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RESUMO

Nos séculos XVIII e XIX, a area que compreende hoje regiGes como o sul de Goiés foi palco
de convivio e diferentes estratégias de contato com as alteridades. Esta area teria sido um
territério de ocupagdo histdrica dos Kayapd meridionais descritos nas narrativas
historiograficas como “gentio Cayapo”. O presente trabalho tem como objetivo analisar as
narrativas antropoldgicas, historicas e arqueoldgicas, em especial, as narrativas oriundas de dois
grandes projetos arqueologicos de Goias - Projeto de Arqueologia de Goias e Projeto
Anhanguera — a fim de compreender a forma como esses povos indigenas estdo presentes nessas
narrativas. A partir do cruzamento dos dados histdricos, arqueoldgicos e antropoldgicos
pretende-se revisitar modelos monoliticos e rigidos que as interpretacdes acerca desses povos
tém privilegiado. O diédlogo interdisciplinar, intercultural e interepistémico (BANIWA, 2019),
a partir de categorias nativas, propde outros olhares e interpretacGes possiveis para a historia
indigena, buscando qualificar a acdo consciente desses sujeitos histéricos, com foco no
protagonismo e politica indigena. A partir da projecdo etnografica, referencial tedrico
metodologico base dessa tese, o intuito é tracar paralelos entre as descri¢des das documentacoes
sobre os Kayap6 meridionais e etnografias referentes aos povos Jé para compreender melhor
algumas praticas e simbolismos dentro de suas agdes. Além de algumas praticas, sdo
problematizados alguns modelos interpretativos utilizados para compreender o contato desses
indigenas com o mundo exterior. O conceito de mistura (NUNES, 2010), enquanto um modelo
nativo da interagdo com a alteridade, em conjunto com a multiplicidade de possibilidades
derivadas da imagem de um caleidoscOpio, inspiram a proposta de um novo modelo
interpretativo que denomino Misturas Caleidoscopicas. A partir das multiplas relagdes com o
mundo exterior esses indigenas seriam capazes de incorporar e adquirir outros pontos de vistas
possiveis — ndo kayapdé humano e ndo humano — e ativa-los conscientemente conforme
necessidade ou contingéncias praticas, um ciclo ndo de repeti¢do, mas de alternancias, com foco
na anti-hibridez. A proposta servira como um novo modelo de interpretacdo das documentacfes
e narrativas historicas e arqueoldgicas, a fim de construir uma compreensao antropologica e
reflexiva acerca desses povos, propondo novos conceitos e interpretacdes que atuem como
mediadores na compreensdo da dindmica e multiplicidade cultural pretérita desses indigenas.

Palavras—chave: Kayapd meridionais. Histéria Indigena. Interculturalidade. Anti-hibridez.
Misturas Caleidoscopicas.



ABSTRACT

During the XVI11 and XIX centuries, the area known today as the Southern Goias was the stage
of conviviality and the numerous contact strategies with alterity. This area has been an historic
territory of Kayap0 occupation described by historiography narrative as “gentile Cayap6”. The
present work aims to analyze the anthropological, historical and archeological narratives,
especially those narratives from two major archeological projects of Goias - the Anhanguera
project and the archeological project of Goias — in order to comprehend the ways in which those
indigenous people are figuring in those narratives. Departing from historical, archeological and
anthropological facts, we aim to revise rigid and monolithic models that were privileged by
interpretations of those populations. The interdisciplinary, intercultural and interepistemic
dialogue (BANIWA, 2019), privileging the native's categories, offer other possible perspectives
and interpretations to indigenous history, valuing the conscious actions of those historical
subjects. Departing from the ethnographic projection, the theoretical methodological
framework of the present thesis, the objective is to trace parallels between Southern Kayapd
documentation descriptions and the ethnographies of the Jé populations to achieve better
comprehension of some of their practices and symbolism impregnated in their actions. In
addition to practices, some interpretative models employed to understand the contacts of those
populations with the exterior world are discussed. The concept of mixture (NUNES, 2010),
intended as a native framework for interaction with alterity, in addition to the varying
possibilities derived from the image of a kaleidoscope, inspire the proposal of a new
interpretative framework named as Kaleidoscopic Mixtures. Considering the multiples relations
with the exterior world those indigenous people would be capable to incorporate and acquire
alternate possible perspectives — non-kayap6-human and non-human — and conscious activate
according to practical or contingency necessities, a cycle not based on repetition, but in
alternation, focusing anti-hybridity. The proposal will function as a new interpretative
framework of historical and archeological narratives and documentations in order to build a
reflexive and anthropological comprehension of those people, suggesting new concepts and
interpretations that will act as mediators in the comprehension of past cultural multiplicity and
dynamics of those indigenous people.

Keywords: Southern Kayap0d; Indigenous History; Interculturality; Anti-Hybridity;
Kaleidoscopic Mixtures



LISTA DE MAPAS

MAPA 1: Fragmento do mapa geral da Capitania de GOI&S...........cecvrereererennieneneriee e 18

MAPA 2: Mapa alterado: Angelo dos Santos. Mapa geral da Capitania de Goiés.
AHU_CARTM_008, D.867, 1753 .....cveieeeeeeeeseeeeeeeeeeeeeeee e s sesseesees s es s 19

MAPA 3: Mapa etno-historico da regido pesquisada com populacfes indigenas inseridas em
mapa de Curt Nimuendaju (L944) ...t 69

MAPA 4: Os primeiros aldeamentos da capitania de GOI&S.........ccccccrerriirerennieneseeeeseene 72

MAPA 5: Sitios arqueoldgicos lito-ceramicos em Palestina de Goiés e aldeamentos indigenas
sobrepostos ao mapa de Curt Nimuendaju (1944) ......covovveiie e 157

MAPA 6: Numero de sitios arqueoldgicos cadastrados pelo IPHAN e registrados em projetos
arqueoldgicos NOS MUNICIPIOS JOTANOS ........everieririerieieie et seens 159

MAPA 7: Concluséo da Carta ArqueolOgiCa..........cccvveiiiiieiieie e 190



LISTA DE IMAGENS

IMAGEM 1: Prospecto da Aldeia S0 J0sé de MOSSAMEMES...........covivereirirerininieneee s 77
IMAGEM 2: Aldeamento Maria | - Planta de Aldeia indigena. ..........cccccoceevviveieeiecceseenne, 81
IMAGEM 3: Modelo de representagdo CONCENLIICA .......cc.ecveveeiieiieieeie e 95
IMAGEM 4: Modelo de representagdo diametral.............cccooeiiiiiiiiiiiiieecc e 96
IMAGEM 5: Modelo mandalico proposto POr Mano ...........ccceevereereneninene e 97
IMAGEM 6: INtersecGao entre CONJUNTOS ........ovververierieiieieieie et 98

IMAGEM 7: O contato entre 0s povos Jé e os luso-brasileiros a partir da representagcdo de uma
MANGAIA. ...ttt ettt R e a e teer e b et ene e re et nee e 100

IMAGEM 8: A PeSS0a MISTUIAUA.......cueeuierieieiieiiesii sttt 101

IMAGEM 9: Proposta Diagrama Misturas Caleidoscopicas, demonstrando seu carater ciclico,

tanto em representacao circular, qUaNTO lINBAT .........c.coviiiiiiiee e 104
IMAGEM 10: Diagrama Misturas CaleidoSCOPICAS ........cceriiviriiriiiriiiieieiee e 105
IMAGEM 11: QR Code - Diagrama Misturas CaleidoSCOPICaS..........cccuuvrrierenerenenininns 105

IMAGEM 12: Urna pintada encontrada em sitio de Tradi¢do Aratu-Sapucai, em Olimpia —
STHO MAIANALA ... ettt e et e te s tenteeseese e e et e nteseestesreareas 136

IMAGEM 13: Sitio GO-CA-03: Formas de vasilhames diferentes das da fase Mossamedes.
DECOIAGORS PIESENTES .....ovieueeitie ittt ettt sttt ettt ettt e st e s e b e et e e neesbe e beeneesneeneas 150

IMAGEM 14: GO-Ja.33 Sitio Jaguarundi, AES5. Decoragao PI&Stica...........ccceevrereirennnne. 162



LISTA DE TABELAS

TABELA 1: Lista de Areas Arqueoldgicas que compdem a Carta Arqueoldgica e suas
FESPECLIVAS SIIAS ...eiieiiiiecie et eare e 188

TABELA 2: Lista de Regi6es Arqueoldgicas que compdem a Carta Arqueoldgica e suas
FESPECTIVAS SIGIAS ....veeeeeciie ettt e e et e s e e be et e ae e ra e neenee e 188



SUMARIO

INTRODUGAO ...ttt s s 18
CAPITULO 1 - Um olhar decolonial para historiografia oficial e novas perspectivas sobre a
OISy o] F= W T o [ o T=T o USSP 33
1.1 O futuro e possiveis aberturas de uma nova historia iNdigena ...........c.ccoevvevvivevverieenenn, 49
1.2 A existéncia e reconhecimento do outro no pensamento amerindio e seus desdobramentos
................................................................................................................................................ 58
IR B = To T T o (o @0 g Lo TSRS 60
CAPITULO 2 - Uma incursdo rumo ao Sertfo de ocupacdo Kayap6 meridional.................. 66
2.1 Primeiros relatos: “gentios selvagens e barbaros” no caminho do ouro............ccccceveennee. 67
2.2 Aldeamentos e politicas indigenistas: duas faces de uma mesma moeda?............c.c.c.... 74
2.3 A mistura enquanto categoria de analise de Damiana da Cunha, aldeamentos e relagdes
de contato COM @ AIEITHAUE .......cveiviiieieiee e e 84
CAPITULO 3 - Misturas Caleidoscopicas: revisitando narrativas histéricas a partir de
AESCIICOES EINOGIATICAS ...ttt ettt b 94
3.1, ADEITUIA PAIA O OULIO ...c.vetiiiieieieeiiesieie ettt bbbttt ettt nbe e 94
3.2. Kayap0 meridionais e seus remanescentes Panara ............ccocveveeeervereeieseenesreesnenns 106
3.3. O batismo e a nomeacgdo como portas de entrada a novas existéncias e corpos misturados
.............................................................................................................................................. 113
CAPITULO 4 - Narrativas arqueoldgicas: continuidades ou rupturas na anélise da
materialidade? Uma proposta intercultural na interpretagcdo das COiSas..........c.coovvrvrvrrnnns 130
4.1 A construcdo de um silenciamento indigena nas narrativas arqueoldgicas.................... 143
4.1.1 - Incorporacéo artefatual e os contatos como descaracterizacdo cultural..................... 143
4.1.2 Objetos testemunhos e silenciamento das populacdes indigenas ...........cccocevvevveenene. 157
CONSIDERACOES FINAIS ..ot teste s eses s sas st enasnes e, 165
REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS ........ovoveveeeeeiieeesee s esssesenessesasnssen s 170
FONTES ICONOGRAFICAS .......oooveeeeeesee e seeeseteeae s s s 184

ANEXO | 186



INTRODUCAO

Talvez estejamos muito condicionados a uma ideia de ser humano e a um tipo de
existéncia. Se a gente desestabilizar esse padrdo, talvez a nossa mente sofra uma
espécie de ruptura, como se caissemos hum abismo. Quem disse que e gente ndo pode
cair? (KRENAK, 2019, p. 57)

Este trabalho € resultado de uma pesquisa de base documental e bibliografica que
procurou, em um primeiro momento, conjugar os interesses da Antropologia e da Histdria na
intencdo de compreender os processos culturais presentes nas estratégias de contato dos Kayapo
meridionais nos séculos XVIII e X1X, na regido sul de Goias.

