadas
necessarias para uma rapida compreensao do que se estava a passar a minha
volta. Vejamos o exemplo da dgua. Visto que eu sabia que nao havia nenhum
rio junto da aldeia e que também nado havia nenhum sistema centralizado de
distribuicdo de dgua, muitas vezes questionava-me, enquanto trabalhava nos
campos, de onde é que vinha toda aquela 4gua que enchia as plantacdes de
arroz?

a) De onde vem a dgua das plantagoes?

Da perspectiva localizada de camponeses como B.G., dizer que a 4gua das plan-
tagdes provém em larga medida dos altos niveis de pluviosidade e de humidade
do ecossistema subtropical local pode ser bem interessante mas nao faz muito
sentido pratico ou simbdlico. Pelo contrério, dizer que a agua vem do “céu”
para a “terra” e que é das “montanhas argilosas”, como sao conhecidos os mon-
tes selvagens a leste e a nordeste da aldeia, que ela flui para a zona mais baixa
das plantacdes faz todo o sentido. Que a dgua vem do “céu” para a “terra”
parece 6bvio. O préprio B.G. diz-me, por exemplo, que os habitantes mais ve-
lhos da aldeia ainda se recordam do tempo pré-comunista em que era frequente
as aldeias locais se associarem na organizagao de rituais religiosos que visavam
a regulacao do trabalho do “céu” em termos de pluviosidade para assim asse-
gurar a fertilidade das suas planta¢des de arroz na “terra”.

Quanto as montanhas argilosas a leste e a nordeste da aldeia, temos de
notar antes de mais que elas sdo simbolicamente associadas, como as monta-
nhas em geral, com a grandeza e santidade mitolégicas do “céu”, do “impera-

1 Uma gan (T, jin em mandarim) é uma unidade de peso chinesa que corresponde a cerca de 500g.

" Um mauh (¥4, mu em mandarim) é uma unidade de medicéo de area chinesa que corresponde exactamen-
te a 0,0667 hectares, ou a cerca de 1/15 de um campo de futebol padrao. Um mauh é dividido em dez fan
(47, fen em mandarim), e uma fan é dividida em 10 leih (H, Ii em mandarim).
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dor” ou dos “deuses” (ver Chavannes 1910). Além disso, elas desempenham
um papel fundamental na produgdo social das habitagdes dos vivos (casas e
aldeias) e dos mortos (tamulos), uma vez que, de acordo com a tradigao
geomantica chinesa — ainda hoje bastante proeminente nesta regidao —, a efica-
cia de um lugar em termos do seu potencial para propiciar uma habitagdo com
prosperidade e fertilidade é largamente derivada do estado de forcas dos seus
“sopros césmicos” ou “fluidos vitais”, que sao bafejados pelo vento, alimenta-
dos pelo sol e mantidos pela agua, estando estes trés factores por sua vez de-
pendentes da posicao e da disposicao das montanhas (ver Feuchtwang 2002
[1974]).2 E precisamente por causa deste tipo de consideracoes geomanticas que
as encostas destas montanhas argilosas constituem um dos lugares preferidos
dos varios grupos agnaticos de familias da aldeia para a construcao do tipo de
imponentes tamulos (ou ossudrios) de pedra que se costumam edificar nesta
regiao em memoria de antepassados ilustres (ver J. Watson 1982).” Se é destas
montanhas tdo magicas quanto intiteis em termos agricolas que flui grande par-
te da agua (proveniente do “céu”) que corre para as plantagdes das planicies,
nao é apenas devido a razoes estritamente naturais relativas ao ciclo da dgua
local, mas é também porque é aqui que se encontra localizado o Gnico reservato-
rio artificial de 4gua de irrigacao de toda a brigada de Trés Montanhas.

O reservatério em questdo é um tanque artificial do tamanho de um a
dois campos de futebol, que s6 seca parcialmente durante o inverno. No fundo
do reservatorio encontra-se um enorme tubo de canalizacdo que o perfura na
direcgdo das planicies e que permite o escoamento da dgua para o exterior atra-
vés de um sistema mecanico de torneiras ainda hoje controlado pelos quadros
oficiais da brigada. O reservatorio foi construido no inverno de 1958 no auge do
espirito comunal do Grande Salto em Frente (1957-1960) do periodo maoista.
Trata-se de uma empreitada hidrdulica algo wittfogeliana, que foi organizada
segundo um sistema colectivista de colecta de labor humano envolvendo a par-
ticipagao activa da maior parte das familias (varias centenas) da entdo emergen-
te brigada de Trés Montanhas.

12 Isto significa que, se o vento, sol e d4gua de um lugar (na sua relacio com as montanhas) nao estiverem
bem doseados, o estado de forcas dos sopros césmicos desse lugar pode ser prejudicado e influenciar nega-
tivamente a sorte dos que ai residem. E por isso que se diz frequentemente na aldeia que, da mesma forma
que uma leira de arroz com agua, vento e sol mal doseados nio é capaz de produzir muitos graos e espigas
de arroz, também uma casa ou uma aldeia com agua, vento e sol mal doseados nao serd capaz de gerar,
como desejado, muita riqueza e muitas criangas (especialmente do sexo masculino), e também um tamulo
com 4gua, vento e sol mal doseados nédo seréd capaz de induzir os antepassados a ajudar os seus descenden-
tes a obter prosperidade e fertilidade.

13 Curiosamente, a palavra que é utilizada para proferir “montanha” no patua cantonense local é homoéfona
da palavra utilizada para dizer “espiritos” e “antepassados”. Por isso, quando uma pessoa da aldeia diz que
estd a “venerar os antepassados” estd também a dizer que estd a “venerar as montanhas”, e de certa maneira
é isso que acontece, pois é ai que estdo localizados grande parte dos timulos dos antepassados (cf. Amaro
1998: 799).
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A primeira vez que visitei este reservatério foi durante uma visita de
estudo da escola primaria de Trés Montanhas organizada por um dos mais
carismaticos professores desta escola durante o outono de 1999. O proposito
desta visita de estudo era o de despertar o interesse das criancas para a impor-
tancia do espirito localista e nacionalista por detras da construgao deste reserva-
torio. Alguns dias mais tarde, este mesmo professor cantar-me-ia algumas das
cangdes assobiadas pelos locais durante esta heréica missao. Passo a transcre-
ver uma das mais populares: “c I jEc Wl iR, i i EC e ipig , ZEET K b L3,
FEG I REER, IRTEVR, TeAE L, — O —A5HE NS, FEC b i b, bl b g,
K AFERAE, SR B R ZE N7, que equivale mais ou menos a “acima-yo, aci-
ma-yo; acima-yo, acima-yo; € preciso levar a 4gua do rio até a colina da monta-
nha; é preciso transformar a corrente da montanha num rio; tu escavas a lama e
eu escavo a areia; juntos e unidos construiremos a nossa estrada; acima-yo, aci-
ma-yo; acima-yo, acima-yo; transportando a dgua do rio até ao topo da monta-
nha é tdo duro e amargo; cantar uma cangado faz-nos sentir a todos mais bem
dispostos”. Conta a histéria que foram precisos varios meses de labuta para o
reservatorio ser terminado.

Dadas as suas grandes dimensdes por padrdes tecnolégicos locais, este
reservatorio nunca poderia ter sido construido sem uma equipa de trabalho igual
a populagdo adulta activa da brigada. Se todas as aldeias locais se uniram neste
esforco comunal (sem serem compensadas economicamente de forma directa)
foi também porque o reservatorio foi persuasivamente apresentado pelos qua-
dros oficiais locais (bem como pelas elites locais suas aliadas) como a melhor
solucdo para o problema da expansao da area irrigada local e para o problema
do controlo dos niveis sazonais de irrigacao, por forma a serem evitadas as ocasio-
nais inundacoes de verao e os igualmente ocasionais periodos de seca no outono. A
verdade é que, apesar de ter sido apresentada como visando a satisfagao dos inte-
resses dos camponeses locais, a construcao deste reservatério foi também uma pro-
digiosa objectificagao local do poder daquele que é em tltima instancia o seu em-
preiteiro oficial, o estado (ver Jing 1996, para um projecto hidraulico estatal envol-
vendo a mudanga for¢cada traumatica de uma comunidade rural). Trata-se, como
diria o antropdlogo Steven Sangren (2000), de uma apropriagao pelo estado da
acima mencionada capacidade cosmolégica do “céu” para controlar uma das prin-
cipais formas de capital agrério local: a 4gua de irrigacao.

Embora o impacto histérico deste reservatério no mundo local seja sem
precedentes, este impacto nao foi imediato. Isto devido a trés factores funda-
mentais, incluindo as tempestades destrutivas que atingiram a area durante o
verdo de 1959, a baixa produtividade das técnicas agricolas locais (que s6 come-
caram a usar sementes de arroz de alta qualidade, fertilizantes, herbicidas e
insecticidas na década de 1960) e a extraccao mal calculada dos excedentes para
suportar a industria e subsidiar os precos da comida nas cidades. Nao é pois
surpreendente que as familias de Trés Montanhas (como as de outras brigadas
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vizinhas) tenham ficado sem arroz no inverno de 1959, tendo de enfrentar a
fome durante varias semanas até chegar a comida de socorro do estado (alguns
dos habitantes mais velhos de Vale de Harmonia ainda se lembram de terem de
comer casca de arvores). Porém, o mesmo viria a acontecer no inverno seguinte;
e esta segunda mingua parece ter sido responsavel pela morte de varios campo-
neses. A verdade é que em 1961 o panorama comecou a mudar em Trés Monta-
nhas, como um pouco por toda a China (ver, por exemplo, Jing 1996; Potter e
Potter 1990; Ruf 1998; Yan 1996). Foi nesta altura que grandes quantidades de
grao comecaram a ser enviadas pelo governo central e que os excessos do espi-
rito comunal do Grande Salto em Frente comecaram a ser repensados. Foi tam-
bém nesta altura que os efeitos do novo reservatorio artificial de Trés Monta-
nhas comecaram a tornar-se mais visiveis. Este reservatério acabaria por de-
sempenhar um papel fundamental durante todo o periodo maoista restante na
sustentacao hidrdulica do processo de reproducao e de expansao sociomaterial
do modo de vida orizicola local. Este processo de modernizacao por involucao
agricola resultaria ndo apenas na crescente domesticacao social orizicola da eco-
logia local, mas também no crescimento exponencial da populacao local, que foi
também encorajado pela orientacao claramente pré-natalista da politica entao
em vigor (ver Potter e Potter 1990).

Mas olhemos com um pouco mais de detalhe para a l6gica simbolica por
detras deste sistema de irrigacdo. Como vimos, a dgua que vem do “céu” come-
¢a por se acumular nas “montanhas” num reservatoério oficialmente construido
pelo estado (“imperador”) com o trabalho dos “camponeses” locais. E deste
reservatorio que a dgua flui em direccado as terras mais baixas e vai-se fragmen-
tando em intmeros ribeiros e em centenas de mintsculos canais de irrigacao
que atravessam e inundam as leiras das plantagdes locais durante toda a época
das chuvas, mas que acabam sempre por regressar ao “céu”. A mensagem sim-
bolica que estd aqui a ser sugerida é bem clara aos olhos dos habitantes da al-
deia. A saber, porque o “céu” é para a “terra” o que o “imperador” é para os
“camponeses”, entdo tal como os pequenos cursos de agua nas plantacoes (“ter-
ra”) estao debaixo do controlo do “céu” (e da incarnagao ideolégica do “céu” na
“terra”, o estado ou o “imperador”), também os “camponeses” (e as suas pe-
quenas leiras) estdo debaixo do controlo do estado. Isto sugere que a maneira
como este sistema de irrigagdo é socialmente descrito constitui uma poderosa
objectificacdo das relagdes de oposicao hierarquica abrangentes no coragao do
acima mencionado esquema pratico popular de estratificacdo social. Mas veja-
mos agora porque é que tudo se passa como se as pequenas leiras dos “campo-
neses” estivessem debaixo do controlo do “imperador”.
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b) De onde vém as terras das plantagoes?