Nos séculos XVII1 e XIX, esse “gentio” parece ter ocupado um territério continuo desde
0 norte do atual estado de S&o Paulo até as imedia¢6es do Distrito Federal e, no sentido leste —
oeste, do atual Triangulo Mineiro até ao norte de Mato Grosso do Sul. Essa regido foi palco de
um intenso convivio e de diferentes estratégias de contato com as alteridades. Esta area teria
sido um territorio de ocupacéo historica dos povos descritos nas narrativas das documentacdes
oficiais como “gentio Cayap6”, como destacado no mapa abaixo. O mapa é um fragmento do

mapa geral da Capitania de Goias que destaca a area de ocupagao desse “gentio”.

MAPA 1: Fragmento do mapa geral da Capitania de Goias. Fonte: DIAS, 2017, p. 210.
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MAPA 2: Mapa alterado: Angelo dos Santos. Mapa geral da Capitania de Goias. AHU_CARTm_008, D.867,
1753. Fonte: DIAS, 2017, p. 57.

No mapa da capitania de Goias acima, modificado por Thiago Cancelier Dias (2017, p.
19




57), € possivel visualizar pontos brancos representando alguns aldeamentos, dentre eles o de
Rio das Pedras, Santa Ana do Rio das Velhas, S&o José de Mossdmedes e Maria | no sul de
Goiés e as areas coloridas que sinalizam territérios de dominios de nac¢des indigenas em Goias
no século XVIII, dentre elas a area do “gentio Cayap6” destacada em azul como podemos ver
na citacdo abaixo de Dias (2017), responsavel pelas alteragdes no mapa original da Capitania

de Goias.

A &rea em amarelo era dominada pelos colonizadores e era interligada por um
caminho que distava perto de 302 léguas (aprox. 1812 km)74, do arraial mais ao sul
chamado Santa Cruz, seguindo sempre pelo caminho a oeste do Tocantins, até a Gltima
povoacdo mineradora mais ao norte chamado Carmo. Era uma grande area que poucas
tropas deveriam controlar, com uma populacdo colonial aproximadamente de
cinquenta e cinco mil, na década de 1780 (ROCHA; MORAES, 2001, p.61). A area
em amarelo foi dominada pelos colonizadores em um pouco mais de vinte e sete anos,
0 que torna evidente a violéncia com os povos que ali viviam. Os aldeamentos eram
instituicBes centrais na expansdo e manutencdo do poder colonial. Visualizando no
mapa do sul para o norte, os quatro aldeamentos mais abaixo eram Bororo (Boé€)
vindos de Cuiaba (entre 1741-1751). Acima e mais ao centro estava o aldeamento de
S8o José de Mossamedes. Nele foram aldeados diversas na¢Ges diferentes, iniciou
com Akroa (1775). Acima esta o aldeamento de Maria I, formado por Kayapd em
1781. A area de predominio Kayapé € azul no mapa e rosa é Bororo, chamados de
Araéz no periodo. Os aldeamentos citados serviam na protecdo de vila Boa, combate
do Kayapo e protecédo da estrada que ligava Cuiaba a vila Boa e Rio de Janeiro, onde
eram encaminhados o0s impostos a Portugal. Mais ao norte se encontrava o aldeamento
do Carretdo, fundado para abrigar os Xavante (Akweén). A area de predominio
Xavante esta de vermelho. Logo mais acima havia o aldeamento de Salinas (1780),
onde foi alocado Karaja e Javaés (Iny) para producdo de sal, deslocados do
aldeamento de Nova Beira (fundado na Ilha do Bananal em 1776). A area de dominio
Iny esta de verde. A leste do rio Tocantins fica o aldeamento de Formiga (Akrod) e
do Duro (Xacriaba) fundados em 1751. Protegiam o caminho de vila Boa para as
capitanias situadas no nordeste, principalmente Bahia. O territério Akroa aparece em
roxo, enquanto Xacriaba em laranja no mapa. (DIAS, 2017, p. 58) (Grifo meu)

Gostaria de colocar uma primeira objecdo a nomenclatura desse povo. Kayapé! é um
termo de origem Tupi, e significa literalmente "como macaco” (TURNER, 1992). Uma
designacdo colonial que pouco nos diz acerca do etnénimo. Tendo trabalhado com a histéria
pretérita desse povo e seus contatos desde a graduacdo ja percorri alguns caminhos no sentido
das nomenclaturas e como registrar de maneira mais fidedigna as designacdes dessas
populacgdes.

A principio, na construcdo da minha monografia de final de curso, intitulada “O caso dos

Kayap6 meridionais: caca e guerra como construcdo de pessoas e xamanismo como instancia

! Vale destacar a diferenga dos termos “Cayap6” ¢ “Kayapd”, no qual o primeiro termo era o utilizado
predominantemente nos documentos oficiais, cartas e relatos aqui utilizados como fontes, inclusive na primeira
descricdo por Antdnio Pires de Campos em 1723, e o segundo, termo utilizado e adotado atualmente pela
Associacdo Brasileira de Antropologia/ABA.
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de controle dos poderes invisiveis da alteridade” utilizei a designacdo Kayap0 meridionais
como se pode perceber pelo titulo do trabalho.

Durante o mestrado, minhas fontes e referenciais tedricos me inclinaram a adotar uma
designacdo genérica: Jé meridionais. Tal decisdo se deu no sentido de que as informacGes
referente ao povo sugeriam, portanto, que seria um povo pertencente a familia linguistica Jé,
derivada do tronco Macro-Jé, e algumas de suas caracteristicas descritas nas narrativas
historiogréaficas - falar lingua diversa da geral, Tupi, e habitar provavelmente em sua maioria
aldeias circulares — reforgam tal pensamento.

Utilizei, assim, a nomenclatura J& meridionais para fazer referéncia a esse povo na minha
dissertacdo denominada “O visivel e o invisivel nas relagcoes de contato dos grupos Jé
meridionais: uma andlise da caca, guerra e dos rituais funerarios como relagdes de predacao,
produgdo e controle dos poderes latentes da alteridade ”. A escolha pelo novo termo me parecia
mais apropriada por ndo enxergar uma continuidade que seja absoluta entre as designacgoes.
Além disso, o termo “Cayapd” utilizado nos documentos poderia englobar outros povos, que
ndo necessariamente poderiam ser esses Kayap6 meridionais, mas que ao olhar colonial, estes
povos deveriam compartilhar algumas caracteristicas comuns para serem retratados pelo
mesmo termo.

Contudo, no decorrer da pesquisa desde meu ingresso no doutorado e na construcdo do
presente texto optei por recuar a primeira designacdo utilizada nos meus trabalhos: Kayapo
meridionais ou ainda Kayap6 do sul, como consta nas documentac@es oficiais.

Tal caminho ndo corresponde a uma confirmacao ou concordancia com as designacdes das
documentacdes oficiais. Ao contrario, durante todo o trabalho faco severas criticas a essas
exononimias — aquisi¢des externas de nomeacOes - designadas e reproduzidas pelos
colonizadores no desencontro? com as populagdes indigenas.

As criticas se devem a forma genérica como esses indigenas eram tratados e retratados
nas narrativas historicas. Designacdes dotadas de um padrédo de poder, ou seja, nomes que
manifestam de forma objetiva a presenca da colonialidade do poder (QUIJANO, 2005) no
contato entre essas diferentes alteridades.

A expressdo colonialidade do poder (QUIJANO, 2005) e a perspectiva decolonial que
também inspira esse trabalho, em conjunto com as epistemologias indigenas, serd importante

nas reflexdes suscitadas por essa pesquisa. Pensar esse recorte temporal, geogréafico e o contato

2 Faco uma discussdo ao uso do termo no préximo capitulo a partir de uma fala de Daniel Munduruku.
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dos Kayapo meridionais com o mundo néo indigena branco, ainda que valendo-se de termos
“sob rasura. A maneira homogénea, hierarquica e os dualismos com que essas populagoes
foram descritas nas documentacdes corrobora com essa op¢ao teorica.

Esse povo, descrito pela primeira vez como “gentio Cayapd” em 1723 por Antonio Pires
de Campos, ficou conhecido pelo seu carater guerreiro e ofensivo na relacdo com o outro. As
narrativas eram sempre no sentido de destacar os “horrores e atos barbaros™* que eles cometiam
com outros povos e pessoas “[...]mattando lhe de humjecto dezenove escravos havendo menos
de humanno que tinhas morto quarenta e cinco em essa lavra junto com o Snor no destricto do
mesmo Arrayal...>”, "[...]matavdo a todos os nosso q' 14 se achavas levando todas as armas e

municdes, ferramentas e tudo o mais...".°

Novidades desta capitania num ha mais do que as do levante do gentio aldeado,
sendo mais o medo que o povo teve do primr® avanco do que estrago que sentio
depois de sua retirada pois mais rivalidade nos tem feito a hummes estas p?, o gentio
cayap0, do que as duas aldeyas que se levantaram.”

Além da “selvageria”, foram também descritos como amantes da carne humana. Alguns
documentos descrevem a pratica com relacdo a esses Kayapd meridionais e alguns autores
(AMANTINO, 2001; OLIVEIRA, 2016) ja problematizaram tal referéncia antropofagica

3 Mantenho o uso do termo branco pela utilizagdo da nomenclatura como categoria indigena que inclusive é
utilizado por varios indigenas que dialogo no trabalho como referéncia a esse outro mundo da alteridade. Porém,
para demonstrar esse carater homogeneizante e reforgar que isso precisa ser problematizado, sugiro que o termo
seja colocado “sob rasura” - termo utilizado por Stuart Hall com base em Derrida — que “[...] significa que
desconfiamos dessas construgdes, interpelando sentidos unicos e propondo deslocamentos.” (MORAES
WICHERS, 2017a, p. 36)

4 0O uso das aspas servird como identificacdo, em todo o trabalho, para expressdes utilizadas nas narrativas
analisadas, tanto as histdricas, a partir das fontes e relatos, como as arqueoldgicas, por meio da interpretacéo das
materialidades.