Historicamente, a actual estrutura das terras locais em termos de propriedade co-
megou a tomar forma pouco depois da “libertacao comunista” de 1949, aquando
da implementacao local da reforma agraria (ver também Chan et al. 1992; Potter e
Potter 1990; Siu 1989; Yang 1965). Foi nessa altura que foram criadas as actuais
cinco &reas agricolas oficiais de Trés Montanhas e que foram redistribuidas todas
as terras cultivaveis em funcao das “categorias oficiais de classe” atribuidas as fa-
milias locais pelos quadros maoistas. Foi também durante esta reforma agraria que
se deu inicio ao processo paralelo de colectivizagdo da economia local que levaria,
se 0 colocarmos de forma breve e simplista, a reorganizacado administrativa do mun-
do rural local num “sistema de comunas” assente em trés unidades colectivistas de
producao agricola (e de taxagao administrativa) fundamentais: as “comunas” (do
tamanho de um concelho), as “brigadas” e as “equipas de producao”. Quanto a
aldeia de Vale de Harmonia, esta seria incluida na brigada de Trés Montanhas e
seria dividida em cinco equipas de producao que, apesar da ideologia antilinhageira
da administracao maoista, acabariam por reproduzir as principais linhas de clivagem
agnatica da aldeia. Segundo os mais velhos, apesar da redistribuicdo dos terrenos
agricolas locais ter largamente beneficiado as familias locais mais pobres, foi feito
um esforco para se dividir as terras da forma mais “justa” possivel em termos de
quantidade e de qualidade. Para isso, foi definida para cada equipa de produgao
uma porcao minima de terrenos em cada uma das acima mencionadas areas agri-
colas oficiais e foi definida uma quota fixa de terras por individuo. O método de
redistribuicdo de terrenos usado em Vale de Harmonia foi o que foi usado em
grande parte das comunidades locais vizinhas e um pouco por toda a China rural
(ver Liu 2000: 157-161). Trata-se de um método de redistribuigdo por sorteio de
rifas numeradas. A razao da popularidade deste método prende-se com o facto de
ele constituir uma forma engenhosa de evitar rixas entre familias, uma vez que s6 a
ma sorte (e ndo as pessoas) pode ser responsabilizada por um mau resultado.

A paisagem agraria resultante do uso deste método de redistribuicao
apresenta um nivel de fragmentacdo tdo elevado quanto aquele que ja se verifi-
cava no periodo anterior a reforma agraria comunista e a implementacao do
sistema de comunas. Mas se antes desta reforma agraria, durante o cadtico perio-
do da primeira republica chinesa (1911-1949), as terras agricolas locais, apesar
de estarem oficialmente nas maos do “imperador” (ou do estado), estavam efec-
tivamente nas maos de pequenos senhores feudais locais vivendo em grande
medida das rendas, taxas de proteccdo e outros impostos que extraiam das fa-
milias locais de camponeses, com a reforma agréria e o gigantesco trabalho de
centralizagdo administrativa, entao desenvolvido pelo Partido Comunista, os
terrenos locais foram reapropriados pelo poder central apenas para serem
redistribuidos pelas brigadas e equipas de producao locais em troca de um im-
posto agricola anual localmente designado por “provisao publica”, que apesar
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de ja ser bem conhecido pelos camponeses locais nunca esteve em pleno funcio-
namento durante a primeira republica. Ja no inicio dos anos 80, com o inicio da
descolectivizagao da economia local e a implementacdo de um sistema de res-
ponsabilidade por contrato assente nao na equipa de produgao mas na familia,
os terrenos locais seriam uma vez mais redistribuidos numa base per capita em
funcao da populagdo total da brigada, cabendo desta feita a cada familia a livre
exploracao das terras mediante o pagamento do imposto agricola anual.

Até ha bem pouco tempo (noto que o ano de 2005 marcou a aboli¢ao, ou
melhor, a substituicao definitiva deste imposto por um imposto de concelho),
este imposto agricola costumava ser pago uma vez por ano durante uma das
duas colheitas anuais de arroz. Se no inicio dos anos 50, ainda antes da
colectivizagao da economia local, as familias locais tinham de pagar ndo mais do
que cerca de 24 gan (12 quilos) de arroz com casca por cabega, em 2001 elas
tinham de pagar quase o dobro, cerca de 46 gan (23 quilos) por cabeca, e podiam
pagar ndo apenas em arroz mas também em dinheiro. Dada esta crescente
monetarizacao da economia tributdria local e dada a crescente passividade do
governo local em termos administrativos, ndo é de todo surpreendente que os
camponeses locais comentassem nos finais dos anos 90 que este imposto tinha
de ser pago nao tanto porque “sera utilizado pelo estado” (|54 Fjof%) para
o bem de todos (como dizem os oficiais locais) mas para os oficiais “andarem a
passear pelo mundo fora” (Pt 5). Este novo velho antagonismo entre os cam-
poneses (0 “cao”) e o estado (o “imperador” ou o “tigre”) é particularmente
evidente no caso de um imposto que foi recentemente criado pelo governo local
de acordo com directrizes vindas do governo da provincia e que é altamente
contestado pela populagao local.

Trata-se de um imposto de concelho que tem por objectivo principal a ex-
traccdo de dinheiro das familias locais para o financiamento de obras ptblicas como
estradas. Em 1998 os oficiais locais conseguiram extrair mais de 80RMB (8€) por
pessoa, em 1999 cerca de 50RMB (5€), em 2000 pouco mais de 40RMB (4€), e em
2005 (ja depois da abolicao do imposto agricola nacional) eles preparam-se para
extrair mais de 60RMB (6€) por pessoa.™* Se alguma familia local se recusar a pagar
este imposto — e houve varias familias que o fizeram desde que o imposto foi
introduzido —, as pessoas dizem, fazendo uso do acima mencionado idioma do
“cdo” e do “tigre”, que esta familia esta a ladrar de modo perigoso ao “tigre” do
governo local que apesar de ser pequeno pode ser bem feroz. Uma das poucas
vezes que eu tive oportunidade de observar esta ferocidade em accdo foi durante
uma visita surpresa efectuada por funciondrios da administracdo local a vérias
aldeias visando a recolha compulsiva de pagamentos em atraso referentes a

1 O simbolo RMB designa a moeda chinesa: o “ren-min-bi” ou “yuan chinés”. Em 1999-2001 - o periodo do
meu trabalho de campo mais longo na aldeia - ainda nao tinha sido introduzida na Europa a moeda “euro”,
e 10RMB correspondiam a cerca de 200300 (ou cerca de 1€ actualmente).
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este imposto do concelho. Mas se a observagao directa do comportamento vio-
lento e insensivel destes funcionarios torna bem claro o tipo de experiéncias
praticas que estdo por detras da adjectivacdo popular dos funciondarios do go-
verno como “odidveis” e “detestaveis”, a verdade é que a generalizada reaccao
de passividade a este assalto por parte da populacao da aldeia também torna
bem claro que a conviccao de que as pessoas (isto é, os “camponeses”) estdo
inescapavelmente nas maos do governo (“imperador”) é uma convicgao de nature-
za social. Vistas desta perspectiva, as encantadoras relagdes metaféricas frequente-
mente usadas pelos camponeses locais para descreverem a forma como os seus
“terrenos” estdo inevitavelmente nas maos do “imperador” s6 contribuem para a
naturalizacdo deste padrao de socialidade hierarquica abrangente.

c) Das plantagdes para o mundo social - e vice-versa

Tentemos agora fazer algum sentido destas imagens orizicolas de estratificacao
social, isto é, das imagens de estratificacao social que se encontram como que mate-
rializadas na forma como os sistemas locais de distribuigdo da agua de irrigacao e
das terras agricolas tém sido socialmente apreendidos e produzidos. Em ambos os
casos os tipos de capital agrario em questao (“agua”/”terras”) sdo igualmente vis-
tos, primeiro, como estando debaixo do controlo inevitavel das suas fontes superiores
respectivas (“céu” /”imperador”), e depois, como ja estando muito fragmentados
quando chegam aos seus receptaculos inferiores (“terra”/”camponeses”). Mas o
que produz fragmentacao no segundo caso nao é tanto o trabalho dito natural da
relagdo de oposicao hierarquica abrangente entre “céu” e “terra”, mas o trabalho
naturalizado da relacao de oposicao hierarquica abrangente entre “imperador” e
“camponeses”. A mensagem simbolica por detras destas representacoes
subjectivistas do mundo material da aldeia é muito clara. Assim como a agua de
irrigacdo nas plantagdes nao pode fugir ao controlo do “céu” — e também, dado o
poder do estado, ao controlo do “imperador” e dos seus reservatdrios —, assim
como as terras cultivaveis nas planicies ndo podem fugir ao controlo do “impera-
dor”, também os proprios “camponeses” ndo podem fugir ao controlo do “impera-
dor” (e do “céu).” Convém lembrar no entanto que se estas representagdes sim-

15 Encontramos este mesmo tipo de representagdes simbolicas metaféricas na forma como se tende a descrever
localmente o papel do parentesco e da familia no processo histérico de reprodugéo social. Por exemplo, os
prefacios das genealogias escritas das patrilinhagens locais costumam comparar as relagdes entre “céu” e “ter-
ra” (e entre “imperador” e “camponeses”) com as relagoes entre “pai” e “filho”, entre “marido” e “mulher” ou
entre “familia antepassada patrilinear” e “familias descendentes patrilineares” - e vice-versa. Isto quer dizer
que, tal como a dgua dos rios na “terra” ndo pode fugir a sombra do “céu” (e tal como as plantacdes dos
“camponeses” ndo podem fugir a sombra celestial do “imperador”), também os “filhos” ndao podem fugir a
sombra celestial dos seus “pais”, também as “mulheres” ndao podem fugir & sombra celestial dos seus “mari-
dos” e também as “familias” de hoje ndo podem fugir a sombra celestial das suas “familias ancestrais
patrilineares” - e vice-versa.
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boélicas metaféricas sdo tdo persuasivas é porque elas estao como que
epidemiologicamente distribuidas pela populacao local (cf. Sperber 1985). E se elas
permanecem populares é porque, para além de terem uma base material ainda
bem presente na paisagem local (como ja foi sugerido), elas também tém —
como agora veremos — uma base pratica e técnica.

E que para se poder ter acesso a uma “participagao mais completa e efi-
caz”, para usar uma expressao das antropdlogas Jean Lave e Etienne Wenger
(1991), num campo de acgdo social-material como o das plantacoes de arroz
aqui descritas, é preciso estar na posse de um certo tipo de conhecimentos pra-
ticos e técnicos especificos. Trata-se de um conjunto de “técnicas do corpo”
(Mauss 1950 [1934]), como a técnica de caminhar entre diques de plantacdes
alagadas ou a técnica de controlar os niveis de dgua de uma pequena leira de
arroz, que podem ser aprendidas por qualquer individuo mas que requerem
um treino social prolongado, pois exigem em muitos casos uma extraordinaria
agilidade corporal entre muitas outras coisas. O que me faz pensar que a familia-
ridade com este tipo de conhecimentos praticos e técnicos esta como que epi-
demiologicamente distribuida pela populacado local (sem que ninguém os tenha
alguma vez aprendido como se aprende algo na escola) ndo é apenas a observa-
¢do directa mas é também o facto de os “camponeses” locais tenderem a des-
valoriza-los. E que se eles o fazem ndo é apenas porque esse é agora o discurso
oficial do “imperador” contempordneo (o regime pds-Mao), mas é sobretudo
porque eles os dao por adquiridos, isto é, porque eles partem do principio que
eles ndo sao raros (como o é, por exemplo, a capacidade do antropdlogo em usar
uma caneta para escrever uns rabiscos em portugués parecidos com intestinos
de galinha). Mas o que eu estou aqui a sugerir nao é tanto que este processo de
aprendizagem distribuida (altamente diverso e variavel) é a causa da natureza
epidemiolégica das representacdes simbolicas metaféricas aqui descritas, mas
antes que ele tem contribuido para a estabilizacao epidemioldgica destas repre-
sentacdes, uma vez que coloca recorrentemente as pessoas em situacoes prati-
cas concretas nas quais essas representacoes lhes sdo reapresentadas — como se
fosse naturalmente — no grande teatro vivo das plantagdes. Nao nos podemos
esquecer, no entanto, que a aprendizagem destes conhecimentos especificos ndo
tem s6 a ver com a questao de saber como os performar, mas tem sobretudo a ver
com a questdo de ser capaz de os performar com eficécia e, se possivel, com elegan-
cia. E aqui que nos confrontaremos com a questao da histéria e dos seus desafios.