5 CONSULTA do Conselho Ultramarino, ao rei [D. José], sobre a carta do [governador e capitdo-general de Goias],
conde de S&o Miguel, [D. Alvaro José Xavier Botelho de Tavora], acerca dos insultos dos indios Caiap6s ao
guarda-mor de Goias, Baltazar de Godoi Bueno e Gusméo; o seu procedimento a este respeito; a expedicao que
organizou aos sertdes do norte da capitania; os indios conduzidos por esta expedicao e a necessidade de se formar
uma nova aldeia. 1758, Setembro, 23. AHU_ACL_CU_008, Cx.15, D.907

6 CARTA dos oficiais da Camara de Vila Boa, ao rei [D. José], expondo as atrocidades cometidas pelos indios
Caiap6s e insistindo na guerra ofensiva como Gnico meio de repressdo. 1757, Junho, 11. AHU_ACL_CU_008,
Cx.14, D.856.

"OFICIO do ouvidor-geral de Goiés, Antonio da Cunha Sotomaior, ao [secretario de estado da Marinha e Ultramar,
Tomé Joaquim da Costa Corte Real], sobre o levante de duas aldeias indigenas na capitania de Goias e o estrago
que nela tem feito os indios Caiapdés. 1757, Outubro, 8. AHU_ACL_CU_008, Cx.14, D.867
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intencional a esses povos.

Os Caiap6 eram acusados de matar alguns escravos e bastardos de posse dos
fazendeiros, e de “... lhes raspar toda a carne do corpo deixando-lhes s6 a Cabega
e organz ocando o corpo...”. Assassinatos e praticas antropofagicas, uma
combinacdo muito pertinente para que as autoridades justificassem ataques de
cunho ofensivo contra os Caiap6. (OLIVEIRA, 2016, p. 145)

Trabalhos sobre antropofagia Tupi-Guarani sdo comuns e dotados de detalhes dos
rituais, porém, enquanto ritual, ndo ha descrigdes referentes a povos J&. O que temos sdo
descricdes de consumacdo canibal relacionados a predacdo de parte de corpos e de
descarnificacdo de ossos dos inimigos®, como podemos ver nos relatos abaixo, inclusive nas
palavras de Antonio Pires de Campos, figura que serd melhor explorada no segundo capitulo

desse trabalho.

Este gentio ¢ de aldéas, e povoa muita terra por ser mui’a gente, cada aldéa com
seu cacique, que € 0 mesmo que governador, a que no estado do Maranhdo chamam
principal, o qual os domina, estes vivem de suas lavouras, e no que mais se fundam
sdo batatas, milho e outros legumes, mas os trajes d’estes barbaros € viverem ns,
tanto homens como mulheres, e 0 seu maior exercicio é serem corsarios de outros
gentios de varias nacGes e presarem-se muito entre elles a quem mais gente hade
matar, sem mais interesse que de comerem os seus mortos, por gostarem mui’o
da carne humana, e nos assaltos que ddo aqui e presas que fazem reservam 0s
pequenos que criam para seus captivos... (CAMPOS, 1862, p. 437) (Grifo meu)

Com essas descri¢des nas documentacdes historicas, podemos confirmar o que ja venho
discutindo e que apontei no inicio desse texto. As narrativas historicas estdo e sdo dotadas de
intencionalidades, marcadas pelo poder e por interesses unilaterais tinham a explicita intencéo
de criar uma imagem em relacdo a esses indigenas, uma imagem genérica de horror e barbaérie.

Essa construcdo, além de outros motivos, como controle e dominagdo, era estruturada
pelo entrave que essas populagdes significavam pela sua regido de ocupacdo historica, ja que
ocupavam uma das maiores areas onde se concentrava ouro e as melhores terras agriculturaveis
na capitania (DIAS, 2017). Além disso, com a atividade econdmica de exploracdes das minas,

0 comércio entre Vila Boa e Sdo Paulo era feito por terra, por uma estrada que ficou conhecida

8 Sobre esse assunto sugiro a leitura da minha dissertacdo. JUNQUEIRA, Gabriela Gongalves. O visivel e o
invisivel nas relagdes de contato dos grupos Jé Meridionais: uma andlise da caca, guerra e dos rituais funerarios
como relacBes de predacdo, producdo e controle dos poderes latentes da alteridade. Dissertacdo (mestrado) -
Universidade Federal de Uberlandia, Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncias Sociais, 2017.
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como “caminho de Goids”. Um caminho que se tornou instavel e perigoso, gragas aos ataques
desses indigenas. Por isso, em prol da “seguranca” dos viajantes, mineradores, garimpeiros €
moradores da regido em 1742 D. Luiz de Mascarenhas dava instrucdes claras para a conquista,
escravizacao e exterminio desses povos.

Com essa breve apresentacdo do contexto histérico do recorte temporal acerca dos
Kayapd meridionais, vé-se que pelas narrativas a imagem criada para essas populacdes se reunia
em torno do seu caréater guerreiro e ofensivo a fim de justificar o ataque a esses indigenas. Neste
trabalho pretendo destacar a construcdo acerca dessas populagdes elaborada pela historiografia
oficial bem como identificar marcas e vestigios da colonialidade do poder nessas narrativas.
Tais criticas, nesse sentido, sdo direcionadas a visdo homogénea e ao aniquilamento da
pluralidade e das subjetividades étnicas.

Por esse motivo 0 recuo na nomenclatura que optei seguir nessa pesquisa, utilizando a
designacdo Kayap6 meridionais e ndo Jé meridionais. Acredito, que na opg¢do pela segunda
designacdo, poderia acabar reproduzindo um discurso homogeneizante e genérico acerca dessas
populacgdes tal qual teco criticas. Além disso, ao utilizar J&é meridionais a nomenclatura estaria
discrepante das descri¢des histéricas, o que dificultaria o entendimento e relagdo com o0s
documentos historicos para pesquisadores e demais leitores dessa pesquisa. Ademais na
classificagdo dos povos J&, os J& meridionais se referem aos Kaingang e aos Xokleng?®.

Feito as devidas ressalvas na nomenclatura utilizada no presente trabalho, a primeira
classificacdo imposta a esses indigenas foi a dicotomia Tupi/Tapuia. A figura do Tapuia foi
sendo construida em conjunto a constituicdo do sertdo imaginado, a regido inventada “sertao”
de Goias (SENA, 2010b).

[...] aregido Centro-Oeste é parte integrante da construcdo ideoldgica sertdo, definido,
desde o periodo colonial, como o desconhecido, o longinquo e o selvagem. A esses
atributos soma-se ainda, a partir de 1780, com o esgotamento do ciclo do ouro em
Goias, 0 estigma da decadéncia e do atraso fixado pelos relatos dos viajantes, pelos
relatorios dos administradores e pela ficcao regionalista. (SENA, 2010b, p. 9)

Essa imagem construida do sertdo se configurou como o reflexo invertido do litoral —
outra dicotomia marcada pela colonialidade do poder -, era o espac¢o do incivilizado, do barbaro,
da instabilidade, e por isso era tdo bem representado pela figura do Tapuia. O sertdo era por

exceléncia o espago habitado por “indios” ferozes, o que justificou um cenario de guerras e

° Para maiores informacdes sugiro a leitura do artigo de VEIGA, Juracilda. Contribuigdo da etnografia dos Jé
Meridionais a Arqueologia. Revista do Museu de Arqueologia e Etnologia, 27: 21-29, 2016.
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ataque contra esses indigenas (CUNHA, 2014).

Como palco da barbérie, do ex6tico, do medo, enfim da alteridade, representando tudo
que era contrdrio a ideia de civilizagdo, o Sertdo também foi constituido a partir dos
povos que |4 habitavam — os Tapuia. Estes foram considerados selvagens barbaros,
opostos ao Tupi, povos aliados dos portugueses, seu nome virou sinbnimo de
selvageria e medo. A imagem do Tapuia como um perigoso empecilho para o projeto
civilizacional portugués chegou ao século XVIII ainda com muita forca, pois muitos
grupos viviam pelos matos, vivendo de corso e atacando as vilas e fazendas de gado,
de acordo com denuncias dos moradores. Mesmo os indios aldeados, se levantavam
contra os missionarios e fugiam dos aldeamentos. Alguns missionarios afirmavam que
os indios seriam incapazes de serem civilizados. (CUNHA, 2014, p. 94)

Essa classificacdo Tupi/Tapuia na qual os Kayap6 meridionais eram colocados dentro
do segundo grande bloco pelo seu carater belicoso, destacado nas documentagdes histdricas,
sera discutida de maneira mais aprofundada, por meio de reflex@es inclusive provocando sobre
suas consequéncias praticas, no primeiro capitulo proposto para essa tese.

Nesse primeiro capitulo intitulado “Um olhar decolonial para historiografia oficial e
novas perspectivas sobre a historia indigena” sera apresentada uma reflexao sobre a construgao
dos indigenas na historiografia oficial desde os escritos de Martius (1845) e Varnhagen [1854]
(1979) e as implicacdes dessas primeiras publicagdes para a histéria indigena, teoricamente e
na pratica. Nesse sentido, sera discutido o caminho percorrido pelos historiadores na construcéo
dessa historiografia e 0s encadeamentos que essa historiografia teve no afastamento da Historia
e da Antropologia para pensar essa histéria indigena.

Ademais, sera discutido também como a Antropologia e alguns conceitos desenvolvidos
para pensar o contato dessas populagdes com os ndo indigenas foram responsaveis por criar,
em conjunto com essa historiografia oficial, uma Unica historia e possibilidade de futuro para
as populag@es indigenas: o desaparecimento, exterminio e assimilacgéo.

Com base nisso, apresentarei também as mudancas ocorridas para o surgimento de uma
nova historia indigena, ou seja, uma historia indigena que versa sobre essa cronica da extingéo
que imperou durante tanto tempo, trazendo novas possibilidades e interpretagdes para esse
passado (MONTEIRO, 2001).

Para isso, pretendo criar um didlogo entre Antropologia, Histdria e Arqueologia, por
meio das suas narrativas acerca das materialidades, a fim de criar possibilidades interpretativas
para o passado desses Kayap6 meridionais no sul de Goias. Tal proposta sera desenvolvida a
partir da projecdo etnografica, referencial teérico metodoldgico base desse trabalho, da etno-

historia e etnoarqueologia, conceitos que serdo problematizados no decorrer do texto. Além
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disso, essa nova historia indigena abre caminhos para perspectivas nativas sobre o passado,
potencializando uma visdo decolonial. Outras historias possiveis com implicacdes teoricas e
praticas para essas populaces.