Familismo e distin¢ao social nas plantagoes
A razao pela qual é assim tao importante ser capaz de performar estes conheci-

mentos especificos com efic4cia e, se possivel, com elegancia ndo é apenas por
uma questao de técnica ou de estética local, mas resulta antes de mais do facto
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de que, ao contrario de um antropélogo vivendo na aldeia numa situagao tem-
poraria de visita profissional, as pessoas aqui retratadas nao vivem divorciadas
das lutas da histoéria, isto é, dos desafios que estdo em jogo no campo de acgao
social-material aqui em questao. Como em qualquer outro campo, estes desa-
fios resultam em grande medida da competicao entre jogadores, e se estes joga-
dores competem uns com os outros é porque todos eles reconhecem, pelo sim-
ples facto de jogarem e ndo por serem forcados ou por terem algum tipo de
contrato, que o jogo vale a pena ser jogado e merece o seu esforco. Para qualifi-
car com um pouco mais de precisao a metafora desportiva aqui a ser usada, eu
diria que, se quisermos olhar para a vida quotidiana das plantacdes da aldeia
como uma espécie de “jogo social”, ndo nos devemos esquecer que este é um
jogo que nao é nem uma invencao propositada dos camponeses locais nem o
resultado de regras claramente codificadas por eles. Trata-se, além disso, de um
jogo cujos agentes sociais mais importantes nem sequer sao os individuos biol6-
gicos da ideologia individualista ocidental, muito menos as linhagens do
paradigma linhageiro da antropologia do parentesco chinés, mas sdo os agrega-
dos sociais que eu tenho vindo a designar por “familias-fogao” (Santos 2004,
2006).

Como eu a defini recentemente, a familia-fogao constitui o sisterna pritico
bisico de relacionamento social do mundo rural local e apresenta uma contextura
dupla que reflecte as intimas ligacdes e trocas entre as esferas publica e domés-
tica. Por um lado, ela é formal e ritualmente definida em funcdo de uma ideolo-
gia cultural de relacionamento social largamente baseada no sistema de paren-
tesco patrilinear harmoénico que ja aqui descrevemos; por outro lado, ela é infor-
mal e fundamentalmente definida na pratica em funcao de uma ideologia cultu-
ral de relacionamento social baseada na partilha de recursos, incluindo a pratica
constante de comensalidade em volta de um fogao comum, dai eu a designar
por “familia-fogao”.'® Julgo que nés poderemos ficar com uma ideia mais clara
dos contornos particulares do “jogo social familista” de que falo se regressar-
mos as plantagdes, recordarmos o momento em que a familia do meu anfitrido
B.G. se preparava para semear os rebentos da sua segunda colheita e tentarmos

16O conceito de “familia-fogdo” (ou de stove-family) é um conceito etnografico que foi pela primeira vez
desenvolvido em Santos (2004: cap. 4) a partir de material etnografico colectado nesta mesma aldeia. Trata-
-se de um conceito etnografico que nos chama a ateng¢do, por um lado, para a centralidade da partilha de
recursos em geral e da comensalidade em particular, no sistema pratico de relagdes familiares do contexto
sociocultural em questéo, e que nos recorda, por outro lado, aquilo que os estudos antropolégicos de comida
nos tém vindo a demonstrar durante as tltimas décadas, isto é, o facto de a partilha da comida e de a prética
da comensalidade tenderem a ser universalmente reconhecidos em todas as sociedades humanas como um
dos mais poderosos dispositivos de produgéo social de intimidade e até mesmo de parentesco (Santos 2006).
Estou convencido que este conceito etnogrifico regional com ressondncias universalistas nos permite uma melhor
compreensado de questdes fundamentais na histéria da China moderna, como a questao de ecologia cultural
aqui abordada, da especificidade do processo de modernizacao agricola chinés.
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entender um pouco melhor porque é que toda a gente dizia que esta familia
estava atrasada na sua labuta orizicola.

Toda a gente sabe na aldeia que se tem de comecar a plantar os rebentos
da segunda colheita de arroz enquanto se esta a ceifar e a debulhar a primeira. E
que se o fizermos mais tarde poderemos vir a deparar com algumas consequén-
cias desastrosas, ndo apenas em termos de produtividade orizicola (pois as plan-
tas de arroz terdo menos tempo para crescer no calor e humidade do verao),
mas também, como agora veremos, em termos de face e de prestigio social. Isto
porque muito da realidade quotidiana da arena das planta¢oes de hoje (como
alias a do passado imemorial) é sobre uma competicao pratica e informal entre
familias-fogao (e/ou entre grupos de familias-fogao), para ver quem serdo as
mais “avangadas” (4:1£) delas todas, isto é, quem serdo as mais répidas e efi-
cazes a realizar as suas tarefas nos campos. Trata-se de uma forma imemorial de
competicdo social que é dada por adquirida e na qual se espera de cada familia-
-fogado (e/ou de cada grupo de familias-fogao) ndo apenas que seja capaz de
aguentar por si mesma (com as suas redes de relagdes) o pesado fardo da labuta
nos campos, mas também que seja capaz de realizar as suas tarefas o mais de-
pressa e da forma mais eficaz possivel (cf. Yan 1996). E que ninguém na aldeia
quer desempenhar o papel desprestigiante das familias-fogao (e/ou grupos de
familias-fogdo) mais “atrasadas” (¥%1%), que ocupam as posi¢des mais baixas
em termos de capacidade de produgdo agricola.

Isto quer dizer que quando a familia de B.G. comecou a semear os seus
rebentos mais tarde do que previsto, ela estava ndo s6 atrasada de acordo com
o calendério agricola local, mas estava sobretudo atrasada em relagcio a gran-
de parte das familias da aldeia que estavam a trabalhar naquela zona de plan-
tagdes, um facto que nos foi alids constantemente recordado pelos multiplos
comentarios sarcasticos dos membros dessas familias mais “avancadas”. Tra-
ta-se de uma légica déxica pratica de distingdo social que é em tudo andloga a
que encontrdmos logo no inicio deste artigo, quando os habitantes da aldeia
ficaram publicamente chocados com a minha disponibilidade enquanto uma
pessoa dita mais “avancada” para trabalhar em campos de arroz ditos tao “atra-
sados”. E com esta mesma l6gica doxica pratica que nos confrontamos quando
olhamos, por exemplo, para o modo como estdo hoje a ser usados os dois prin-
cipais instrumentos agricolas para lavrar e ancinhar os campos, as vacas e 0s
tractores.

Ha dois tipos de vacas na zona da aldeia, o “bufalo” ou “vaca de agua”
(7k’f=) e a “vaca amarela” (#’l*). Tem-se observado na aldeia que os bufalos
sao maiores, mais fortes e mais robustos fisicamente do que as vacas amarelas.
O que na prética quer dizer, entre outras coisas, que ha determinadas parcelas
de terra que as vacas amarelas sao incapazes de lavrar. Nao é pois de admirar
que o bufalo seja mais caro, custando em 2001 entre 800RMB (80€) e 1.400RMB
(140€), dependendo da idade, forca e satide do animal. Quanto as vacas amare-
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las, elas custam apenas entre 400RMB (40€) e 800RMB (80€), dependendo da idade,
forca e satide do animal. Isto quer dizer que os bufalos sdo mais valiosos do que as
vacas amarelas, pelo que se uma familia s6 tiver uma vaca amarela as pessoas dirdo
que isto € porque a familia ndo teve capacidade econémica para adquirir um bufa-
lo. Mas o que se tem vindo a dizer na aldeia dos btfalos em relagao as vacas amare-
las também se diz hoje dos tractores modernos em relagdo as vacas em geral. Se
uma familia s6 tiver uma vaca, dir-se-4 que esta familia ndo tem capacidade para
conseguir arranjar o dinheiro suficiente para comprar um tractor. E que os tractores
estdo para as vacas em geral como os btfalos estdo para as vacas amarelas. Tal qual
as vacas, os tractores sdo usados para lavrar e ancinhar os campos, mas ao contra-
rio das vacas, os tractores também podem ser usados para transportar varias coi-
sas, sendo particularmente tteis durante os trabalhos de construcao civil. Para além
disso, diz-se que os tractores sdo muito “mais rapidos” (#+) e muito “mais con-
venientes” (FE{#illf 3%+%) do que as vacas, porque fazem parte das novas e caras
tecnologias cientificas modernas provenientes dos paises ocidentais ditos mais
“avangados” (noto que os tractores s6 comecaram a ser introduzidos na zona da
aldeia nos anos 80). Em suma, os tractores sao bem mais valiosos do que as vacas,
pelo que sdo também muito mais raros. Em 2001 havia apenas um tractor na aldeia,
mas havia mais de 40 vacas (Santos 2004: figura 38).

Apesar de me dizerem constantemente que nao tém dinheiro porque sao
“camponeses”, e apesar de os tractores serem na realidade muito pouco apro-
priados tecnicamente para serem usados no quadriculado de leiras de pequena
escala das plantagdes de arroz locais, sao muitas as familias da aldeia que fazem
questdo de competir umas com as outras para ver, por exemplo, quem tem capa-
cidade para “convidar um tractor” (i fifiif%), isto €, para contratar um tractor
local para ir lavrar os seus campos. Foi isto que fez por exemplo o jovem T.O. da
primeira equipa de producado da aldeia no inicio da segunda sementeira anual
de arroz no verao de 1999. Apesar de nao ter dinheiro suficiente para inscrever
o seu tnico filho na escola primadria, ele gastou a pequena fortuna por padroes
locais de 120RMB (12€) para ter os seus 3 mauh (0,2 hectares) de plantagdes com-
pletamente lavrados e ancinhados por um tractor sem ter de sujar as suas pro-
prias maos e pés. Escusado serd dizer que alguns dias mais tarde ele seria obri-
gado a vender a sua vaca amarela para ter dinheiro para pagar algumas despe-
sas basicas familiares. Se fez o que fez foi porque nao conseguiu evitar ser sensi-
vel as injungdes sociais dos torneios de prestigio da arena de plantagdes da al-
deia, e queria por isso fazer algo que o fizesse parecer “esperto” (1/]) perante os
outros, nem que fosse durante uns breves instantes. Afinal de contas, como as
pessoas na aldeia o dizem frequentemente, “quem é que nao quer fazer de im-
perador?” (mahn AFEAEMEL T ?), mesmo que seja apenas durante uns breves
instantes.

Julgo que o que este idioma local nos recorda é que a oposicao hierarqui-
ca entre “imperador” e “camponeses” descrita neste artigo nao é apenas, para
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retomarmos uma célebre distingao elaborada por Clifford Geertz (1966), um
“modelo de” mas é também um “modelo para” a realidade histérica da distin-
cao social. Mas o que a fragilidade econémica da familia do jovem T.O. também
nos recorda é que este modelo cultural de estratificacao social com ressonédncias
orizicolas também tem, em dltima instancia, uma natureza ideolégica (cf. Geertz
1966). E que apesar de se dar por adquirido na aldeia que todos sao iguais por-
que todos sao membros de familias aparentadas de “camponeses” que ao con-
trario do “imperador” ainda precisam de cultivar o arroz que comem, a verdade
é que a posicdo do “imperador” parece estar ao alcance de uns mais do que de
outros. E que sempre existiram na aldeia “pequenos imperadores” que man-
dam nos “camponeses” como estes nas suas vacas (cf. R. Watson 1985).