Nessa perspectiva de didlogo com a abordagem decolonial, ainda nesse primeiro
capitulo faco reflexdes em constante didlogo com autorias indigenas, como Célia Xakriaba,
Daniel Munduruku, Gersem Baniwa e Ailton Krenak, propondo ndo s6 um dialogo
interdisciplinar entre Antropologia, Histéria e Arqueologia, mas também um dialogo
intercultural, aberto a outros saberes e epistemologias. Um didlogo, nesse sentido, fértil e
inédito na compreensdo desse passado e que compde o que entendo como histdria indigena
nesse trabalho.

Como esquema conceitual base desse trabalho, utilizo de trés conceitos para a
compreensdo da dindmica de contato e do passado dos Kayap6 meridionais. O conceito de
mistura abordado por Eduardo Nunes (2010) como um modelo nativo da interacdo com a
alteridade. A escolha do conceito se deu pelos caminhos que a documentacdo historica e a
projecdo etnografica me levou a seguir e também por ser um conceito que partiu dos préprios
indigenas (Karaja de Buridina), ou seja, uma categoria indigena. A partir do corpo misturado
esses indigenas explicam como lidam com o0 mundo n&o indigena incorporado e potencialmente
ativado por eles mediante interesses proprios, o que reforca a agéncia e protagonismo indigena,
enfoque que o presente trabalho pretende reforgar nesse processo colonial e que a citagdo abaixo
de Maria Regina Celestino de Almeida demonstra ser necessario a partir de novas narrativas e
do conhecimento sobre o passado.

[...] ainclusdo dos indios como protagonistas em nossa historia reveste-se também de
extrema importancia do ponto de vista social e politico. Ao revelarem as atuagdes dos
indios na Histéria do Brasil, restituindo-lhes a condi¢do de sujeitos, as novas
interpretagdes sdo essenciais para desconstruir ideias preconceituosas e racistas ainda
muito presentes em nossas sociedades, sobretudo em regifes préximas as areas
indigenas. Para os indios, em especial, as novas narrativas t&m o efeito de fortalecer
sua autoestima, na medida em que se veem representados como agentes de suas
proprias histérias. Historias de imensas perdas, derrotas, mortes, exploragdes e
deslocamentos forgados, porém historias também suas, nas quais ndo deixaram de
atuar, nem tampouco se anularam, enquanto grupos distintos. Além disso, o
conhecimento do passado e de suas proprias trajetdrias € um relevante instrumento de
luta para os povos indigenas que, desde o periodo colonial, tém lancado méao desse
recurso para reafirmarem seus direitos. Ndo a toa, muito deles estdo entrando nas
universidades e escrevendo suas proprias histérias. Para os ndo indios, por sua vez, as
novas compreensdes sobre as complexas e diferenciadas trajetdrias dos indios na
histéria do Brasil podem ter duplo efeito. Além de leva-los a abandonar preconceitos
e discriminacdes alimentados por tantas ideias equivocadas, podem também fornecer-
Ihes elementos para que reconhecam os legitimos direitos dos indios, levando-os,

quem sabe, a substituir discursos de oposicdo e violéncia pelo apoio as suas causas.
(ALMEIDA, 2017, p. 34)
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Em articulagdo com o conceito de mistura sugiro utilizar as discussfes de Derrida
(2001) sobre o desconstrucionismo e a expressao différance, no sentido de propor movimento
e abertura de possibilidades nessas categorias hierarquicas e dualistas construidas para retratar
os Kayapd meridionais, fornecendo subsidios para outras histdrias e outras interpretacdes desse
passado.

Em seguida, no segundo capitulo “Uma incursdo rumo ao Sertdo de ocupacao Kayapd
meridional” relato o provavel caminho que estes indigenas trilharam desde o primeiro relato,
apresentando como esse desencontro foi descrito. Para tal, utilizei documentos escritos e fontes
documentais como cartas, relatos, oficios, e também documentacbes administrativas
disponibilizadas online pela Biblioteca Nacional — RJ - e pelo Projeto Resgate®?, projeto este
que recuperou documentos historicos relativos a histéria do Brasil existentes no Arquivo
Historico Ultramarino, depositado na Torre do Tombo em Portugal e disponibilizado online
para pesquisas, O que propiciou avangos para compreensdo desse contato que pretendo
compreender. Documentos recuperados no Museu das Bandeiras na cidade de Goias/GO em
pesquisa de campo realizada no ano de 2019 foram utilizados também como base para
discussdo, entretanto, predominantemente parte do material ja havia sido disponibilizado online
pela plataforma do Projeto Resgate.

Com isso, sugiro também uma provocagdo sobre esse modo “tradicional” de se fazer
campo na Antropologia, o qual o arquivo se torna um campo periférico ou menos levado a sério.
O campo de quem se dedica a Historia Indigena, foge daquele campo “tradicional” do
antropologo e isso nem sempre € visto e valorizado da mesma forma. Sempre senti iSso na
academia. Olivia Maria Gomes da Cunha (2004, p. 293) destaca e problematiza o fato de que
“descrever e interpretar a partir de informacgdes contidas em documentos caracterizaria uma
atividade periférica, complementar e distinta da pesquisa de campo e suas modalidades
narrativas’.

Esse campo institucional, tanto quanto qualquer outro campo, exige disciplina,
planejamento, organizacdo, concentracdo e uma interacdo outra com as pessoas que trabalham
nessas instituicdes. Costumo falar sempre que é um trabalho conjunto, de parceria e

colaboragdo, pois muitas vezes, assim como nesse campo dito “tradicional” na Antropologia, o

00 Projeto Resgate “Bardo do Rio Branco” de Documentagdo Histdrica se refere a historia colonial brasileira
existente no Arquivo Histérico Ultramarino. A base documental do AHU foi organizado a partir dos arquivos do
Conselho Ultramarino e da Secretaria da Marinha e Ultramar. S&o tipos documentais (leis, regimentos, instrucdes,
mapas, etc.) concernentes aos mais de trezentos anos da colonizagao (administracao colonial) portuguesa no Brasil.
(APOLINARIO, 2011, p. 8/9). Os documentos podem ser acessados e estdo disponiveis também para download
no site do Projeto Resgate da Biblioteca Luso-Brasileira http://resgate.bn.br/
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sucesso da pesquisa depende das articulacdes e relagdes que estabelecemos com as pessoas, ndo
é um trabalho apenas com “material morto” como ja ouvi algumas vezes. E um exercicio
antropoldgico e etnografico em todos os sentidos, durante a pesquisa e na interpretacdo desses
materiais a partir desse olhar da alteridade.

Nesse sentido, pensar sobre o fazer etnografico e os arquivos pode ainda hoje parecer
um oximoro para muitos (BOSA, 2010). Essa ideia talvez seja ainda mais reforcada para
aqueles que entendem os arquivos como lugares de “coisas mortas”, e que, portanto, aqueles
documentos sejam vistos apenas como relatos e descri¢Bes frias e Unicas. Tal visdo retira a

potencialidade desses documentos e a possibilidade interpretativa sobre eles.

En efecto, es posible dialogar con esos documentos, encontrar alteridades,
posicionamientos discursivos e ideoldgicos, descubrir voces en apariencia ocultas y
por supuesto realizar hallazgos empiricos relevantes que pueden cambiar los objetivos
de una investigacion. (GIL, 2010, p. 265)

Acredito que o que deve ser enfatizado € que os arquivos e documentos ndo sao
utilizados simplesmente como fontes, mas como campo de pesquisa, ou seja, a eles e a historia
que ali sdo descritas como verdades Unicas, sdo langados questionamentos em varios niveis:
dos lugares que foram produzidos, das pessoas, das relac@es, dos interesses, etc. Esse é 0 campo,
ndo as narrativas em si, mas o que pode ser revelado por meio delas. E esse campo é capaz,
como qualquer outro, de guiar, colocar limites e mudar totalmente os caminhos de nossas
pesquisas, nos levando para outros indicios e despertando-nos para a complexidade que aquele
passado registrado pode nos revelar. Dessa forma, os arquivos podem tornar-se locais “onde a
historia nao é buscada, mas contestada” (CUNHA, 2004, p. 292) ja que busca-se revelar e
destacar outras histdrias e historicidades possiveis naqueles contextos.

Feitas essas colocacOes que acho importantes sobre a etnografia de arquivos, ressalto
que além das fontes historicas em si a pesquisa conta com discussdes histdricas mais recentes
sobre a tematica desenvolvida por alguns pesquisadores da area, inclusive alguns companheiros
de grupo de estudos e pesquisas'! (ASNIS, 2019; DIAS, 2017; MANO, 2018; MORI, 2020;
JULIO, 2015; NASCIMENTO, 2019;) e pesquisas classicas sobre a historiografia de Goias
(CHAIM, 1983; PALACIN, 1992, RAVAGNANI, 1989).

Este capitulo histérico segue assim fazendo um mapeamento dos caminhos e contatos

dos Kayap6 meridionais bem como dos aldeamentos que foram construidos. Aldeamentos

1 Me refiro ao GEPAEHI — Grupo de Estudos e Pesquisas em Arqueologia, Etnologia e Histdria Indigena
vinculado a Universidade Federal de Uberlandia/UFU.
28



construidos tanto para receber indigenas que iriam compor exercitos para guerrear contra esse
“gentio” e também os aldeamentos construidos especificamente para receber esses Kayapo
meridionais mais adiante. Nesse sentido, sera feita uma discussdo sobre as politicas indigenistas
presentes no processo e as negociagdes e habitos desses indigenas nesses outros espagos. Além
disso, sera explorado o papel dos linguas, em especifico, da lingua Damiana da Cunha, uma
indigena Kayap0 que exercia esse papel de intermediaria entre os colonizadores e indigenas. A
proposta € compreender os aldeamentos e o papel desses linguas, precisamente de Damiana a
partir da nogdo de mistura colocada no primeiro capitulo, problematizando alguns conceitos
utilizados por outros autores nesse contexto, como a nogéo de fronteira.

O terceiro capitulo, “Misturas Caleidoscopicas: revisitando narrativas histdricas a partir
de descri¢des etnograficas”, € um capitulo em que se coloca em pratica de forma mais efetiva
0 exercicio da proje¢do etnogréfica colocada como subsidio fundamental para essa pesquisa. O
intuito foi tracar paralelos entre as descricdes das documentagdes histdricas e etnografias
referentes aos povos Jé para compreender melhor algumas praticas e simbolismos dentro de
suas acdes. Para tal, além de algumas praticas sdo problematizados alguns modelos
interpretativos utilizados para compreender o contato desses indigenas com mundo n&o
indigena. Representacao concéntrica, diametral e um novo modelo proposto por Mano (2015),
denominado modelo mandalico e revisitado por Mori (2020) sera apresentado e problematizado
com a proposta de um novo modelo interpretativo. A sugestdo parte do conceito de mistura
(NUNES, 2010) enquanto um modelo nativo da interacdo com a alteridade em conjunto com a
multiplicidade de possibilidades derivadas da imagem de um caleidoscopio. Essa inspiracao
permitiu, portanto, a proposta de um novo modelo interpretativo que chamei de Misturas!?
Caleidoscopicas, que serd apresentado de maneira imagética por meio de diagrama e também
disponivel em movimento, por meio de QR Code disponibilizado para acesso.

Sera explorada também nesse capitulo a discuss@o sobre a remanescéncia dos Panara
enguanto povo sobrevivente dos Kayap6 meridionais. Nesse sentido, a projecdo etnogréafica se
faz ndo so util como indispensavel. Por meio de trabalhos etnograficos sobre alguns povos Jé,
em especial, os Panara (BECHELANY, 2017; EWART, 2000; SCHWARTZMAN, 1988) foi
possivel identificar e tracar alguns paralelos sobre algumas praticas similares descritas nas

documentacdes historicas sobre os Kayap6 meridionais, como a corrida de toras, a préatica ritual

12 Quando utilizado no plural, misturas, inspirada pelos trabalhos de Eduardo Nunes, equivale a proposta dessa
tese — Misturas Caleidoscdpicas -, que pensa na aquisi¢do de varios outros pontos de vista, como o animal, por
exemplo, na relacdo desses povos com as diferentes alteridades, baseado nas descri¢cdes etnograficas e também nas
documentac®es historiograficas. Quando utilizado no singular, mistura, faz referéncia em si ao trabalho e proposta
de Eduardo Nunes.
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da escarificacdo com suas variadas motivacdes rituais - como pratica que ameniza dores fisicas,
como maneira de adquirir uma espécie de “balang¢o sanguineo” (GORDON, 2006), parte dos
rituais funerarios e também importante na construcdo dos corpos e subjetividades pds-guerras
-, além da linguistica, da importancia do amendoim e dos mitos que demonstram a aquisi¢éo de
bens por meio das relagdes com o mundo exterior e também a similaridade no que tange a
materialidade, como no caso das flechas a ser observado no capitulo.

Além dessas discussdes, sera melhor explorado também algumas formas possiveis sobre
como essas pessoas Kayap6 poderiam ter se tornado no pretérito pessoas misturadas. Coloco a
hipo6tese, baseada em relatos e documentagdes historicas de que o casamento, bem como o
batismo seriam maneiras de aquisi¢do e/ou manutencdo de outros pontos de vista, trazendo a
importancia do processo de familiarizacdo nessa relagdo com o outro, 0 que coloco como
indispensavel nesse processo das misturas, focando sempre no seu potencial anti-hibridez
(NUNES, 2014).

Essas reflexdes ainda dialogam com um texto bastante provocativo de Elizabeth Ewart
(2015) sobre algumas preocupacdes tedricas nossas, enquanto antrop6logos e como isso se
relaciona com a demanda e a realidade vivida pelas populagfes indigenas. Nesse sentido,
continuo trazendo o didlogo e a importancia dos debates e propostas de Gersem Baniwa (2008)
e Célia Xakriaba (2018), da abertura da Antropologia para outras epistemologias, perspectivas
e ontologias possiveis.

No quarto e ultimo capitulo, “Narrativas arqueoldgicas: continuidades ou rupturas na
analise da materialidade? Uma proposta intercultural na interpretagao das coisas” as discussoes
se voltam a uma andlise das narrativas arqueologicas, expressao trabalhada por Camila Wichers
(2010), produzidas acerca dos povos indigenas inseridos no atual sul de Goias, em especial,
aqueles classificados como “agricultores ceramistas” e como pertencentes a Tradigdo Aratu ou
Aratu-Sapucai.

O capitulo pretende analisar, portanto, as narrativas arqueoldgicas sobre as
materialidades e coisas (INGOLD, 2012) no sentido de destacar ndo sé o ambito material e
concreto presente nessa materialidade, mas também as relagdes e subjetividades que envolvem
suas producdes e circulagdes, além das relacGes entre as coisas e pessoas, especialmente, como

ressalta Juliana Salles (2021) e que potencializam seus significados.

Mas, além de “indices”, sabemos também, que as coisas tém um significado em si, a
partir de sua agéncia - contudo € na relagdo entre as coisas, 0s lugares e as pessoas
que este emaranhado de significados/agéncias se potencializa e que as narrativas mais
profundas podem ser tecidas. Precisamos, portanto, saber das rela¢des entre as coisas
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para poder falar sobre as coisas. (SALLES MACHADO, 2021, p. 7)

Para que isso seja possivel, dialogo de forma bastante aproximada da nogdo de
etnoarqueologia colocada por algumas autoras como Fabiola Silva (2009), Mariana Cabral
(2014) e Juliana Salles Machado (2021). Essas autoras promovem uma reflexdo no sentido de
construir interpretacdes das materialidades e coisas a partir das visdes nativas, propondo um
dialogo com os proprios nativos e evocando assim a importancia desse trabalho conjunto. Esses
trabalhos sdo inspiradores nesse sentido, e portanto, o desafio no caso da minha pesquisa foi
propor uma etnoarqueologia pautada nesses avancos mais recentes, mas realizada em outro
campo, ou seja, nNos arquivos e narrativas acerca desses povos e dialogos com categorias nativas.

A intencdo é justamente analisar e identificar as categorias € como essas pessoas Sao
colocadas nas narrativas arqueoldgicas. Elas sdo levadas em consideracdo? Ha auséncia,
negligenciamento, omissao na interpretacéo de sua materialidade? O objetivo é por meio de um
levantamento de trabalhos arqueoldgicos referente ao sul de Goiéas, olhar para essas narrativas
e compreender que tipo de construcéo elas fizeram referente a essas populacdes.

Para isso, o trabalho se baseia sobretudo a dois grandes projetos de pesquisa, o Programa
Arqueoldgico de Goiés, sob a lideranga de Pedro Ignéacio Schmitz, e o Projeto Anhanguera, sob
lideranca de Margarida Andreatta, junto a Universidade Catolica de Goias e a Universidade
Federal de Goiés, respectivamente em 1972 e 1975. Contudo, vale ressaltar que o trabalho
analisa outras narrativas arqueoldgicas ja que 0os movimentos de ambos 0s projetos - Programa
Arqueoldgico de Goias e Projeto Anhanguera - continuam ressoando em diferentes pesquisas.

Algumas perguntas norteadoras foram responsaveis pelo desenvolvimento e reflexdes
do capitulo. Como a Arqueologia e as narrativas arqueoldgicas compreendem e que lugar elas
dao a relagéo entre coisas e pessoas? As subjetividades séo levadas em conta no contexto de
interpretacdo das materialidades, ou h& uma silenciamento nesse sentido? A Arqueologia
predominantemente, ainda cria, por meio de interpretacdes rigidas de padrdes tecnoldgicos e
classificacbes de tradi¢cbes arqueoldgicas, um cenario monolitico e um silenciamento de
subjetividades, no lugar de enfatizar as dindmicas e movimentos possiveis nos contatos dessas
populacGes indigenas. E é justamente essa maneira de olhar para a materialidade que representa
uma ruptura e quebra nas multiplas imagens que as misturas caleidoscépicas podem nos
fornecer como modelo interpretativo do passado que ecoa no presente.

Além disso, esse capitulo também é articulado ao exercicio da projecédo etnografica, que
lanca luzes a algumas narrativas e interpretacfes que negligenciam que as coisas que Sao
resultados de trocas e contatos e que vé na mistura presente nas materialidades um sinal de
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decadéncia, hibridez e descaracterizacédo cultural, o que vai contra a nogdo de mistura proposta
por Nunes (2010) e a proposta e 0 modelo interpretativo dessa tese — Misturas Caleidoscdpicas.

Ressalto também, que foi extremamente necessario a imersao nesse mundo do fazer
ceramico para de fato compreender o carater vivo da argila e o quanto o processo de
familiarizagdo se faz presente nessa constru¢do em que “ndo ha separacdo entre sujeitos e
objetos” (MILLER, 2013, p. 92). O fazer ceramico, nesse sentido, faz parte da construgdo da
subjetividade e corpo da ceramista, assim como a ceramica sugere uma continuidade do corpo
e subjetividade de quem a produz. E é essa relacdo e possibilidade que muitas vezes é
negligenciada em interpretages convencionais na Arqueologia.

Por fim, o capitulo evidencia as limitacbes e armadilhas que pensar uma critica a
continuidade e relacBes possiveis entre grupos étnicos e as materialidades por meio das
tradigdes arqueoldgicas sugere. A partir do dialogo com o trabalho de Asnis e Mano (2020) é
colocada a importancia da presenca das relacBes entre as populagdes indigenas e as
materialidades interpretadas pela Arqueologia. As suposicdes, ainda que no campo das
hipbteses, da ligacdo das pessoas com a producdo das coisas € uma maneira de ndo silenciar
essas populagdes e reconhecer a importancia de suas presencas nas narrativas arqueologicas,
além de representar uma alternativa ao destino das memdrias exiladas (BRUNO, 2005) que
esteve reservada a essas populacgdes por tanto tempo. Portanto, esse Gltimo capitulo, é, antes de
tudo, um alerta para que nossos trabalhos ndo legitimem a justificativa da insuficiéncia de dados
—muitas vezes negligenciados - presentes nas narrativas arqueoldgicas como forma de silenciar
a presenca desses povos indigenas em suas interpretacées e relacbes com a materialidade.

Termino esse texto introdutério retomando e compartilhando a fala e indagacdo de
Ailton Krenak que abre essa sessdo e instiga a leitura da tese como novas possibilidades de
leitura da histéria indigena acerca dos Kayapd meridionais: “Talvez estejamos muito
condicionados a uma ideia de ser humano e a um tipo de existéncia. Se a gente desestabilizar
esse padrao, talvez a nossa mente sofra uma espécie de ruptura, como se caissemos num abismo.
Quem disse que e gente ndo pode cair?” (KRENAK, 2019, p. 57)
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CAPITULO 1 - Um olhar decolonial para historiografia oficial e novas perspectivas sobre
a historia indigena

Histdrias importam, muitas historias importam. Historias tem sido usadas para
expropriar e tornar maligno. Mas historias podem também ser usadas para capacitar e
humanizar. (ADICHIE, 2010)

Inicio essas reflexdes com a frase “... dos povos na infancia, como eram 0s indios, ndo
ha historia: hé s6 etnografia” (VARNHAGEN, 1979, p. 38). Quais os impactos e consequéncias
dessa maxima produzida pelo Visconde de Porto Seguro, Francisco Adolfo de VVarnhagen? Ao
escrever a primeira Historia geral do Brasil produzida entre os anos de 1854 e 1857, obra
inicialmente encomendada pelo Instituto Historico e Geogréafico Brasileiro (IHGB), Varnhagen
se mostrava representante de um esquema de pensamento de toda uma época. Ao mesmo tempo
que tentava manter uma pretensa neutralidade enquanto cientista, em seus estudos apoiados em
documentos do periodo colonial, um estudo pioneiro a sua época, ele destilava suas opinides a
fim de desqualificar as populac6es indigenas. Na obra era ressaltado o unico destino possivel
das populacgdes indigenas: o exterminio e o desaparecimento.