Vejamos de relance algumas das principais caracteristicas da versao lo-
cal contemporanea destes “pequenos imperadores”. Como vimos, desde que as
reformas p6s-Mao comegaram a ser introduzidas na regiao da aldeia em mea-
dos dos anos 80, as familias locais comecaram a procurar formas alternativas de
ganhar a vida, como a emigragao tempordria, pelo que sdo hoje bem menos as
familias que se dedicam a agricultura a tempo inteiro. O que nés ainda nao
vimos é que este processo de diferenciacdo de estratégias econdmicas tem vindo
a resultar nas duas tltimas décadas em desigualdades profundas, sobretudo no
que diz respeito a distribuicao do principal tipo de capital econémico da era
contemporanea: o dinheiro. Uma boa maneira de ilustrar estas desigualdades
galopantes é chamar a atencdo para a variacao dos rendimentos liquidos anuais
das familias de Vale de Harmonia. Em 2001, as familias mais pobres da aldeia,
ou aquelas (como a do jovem T.O.) cujas estratégias de vida passam sobretudo
pela orizicultura de subsisténcia, tinham rendimentos liquidos anuais negati-
vos ou equivalentes a ndo mais de uma colheita de arroz, isto é, cerca de 1.800
gan (900 kg) de arroz com casca, ou cerca de 1.000RMB (~100€). Ja as familias
mais ricas da aldeia, ou aquelas cujas estratégias de vida sdo sobretudo procu-
rar fazer dinheiro através de trabalho assalariado e pequenos negdcios dentro e
fora da zona da aldeia, tinham rendimentos liquidos anuais entre 5.000 RMB
(~500€) e 10.000RMB (~1.000€), ou até superiores em alguns casos.

Estas desigualdades de rendimentos sem precedentes estdo a dar azo a
emergéncia de um conjunto de distingdes sociais informais que, apesar de se-
rem igualmente formuladas através do mesmo tipo de metaforas imperiais de
estratificacdo social que encontramos nas plantacdes, se baseiam desta feita em
indicadores de ordem estritamente monetéria, que reflectem claramente a nova
orientagao de mercado do regime p6s-Mao. Destaca-se em particular a oposicao
hierarquica abrangente entre o grupo das “mansdes” (%) — isto é, o grupo das
familias ditas mais “avangadas” da aldeia que ocupam uma posigao social mais
alta porque ja conseguiram arranjar dinheiro para construir uma casa nova de
estilo moderno feita de cimento e tijolos industriais e custando em média entre
40.000RMB (~4.000€) e 80.000RMB (~8.000€) — e o grupo das “casas de barro”
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(JEfE) — isto é, o grupo mais numeroso de familias ditas “atrasadas” que ocu-
pam uma posigao social mais baixa porque ainda vivem em casas velhas feitas
de frageis tijolos e telhas de argila dos campos. A materialidade desta ideologia de
distingdo social — que ndo faz mais do que reproduzir a realidade ideolégica da
oposicao hierarquica mais vasta entre as zonas ditas mais “avancadas” das areas
urbanas da provincia e as zonas rurais e montanhosas (como a da aldeia) ditas mais
“atrasadas” — é hoje tdo incontornavel que se ouve com alguma frequéncia as
pessoas do grupo mais “atrasado” das casas de barro reclamarem que “da mesma
forma que o governo pisa nos camponeses, também o grupo mais avan¢ado da
aldeia esta agora a pisar no grupo mais atrasado” ( BUIFERAEE, T ERERALK).
E que, nos dias de hoje, dizem-nos estes mesmos camponeses, “{iK 5 28R 155,
PRIEERIRTS: kiu”, ou seja “quem tem dinheiro pode falar, quem nao tem di-
nheiro ndo pode fazer nada”.

Julgo que seria bastante enganador pensar que esta vontade de distingao
social é um fendmeno novo na aldeia, uma vez que seria perder de vista a natu-
reza déxica da légica pratica de relacionamento social aqui em questao. E que,
da mesma maneira que as pessoas na aldeia ainda dizem hoje (como diziam no
passado) que uma familia que nao da conta da sua labuta nos campos é uma
familia “atrasada” que ocupa uma posicao social mais “baixa” no que diz res-
peito a sua capacidade de producado agricola, também as pessoas estao hoje a
dizer que uma familia que nado é capaz de “convidar um tractor para as suas
plantagdes” ou de “construir uma mansao” é uma familia “atrasada” que ocupa
uma posicao social mais “baixa” no que diz respeito a sua capacidade econémi-
ca de fazer dinheiro. Penso que esta comparacdo é extremamente tutil porque
nos chama a atengao para algumas das principais transformagdes estruturais
que tém vindo a ocorrer nas ultimas duas décadas na légica doéxica pratica de
distingao social de aldeias como Vale de Harmonia. Refiro-me em particular ao
facto de os principais torneios econdmicos entre as familias da aldeia j4 ndo se
situarem na arena das plantagdes (como no periodo maoista, ou até mesmo an-
tes), mas terem sido como que transferidos, ou melhor, transformados num novo
velho conjunto de torneios econémicos familistas com paradas bem mais altas,
como o ilustra por exemplo a corrida pelas “mansdes”. Trata-se de um conjunto
de torneios econémicos claramente inspirados no novo espirito neoliberal do
“fica rico primeiro” (/&= %K ) da era p6s-Mao, em que se compete menos pela
capacidade familiar de producdo orizicola do que pela capacidade familiar de
fazer dinheiro. Apesar destas mudancas histéricas radicais, hoje como ontem as
desigualdades resultantes destas competi¢des familistas continuam a dividir o
mundo dentro e fora da aldeia em “imperadores” e “camponeses”, mas os habi-
tantes da aldeia continuam a insistir em olhar uns para os outros em termos
igualitaristas, ndo apenas como “parentes” mas também como “camponeses”,
mesmo que as divisdes de hoje sejam bem maiores e bem mais galopantes do
que alguma vez o foram no passado.
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A ordem ideal e a ordem material na histéria