Além de povos sem historia, seriam também povos sem futuro. Poderiam ser vistos
como meros fosseis vivos de uma época muito remota (MONTEIRO, 2001), ou seja, como
objeto de ciéncia para investigar a origem da humanidade. Essas populacdes, a seu tempo, ndo
eram vistas como parte ativa da histdria, apenas marcas e registros de um passado ainda
primitivo e selvagem que serviria, inclusive, para demonstrar como as sociedades, numa viséo
evolucionista, avancgaria nos seus modos de organizagéo e tecnologia.

Essa visdo pessimista e etnocéntrica acerca dessas populagdes, retratada por Varnhagen,
foi claramente influenciada por outros escritos. Carl Friedrich Philipp von Martius e suas
reflexdes venceram em 1844 o concurso sobre como se deve escrever a histéria do Brasil,
financiado pelo Instituto Histérico e Geografico Brasileiro (IHGB).

Tal publicacdo pode ser vista como um manual de como contar a histéria do Brasil e
guem deve ou ndo ser incluido nessa histéria. De modo cartesiano, os escritos estdo divididos
em “idéas geraes sobre a historia do Brazil”, “Os Indios (a raga cor de cobre) e sua historia
como parte da Historia do Brazil”, “Os Portuguezes e a sua parte na Historia do Brazil” e “A
raca Africana em suas relagoes para com a historia do Brazil . Segundo o autor, “Do encontro,
da mescla, das relagfes mutuas e mudancas dessas trés ragas, formou-se a atual populagdo, cuja
historia por isso mesmo tem um cunho muito particular.” (MARTIUS, 1845, p. 382).

E possivel pelas subdivisdes da publicacdo ver quem foi incluido e quem deveria estar
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presente como parte da historia do Brasil, que como o autor mesmo coloca, foi descoberto e
ndo invadido. Com essa posicdo, hoje podemos compreender o quanto Martius (1845)
negligenciou as inimeras formas de violéncia existentes no processo colonial, além de negar a
historicidade e a existéncia dessas popula¢des que habitavam o territorio.

A forma como essas pessoas € a partir de qual visdo foram incluidas na obra de von
Martius, € outro ponto a ser discutido. Apesar de destacar que existe ndo uma, mas varias
historias, ja que a cada raga humana compete um “um movimento historico caracteristico e
particular” (Martius, 1845, p. 382), von Martius utiliza o tom do inatismo das ragas, primando
por uma visao determinista e por um aperfeicoamento das mesmas, criando uma hierarquizacéo
das racas, como inferiores e superiores.

Irei me atentar ao capitulo que trata sobre “Os Indios (a raca cor de cobre) e sua historia
como parte da Historia do Brazil” para tentar compreender qual foi a visdo que foi sendo
desenhada e proposta acerca da participacdo dessas popula¢@es na histéria do Brasil desde o
surgimento dessa historiografia classica e oficial.

O indigena, nessa publicacdo tdo importante a época e que influenciou toda uma
historiografia por um longo periodo de tempo e que ainda hoje reverbera no modo como essas
populages sdo vistas, estaria beirando o instinto, ndo era sendo o residuo de uma muito antiga,
posto que perdida histéria (MARTIUS, 1845).

Vemos a tentativa desde as primeiras historias sobre o Brasil de se unificar e criar um
bloco monolitico e homogéneo acerca dessas populacdes. E o caso, por exemplo, de como as

linguas nativas eram vistas e qual o futuro esperado para elas: o da fuséo e degradacéo.

[...] e tanto mais que as linguas Americanas nao cessam de achar-se continuamente
em uma certa fusdo, de sorte que algumas d'ellas em breve estardo inteitramwnte
extinctas. A lingua principal fallada outr'ora pelos indios do Brazil em vastissima
extensdo, e entendida ainda em muitas partes é a lingua Geral ou Tupi. E' sem duvida
muito significativo que um grande complexo de racas Brazileiras entendam este
idioma. Assim como no Per( com as linguas Quichua e Aymara que se extendiam
sobre vastissimo territérios, aconteceu no Brazil com a lingua Tupi, e ndo podemos
duvidar que todas as tribus, que n'ella sabem fazer-se intelligiveis, pertengam a um
unico e grande Povo, que sem duvida possuiu a sua historia propria, e que de um
estado florescente de civilisacdo, decahiu para o actual estado de degradagdo e
dissolucdo, do mesmo modo como observamos entre 0s Povos occidentaes, que
fallavam a lingua dos Incas, ou 0 Aymara. (MARTIUS, 1845, p. 386/87)

O que é marcante no debate e destaque nos titulos das subdivisdes da obra de Martius
(1845) é a questdo da raca. Um conceito construido a fim de legitimar as violéncias e
dominagdes. Quijano (2005) ilustra de forma objetiva tal discussdo, ja que para ele a “idéia de

raca, em seu sentido moderno, ndo tem historia conhecida antes da América” (p. 117).
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La colonialidad es uno de los elementos constitutivos y especificos del patrén mundial
de poder capitalista. Se funda en la imposicidn de una clasificacion racial / étnica de
la poblacion del mundo como piedra angular de dicho patron de poder, y opera en
cada uno de los planos, ambitos y dimensiones, materiales y subjetivas, de la
existencia cotidiana y a escala social (QUIJANO, 2014, p. 285)

Essa nocao construida de raga integra o que o autor denomina de colonialidade do poder,
ou seja, um padrédo de poder que foi instaurado, mas que persiste até os dias de hoje. Por isso,
a opcao pelo vocabulo colonialidade e nao colonialismo. Ainda que vinculado ao conceito de
colonialismo, Quijano (2014) aponta que o termo colonialidade traz uma outra concepcao.
Colonialidade transcende o conceito de colonialismo, na medida em que afirma a continuidade
dos processos coloniais de dominagdo, violéncia e hierarquizagdo mesmo com a independéncia
ou fim historico do processo colonial.

Colonialidad es un concepto diferente, aunque vinculado con el concepto de
colonialismo. Este Gltimo se refiere estrictamente a una estructura de dominacion y
explotacion, donde el control de la autoridad politica, de los recursos de produccion y
del trabajo de una poblacion determinada lo detenta otra de diferente identidad, y
cuyas sedes centrales estan, ademas, en otra jurisdiccion territorial. Pero no siempre,
ni necesariamente, implica relaciones racistas de poder. El colonialismo es,
obviamente, mas antiguo, en tanto que la colonialidad ha probado ser, en los Gltimos
quinientos afios, mas profunda y duradera que el colonialismo. Pero sin duda fue
engendrada dentro de éste y, més adn, sin él no habria podido ser impuesta en la

intersubjetividad del mundo, de modo tan enraizado y prolongado. (QUIJANO, 2014,
p. 285)

O conceito de raga construido, portanto, atraves de uma suposta diferenca na estrutura
biologica, classifica de forma “natural” uns como superiores € outros como inferiores e por isso
passiveis de dominacdo e controle. Raca como conceito de classificacdo e inferiorizacdo do
outro. As relagdes advindas e fundadas nessa nocdo de raca produziram na America, segundo
Quijano (2005) identidades sociais historicamente novas: indigenas, negros e mesticos, e
redefiniu outras. E como essas relagdes eram fundadas sob a égide da dominacdo, tais
identidades tiveram associacOes ligadas as hierarquias, lugares e papéis sociais muito bem
demarcados e delimitados, ¢ “conseqiientemente, ao padrao de domina¢do que se impunha. Em
outras palavras, raca e identidade racial foram estabelecidas como instrumentos de classificagéo
social basica da populagao” (QUIJANO, 2005, p. 117).

Uma outra indicacdo da forma como tais conceitos foram construidos a fim de criar uma
visdo homogénea e Unica desses povos pode ser vista na primeira classificacdo que esses
indigenas, tdo diversos, tiveram nas documentacdes oficiais. John Monteiro (2001) em um dos
capitulos de sua tese de livre docéncia, aborda as primeiras classificagdes desses indigenas pelas
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palavras de Gabriel Soares de Sousa, senhor de engenho e sertanista portugués que em 1587
empreendeu longa viagem de Salvador a Madri, na intencdo de granjear 0 apoio regio a seu
projeto de devassar o vasto sertdo em busca de minas de prata.

A exemplo de vérios outros autores quinhentistas, Gabriel Soares de Sousa estabeleceu
uma grande divisdo entre duas categorias maiores, a de Tupi e Tapuia. Se os Tupinambéa da
Bahia, eram descritos com detalhes, a caracterizacdo dos Tapuia era sempre vista como uma
grande lacuna. Por muitas vezes, escritores coloniais como Gabriel Soares acreditavam de
maneira fidedigna nos informantes tupis e por isso, 0s tapuia eram vistos como a antitese da
sociedade tupinamba (MONTEIRO, 2001).

Tupi/Tapuia integravam também outros pares de oposicao, culminando em dualismos e
pares que podem ser compreendidos como marcas dessa colonialidade do poder (QUIJANO,
2005). Os Tupi eram vistos como 0s povos amigos, aliados, 0s passiveis de dominagédo e
controle, enquanto que os Tapuia eram vistos como inimigos, guerreiros, selvagens e barbaros,
que, por isso, sdo passiveis de exterminio e violéncia.

Além de ilustrar a dicotomia entre litoral e sertdo. Dicotomia que vai além da
espacialidade, dois universos distintos, um marcado pelo governo e pela lei, outro sem fé, sem
lei, sem rei. O sertdo imaginado (SENA, 2010a) visto sempre como antagonico de um litoral,
também imaginado. Imaginado no sentido das construgdes que sao feitas subjetivamente a partir
da localizaco geografica desses espagos. “Entrelagando imagens, idéias e emogdes o sertdo se
constitui como o suporte mitico, ageografico e atemporal, da saga que narra a conquista da
civilizagdo pela nagao brasileira em seu devir” (SENA, 2010b, p. 3)

Segundo Selma Custddia Sena (2010b, p. 3) “a imaginagédo social brasileira e a propria
experiéncia de brasilidade tem-se construido, pelo menos desde o século XIX e possivelmente
antes, em torno da imagem e do sentimento de que o Brasil é um pais dual”. O que, novamente,
demonstra e reforca como esse padréo de poder hierarquico construido no processo colonial,

ainda persiste e se mostra presente.

Sdo realidades imaginadas antag6nicas quando de fato se complementam para
produzir o Brasil. Esta divisdo entre as partes do Brasil, litoral e sertdo, ndo tem nada
a ver com a geografia e nunca teve desde o periodo colonial. [...]. (SENA, 2010a, p.
2)

Formulada no século XVIII como uma oposicdo entre civilizacdo e barbarie, essa
dualidade tem sido constantemente desdobrada em outros binarismos como
civilizado/ primitivo; litoral/ sertdo; pais legal/ pais real; progresso/ atraso;
individualismo/ personalismo; copia/ auténtico; tradicional/ moderno; sertdo/ cidade
etc. (SENA, 2010b, p. 3)
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Classificagcdes como essa, compdem o que Quijano (2005) denomina de colonialidade
do poder. Que, como ja discutido, € um padrdo de poder instaurado a fim de criar uma
homogeneidade, tendo a intencdo de apagar as subjetividades e pluralidades étnicas, umas das
inimeras violéncias exercidas contra as populacfes nativas.

A reducao de suas pluralidades étnicas ao termo genérico “indios” demonstra na pratica
como essa colonialidade do poder atua. Tal fato pode ser compreendido inclusive como
explicagdo para o uso do termo “Caiap6” na documentagao oficial. Como ja dito, os Kayapo
meridionais foram descritos nas narrativas como “gentio Caiap6”. O termo, uma designacao
colonial, pouco nos diz acerca do etndbnimo nesse sentido. De origem tupi o termo pode ser
traduzido literalmente “como macaco™ (TURNER, 1992). Alem disso, com pesquisas sobre a
tematica, sabemos que o termo “Caiapd” utilizado nos documentos poderia englobar outros
povos, que ndo necessariamente poderiam ser Kayap6, mas que ao olhar colonial, estes povos
deveriam compartilhar algumas caracteristicas comuns para serem retratados pelo mesmo
termo. Essa reflexdo reforca como todo esse padrao de poder foi construido a fim de criar uma
homogeneidade e dessubjetivacdo dessas populagdes.

O que podemos notar, é que essa visdo que foi construida, de maneira proposital e
consciente, afetou e afeta ainda hoje essas populagdes. Durante muitos anos essa historiografia
imperou e, consequentemente, essa visdo negativa e pessimista acerca das populagdes indigenas
também.

Tal Gtica, impactou de maneira pratica 0 modo de vida dessas pessoas. Nesse caso, a
historia indigena existente e toda esse panorama da historiografia oficial desde Martius (1845)
e Varnhagen (1979) foram sendo reproduzidos academicamente e teorias foram sendo
sustentadas nessa visdo do desaparecimento ou assimilagdo dessas populagdes pela sociedade
ndo indigena.

Ressalto a importancia de se fazer uma discussdo breve sobre dois conceitos
fundamentais que serdo utilizados nesse texto: histdria indigena e etno-histéria, que muitas
vezes sdo utilizadas como sinbnimos, mas nao o sao.

Uma longa discussdo (GALDAMES, 1988, EREMITES DE OLIVEIRA, 2003;
CAVALCANTE, 2011) ja foi levantada e coloca em questéo rupturas e continuidades entre tais
conceitos. Quando pesquisas apontam relacdo e se filiam a historia indigena ou etno-histéria
geralmente envolvem questdes indigenas com abordagens histéricas. Contudo, Cavalcante
(2011) coloca alguns pontos importantes, em especifico, os varios &mbitos que a etno-historia

pode ser atrelada.
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O termo etno-histdria, cujo primeiro registro € de 1909, foi empregado para fazer
referéncia a utilizacdo de documentos escritos e dados arqueoldgicos para a reconstrucdo da
historia de culturas indigenas. A partir dai se desenvolveram varias maneiras e &mbitos em que
o termo pode ser compreendido. Segundo Cavalcante (2011) o conceito pode ser entendido
como disciplina académica independente; como compreensdo e/ou representacdo prépria dos
povos indigenas acerca de sua historia e do tempo; como etnociéncia; e por fim como um
método interdisciplinar.

Pensar a etno-historia como disciplina independente é pensa-la como uma disciplina
especifica para estudar e compreender a histéria dos povos indigenas. Porém, na visdo de
Thiago (2011) e Trigger (1982) tal postura pode ser entendida como uma atitude etnocéntrica.
Criar um nicho especifico dentro da histéria para compreender 0s processos pelos quais
passaram as populacBes nativas, seria 0 mesmo que dizer que suas historias sdo
cumulativamente diferentes da dos povos ocidentais letrados. Trigger (1982) aponta, portanto,
0 uso do termo histdria nativa ou historia indigena, no qual é fundamental o didlogo entre
elementos e dados tedrico-metodoldgicos tanto da Histéria como da Etnologia, o que por sua
vez, acabaria de maneira efetiva com a distancia que tanto existiu entre Antropologia e Historia
e tantas outras dicotomias dentro das ciéncias sociais como um todo (estrutura X evento,
sincronia x diacronia...). Distancia essa que também foi responsavel por essa visdo pessimista
e estatica que eram destinadas a essas populag¢des e que veremos mais adiante as consequéncias
e problematizagdes.

Pensar o termo etno-historia como compreensdo e/ou representagdo prépria dos povos
indigenas acerca de sua historia e do tempo implica no reconhecimento sobre as diferentes e
possiveis interpretacGes acerca tanto da categoria de tempo quanto de historia, visto que as
diferentes culturas possuem diferentes historicidades (SAHLINS, 2003).

Assumir a postura da etno-historia como uma etnociéncia tem estreita relagdo com o
crescimento de indigenas em cursos superiores e em cursos de pos-graduacdo como proporciona
a Licenciatura Intercultural existente na Universidade Federal de Goias - UFG. Enxergar as
aproximacdes da etno-histéria como etnociéncia compde e permite aos profissionais que
trabalham com a questéo indigena se abrir para outras epistemologias possiveis, ja que nega-
las ignora modos proprios indigenas de expressdo e organizacdo do mundo e além disso

continua reproduzindo processos historicos de exclusdo (HERBETTA, 2018).

A Etnociéncia posiciona-se como caminho alternativo a rigidez cientifica, sem
menosprezar nenhuma das metodologias construidas pela ciéncia ocidental, mas
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utilizando-se delas como ferramentas para releituras que propiciem compreensao mais
adequada e respeitosa da relacdo entre humanidade e natureza. Em termos
epistemoldgicos, a etnociéncia enquadra-se na antropologia, outra ciéncia bastante
recente. A etnociéncia em sua significacao literal é a ciéncia do outro. Sabe-se que a
cultura é um elemento ativo e organico na vida do ser humano, e que nao existe
nenhum individuo que ndo tenha uma cultura, pois cada homem cria, reproduz,
propaga e, em alguns casos tenta impor, sua cultura sobre as demais, ao que chamamos
de etnocentrismo. (PESOVENTO; WIECZORKOWKI; TECHIO, 2018)

Essa visdo traz um novo tom para o conceito de etno-histdria, como a historia indigena
escrita por indigenas. Algo ainda novo mas que permitira a esses pesquisadores tornarem-se
potenciais defensores dos direitos coletivos de seus povos (CAVALCANTE, 2011). Além de
permitir o reconhecimento de outras formas de conhecimento e epistemologias, ou seja, supera
a nogédo do conhecimento tradicional apenas como objeto de investigagéo, debates propostos
pelas teorias decoloniais, como Quijano (2005) e Segato (2013). Além disso, essas novas
epistemologias podem ser vistas como formas de superar a colonialidade do poder, que se
estende também as nocdes do ser e saber. Gersem Baniwa (2008), doutor em Antropologia,
defende uma Antropologia Indigena como caminho da descolonizacdo e da autonomia
indigena. Para o antropdlogo indigena ou indigena antropdlogo a “composi¢cdo semantica
baniwa antropologo apresenta um sentido proprio para destacar que se trata de um sujeito
historico particular que se apropria das diversas e possiveis lentes da antropologia para ler os
diferentes mundos: indigena e ndo indigena” (BANIWA, 2015, p. 2).

Mas é também a maior motivacdo da minha incursdo universitaria buscando
compreender tanto quanto possivel a organizagdo e o sentido dos diferentes
conhecimentos da ciéncia ocidental e os conhecimentos tradicionais indigenas na
perspectiva de incentivar dialogos respeitosos e produtivos entre as visdes de mundo
e da vida que fundamentam e orientam a producdo e transmisséo de conhecimento das
sociedades. Tomo como orientacdo pedagodgica a necessidade de respeito entre esses
diferentes saberes como possibilidade de avanco dos conhecimentos humanos.
(BANIWA, 2008, p. 5)

Dentro desse cendrio Jorge Eremites problematiza a dicotomia entre conhecimento ético
e émico. J& entrando na concepcao de entendimento do que € a histdria indigena para Eremites
(2003), ela esta ligada a ideia de ethos, ao carater sociocultural dos povos indigenas, e apresenta,
portanto, como um tipo de histéria @mica. Por histdria @mica ha o entendimento que seja aquela
historia que os proprios nativos americanos contam sobre si mesmos e sobre seus ancestrais. E
exatamente essa a postura que foi incorporada a nocdo de etno-histéria, quando a oralidade
pode ser levada em consideracdo como fontes de pesquisa e a historiografia oficial pode ser

afastada como unica fonte possivel.
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Esta perspectiva de etno-histéria enfoca de maneira privilegiada a abordagem
“émica”, ou seja, a representagdo que os indigenas fazem de si mesmo. Esta visdo se

opde a chamada abordagem “ética”, que se refere aquelas representacgdes feitas a partir
de chaves interpretativas externas. (CAVALCANTE, 2011, p. 356)

O debate de Eremites (2003) e Cavalcante (2011) coloca problematiza¢es que opde
duas formas de conhecimento. A meu ver essa dicotomia entre conhecimento ético e émico ndo
existe como oposi¢do, como esta colocado pelos autores. Ndo que ndo haja dissemelhancas nas
formas de compreender e contar essas histdrias, pois na verdade sdo epistemologias e
perspectivas de mundos diferentes. Contudo, assumir o papel que séo dicotdmicas e antagdnicas
€ um risco, ja que tanto uma abordagem émica quanto ética ndo pode ser levada como verdade
absoluta e um tipo de historia que represente de fato o coletivo. Sendo corremos o risco de
novamente criar representacfes homogéneas e monoliticas.