A etnografia aqui apresentada sugere claramente que existe em aldeias de li-
nhagem como Vale de Harmonia um esquema pratico popular de estratificacao
social com contornos simbélicos formais muito particulares. Trata-se de uma
elaboragdo prética cultural sobre o problema antropolégico mais geral da dis-
tingdo social que ndo deixa de ser andloga em muitos aspectos a que foi encon-
trada por antropdlogos como Pierre Bourdieu (1979) nas sociedades capitalistas
e democréticas europeias da segunda metade do século XX. O que distingue
acima de tudo este esquema pratico popular de estratificacdo social do seu
congénere europeu € a sua imagistica e metaforismo imperiais, um fenémeno
também ja notado desde muito cedo por varios observadores do mundo religio-
so chinés (Ahern 1980; Feuchtwang 2002 [1974]). E que, para além de se defini-
rem formalmente como membros de uma grande familia de parentes agnaticos
com um mesmo antepassado apical, os habitantes destas aldeias de linhagem
também se definem informalmente como membros de uma grande familia de
“camponeses” que, ao contrario do dito “imperador”, ainda precisam de culti-
var o arroz que comem. O artigo mostra ainda que este esquema pratico popu-
lar de estratificacao social estd assente numa estrutura simbdlica de oposicoes
hierarquicas abrangentes do tipo “camponeses”: “imperador” :: “terra” : “céu”.
Digo “abrangentes” porque estas relacdes de oposi¢ao hierdrquica sao social-
mente definidas através de idiomas familistas de identidade e de relacionamen-
to social que tém uma longa histéria no mundo chinés e uma particular proemi-
néncia na subcultura linhageira desta regido, e que tendem a representar os
“camponeses” como sendo tao inseparaveis do “imperador” quanto a “terra” o
é do “céu” (o “filho” do “pai”, a “mulher” do “marido”, o “aluno” do “profes-
sor”, e assim sucessivamente).

Uma das principais sugestdes deste artigo é a de que estas representa-
¢Oes simbolicas metafdricas estdo profundamente enredadas num modo de vida
agrario imemorial assente na pratica familista de orizicultura intensiva, pratica
essa que tem por sua vez contribuido para a estabilizacdo social do caracter
epidemiolégico deste esquema préatico local de estratificacao social. Em muitos
aspectos, esta minha sugestao vem muito na linha de recentes reflexdes antro-
polégicas sobre as relacdes entre cultura e ecologia, magia e tecnologia, ordem
ideal e ordem material nas sociedades humanas (ver Descola 1986, 1992; Desco-
la e Palsson 1996). Se o colocarmos de forma breve, diremos que estas reflexdes
antropolégicas, no dominio do que hoje se designa por “ecologia simbolica”, tém
vindo a chamar a atencao para a importancia da descri¢ao etnogréfica acerca da
forma como uma populagao ou grupo cultural apreende, classifica, transforma,
interage e portanto socializa a natureza, porque essa descricdo diz-nos imenso
sobre o mundo sociocultural em causa, e até mesmo sobre o seu processo histo-
rico - um argumento importante que se filia, expande e combina com os traba-

66



Os “camponeses” e o “imperador”

lhos fundadores de antropologos tao diferentes quanto Bronislaw Malinowski
(1965 [1935]), Claude Lévi-Strauss (1962) ou Maurice Godelier (1986 [1984]).

Julgo no entanto que, em claro contraste com o que eu considero ser a
inclinagdo a-historicista desta nova vaga de estudos de ecologia simbélica, nao
nos devemos deixar encantar em demasia por estes idiomas simbdlicos de soci-
alizacao da natureza, pois corremos o risco de nos esquecermos que eles tam-
bém apresentam uma dimensao ideoldgica (cf. Leach, 1961). Dito de outra ma-
neira, eles sdo menos representacdes “mentais” do que “publicas”, uma vez que
0 que caracteriza acima de tudo estas representacdes é menos o facto de elas
ocorrerem dentro dos cérebros de todas as pessoas (e assim determinarem o seu
comportamento) do que o facto de elas ocorrerem no seio de um ambiente socio-
material partilhado por muitas pessoas e como que mergulhado nos desafios da
histéria. E por isso que as familias de “camponeses” de Vale de Harmonia nao
sao assim tdo iguais entre si quanto as imagens orizicolas de estratificagdo social
aqui descritas nos levariam a pensar. Note-se, além disso, que estes idiomas
orizicolas de socializagdo da natureza ndo sao apenas “modelos ideolégicos de”
mas sao também “modelos ideoldgicos para” a realidade histérica da distingao
social. E que os “camponeses” desta aldeia estdo eles proprios comprometidos
com uma realidade competitiva muito antiga de estratégias orizicolo-familistas
de distingao social, que nao pode ser posta de fora da historia nas nossas anali-
ses, uma vez que, para além de ser por eles dada por adquirida, também tem
estado a passar por um importante processo de transformagao histoérica, com
importantes consequéncias para as suas vidas quotidianas.
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THE “FARMERS” AND THE “EMPEROR”.
ETHNOGRAPHIC REFLECTIONS

ON WET-RICE CULTIVATION AND SOCIAL
STRATIFICATION IN RURAL SOUTHEASTERN
CHINA

This article revisits the topic of social distinction in
human societies with ethnographic material recently
collected in a Cantonese lineage-village situated in the
wet-rice farming region of subtropical Southeastern
China. The article suggests that the imperial metaphor
of social stratification is frequently used by the village
“farmers” to position themselves in the world is part
and parcel of a practical scheme of social stratification
whose popularity can be partially explained by it being
deeply rooted in a way of life based on the immemorial
practice of wet-rice farming. It is also suggested that
this wet-rice permeated popular scheme of social
stratification is not only an “ideological model of” but
is also an “ideological model for” social distinction
that is thus subject to the transforming power of
history.

KEYworDs: wet-rice farming; social distinction and
stratification; culture; practice; history; China.