Além disso, é possivel ver interfaces e um dialogo néo sé possivel, como favoravel, em
especifico no ambito académico, para outras formas de ensino, de contar historias, de
conhecimento, enfim, para outras epistemologias e abordagens possiveis. A postura que assumo
nessa pesquisa, portanto, € de uma aproximacao, ndo no sentido de compreender as duas formas
de conhecimentos como iguais, mas de pensar que as epistemologias ocidentais e indigenas,
pensadas de maneira conjunta e colaborativa podem ter muito a nos ensinar. O que acredito
nesse sentido é em um dialogo intercultural, categoria proposta por Baniwa (2008, p. 1; 2015)
como uma maneira possivel de construgdo e “transmissao de conhecimentos que superem
definitivamente o processo de colonizagéo técnico-cientifica”.

Nesse sentido, defendo a ideia de novas construcdes epistemoldgicas a partir ndo da
homogeneidade e teorias hegemonicas, mas producdes a partir da diferenca, da diversidade, do
didlogo efetivo com diferentes alteridades, como coloca Ailton Krenak (2019).

Definitivamente ndo somos iguais, e é maravilhoso saber que cada um de nds que esta
aqui é diferente do outro, como constelacbes. O fato de podermos compartilhar esse
espaco, de estarmos juntos viajando ndo significa que somos iguais; significa
exatamente que somos capazes de atrair uns aos outros pelas nossas diferencas, que
deveriam guiar 0 nosso roteiro de vida. Ter diversidade, ndo isso de humanidade com

0 mesmo protocolo. Porque isso até agora foi s6 uma maneira de homogeneizar e tirar
nossa alegria de estar vivos. (KRENAK, 2019, P. 33)

Retornando a discussdo sobre as possiblidades de compreensdo da etno-histdria, o0s
autores (CAVALCANTE, 2011; EREMITES DE OLIVEIRA, 2003) propdem por fim uma
reflexdo de pensa-la como um método interdisciplinar. Aqui, pode se entender a etno-historia
como um conjunto de ferramentas que subsidie, a partir de dados da Antropologia e da Histdria,

pesquisa sobre as populagdes nativas. Assim como Jorge Eremites, acredito que, ndo s6 dados
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da Historia e da Antropologia devem ser pensados em conjunto, mas também pensar a
materialidade a partir do conhecimento fornecido pela Arqueologia.

Esse € o intuito dessa pesquisa, colocar em pratica uma reflexdo etno-historica a partir
do dialogo interdisciplinar entre Antropologia, Histéria e Arqueologia, mas colocar isso em
didlogo também com outras epistemologias e saberes, a partir de autorias e categorias indigenas,
pensando assim no dialogo intercultural a fim de compreender melhor o passado desses Kayapo
meridionais no sul de Goiés. Dessa forma, a etno-historia é compreendida ndo s6 como método
mas como um caminho nessa articulacdo entre saberes e conhecimentos ocidentais e
epistemologias e ontologias amerindias. Ressalto ainda que pretendo, nesse sentido, articular
também discussdes etnoarqueoldgicas, compreendendo-a ndo somente como um metodo de
interpretacdo da materialidade, mas também um caminho de didlogo e construgdes
colaborativas com as narrativas indigenas (CABRAL, 2014; SILVA, 2007; SILVA,
BESPALEZ; STUCHI, 2011).

A histdria indigena, por sua vez, pode ser compreendida como um espaco de pesquisas
e didlogos tanto no sentindo ético quanto émico, como ja proposto. Compreendida tanto como
uma histéria que pesquisadores ndo indigenas produzem acerca dessas populacdes,
conhecimento ético; como as narrativas dos préoprios indigenas, conhecimento émico. 1sso sem
representar prejuizo, mas representando uma abertura ao outro e um dialogo de epistemologias
e perspectivas. Uma historia que se destina a compreender 0s processos e a presenca indigena
no Brasil a partir de um viés que os destaca ndo somente como mero coadjuvantes ou vitimas
passivas do processo colonial, mas como agentes historicos ativos dotados de agéncia,
resisténcia e legitimos e fundamentais negociadores nos eventos ocorridos.

Importante ressaltar que o que denominamos de historia indigena nao deve levar em
consideracdo somente a historia desses indigenas no Brasil marcados essencialmente pela
historia colonial. Ao assumir essa posicdo de criar e reproduzir uma historia indigena que se
inicia somente com o contato colonial, se negligencia o quanto ha de historia e todos os
processos desses indigenas antes da colonizagéo.

O importante ao assumir essa postura intercultural e a etno-histéria como caminho para
esse didlogo é ter consciéncia de que as fontes precisam ser problematizadas. O intuito,
portanto, é coloca-las como uma captura e reproducdo de um ponto de vista de um dado
momento. Nesse sentido, esse pretende ser o olhar para as documentagdes fontes dessa
pesquisa, tanto para os documentos histéricos quanto também para os arqueoldgicos por meio

das narrativas e interpretacdes acerca das materialidades.
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E necessario problematizar, agir como um detetive nesse sentido (GINZBURG, 1989),
desfazendo, refazendo e destacando nds possiveis nas entrelinhas do que parece ter um carater
de obviedade, ou seja, necessita-se urgentemente apresentar qual o lugar de producéo e 0s
discursos nele criados e reproduzidos.

O simples acesso e introdugdo aos documentos historicos, por exemplo, em nada
auxiliou no sentido de dar visibilidade as populacbes indigenas, em especial a seu
protagonismo. E exatamente isso que vimos no inicio das producdes historiogréficas sobre o
Brasil. A reproducédo e a crenca absoluta e cega, por vezes proposital, no que era dito nos
documentos, foram e sdo responsaveis pela situacdo de vulnerabilidades que essas populacdes
ainda vivem.

Esse trabalho atento aos detalhes e aos lugares de produgdo dos documentos, sugiro que
seja feito utilizando como pano de fundo o que Ginzburg (1989) denomina de paradigma
indiciario. Tal ferramenta permite um outro olhar para essas fontes, sejam histdricas ou
arqueoldgicas, guiado pelas marcas e vestigios. Um olhar minucioso a marcas e vestigios que
podem muitas vezes ser desconsideradas ou consideradas como informacdes marginais. Porém,
por experiéncia de pesquisas anteriores, afirmo que tal leitura é essencial para recompor
determinados acontecimentos.

Essa leitura deve ser feita associada ao uso da projecao etnogréafica, referencial tedrico
metodoldgico base dessa pesquisa. A projecdo etnogréfica trata-se de um referencial tedrico
metodoldgico que permite a nos, pesquisadores da historia indigena, lancar luzes e hipo6teses
teodricas efetivas com base em estudos etnograficos, relatos e historias orais referentes a
sociedades contemporaneas, ja que o que temos produzido sobre essas popula¢cdes do passado
sdo discursos histéricos, que, como ja demonstrado, tinham conscientes e pretenciosos alcances
e narrativas.

Nessa perspectiva, tal recurso pretende ser colocado em pratica também nas discussdes
arqueoldgicas. Para isso, como adiantado, pretendo utilizar da etnoarqueologia no sentido
colocado por Silva (2009), compreendendo-a como possibilidade de articular e olhar para
referenciais etnograficos como caminho para interpretacdes arqueoldgicas sobre o passado.

Tal metodologia exige, porém, critérios como caracteristicas similares entre 0s povos,
no caso da pesquisa, orienta-se por algumas caracteristicas comuns aos J&, como, por exemplo,
o0 dualismo em suas praticas cotidianas na aldeia e em suas relagdes. Saliento aqui, portanto,
que estas documentac@es oficiais em conjunto com a projecao etnogréfica e a etnoarqueologia

serd uma das formas mais efetivas e holisticas na tentativa de reconstruirmos essa histéria
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indigena que é tdo lotada de falhas, lacunas, homogeneizacdes e hierarquizagdes. O proposito
é que todas essas relacdes e didlogos possibilitem uma recomposicdo das trilhas historicas
desses Kayap06 meridionais propiciando um equilibrio de histdrias, poderes e protagonismos.

E claro que o contato e as relagdes coloniais provocaram rupturas. Mas sera possivel
afirmar que ndo ha continuidades? Para autores, como Carlos Fausto (2001) tal afirmacdo seria
um equivoco, ja que em seus estudos e pesquisas 0s relatos e documentos coloniais sobre 0s
povos Tupi da costa apresentam certa semelhanca com os Tupi contemporaneos. Assim como
sugiro nessa pesquisa em relagdo aos Kayap6 meridionais e alguns povos Jé contemporaneos.

A existéncia de uma historia indigena equivale ao reconhecimento que os indigenas tém
histéria e que ela ndo s6 pode como deve ser levada em consideracdo, assim como seu
protagonismo. Tal postura auxilia no fim do silenciamento e pessimismo visto na historiografia
oficial. Além disso, contribui para o descarte da nogdo de encontro que sempre é colocada no
processo colonial.

Gostaria de problematizar tal termo com base numa fala do indigena e Doutor em
Educa¢ao Daniel Munduruku em um curso intitulado “Sarau-vivéncia-moitara: (des)encontros
com a cultura indigena brasileira” que pude participar na Universidade Federal de Uberlandia.
Sempre que tenho a oportunidade agradeco publicamente suas palavras e as orientagdes
metodoldgicas sobre a construgdo de um artigo'® publicado recentemente com uma indigena
ndo-aldeada que reside em Uberlandia.

Daniel Munduruku coloca de maneira brilhante e dotada de poesia o impasse de se
utilizar o termo encontro para designar as relacdes estabelecidas entre indigenas e ndo-indigenas
no processo colonial. Para tal, ele utiliza o entrelace das méos para promover uma reflexéao
sobre 0 uso do termo. Para ele, encontro tem relagcdo a forma como as méos se entrelagcam e
estabelece um fortalecimento e equilibrio de forcas e vontades. Todo encontro deveria ser um
abraco de saberes. Para ele o que houve foi um desencontro, ou seja, um encontro de maos
fechadas, de vontades, saberes, conhecimentos, que ao invés de se entrelacarem de forma
simétrica, se digladiaram em um embate belicoso, violento e desigual. Foi um encontro de maos
fechadas que ndo se abragcam, se machucam, se ferem, se magoam, portanto, um grande

desencontro. Duas méos que néo se entrelagam mas que se batem, e quanto mais se batem mais

13 Me refiro ao artigo intitulado TOMANDO POSSE DA HISTORIA: O LEGADO DE RESISTENCIA DA
CACIQUE KAWANY LOURDES TUPINAMBA, publicado na revista Nanduty em parceria com uma colega e
a Cacique Kawany Lourdes Tupinambd, presidente do Movimento dos Indigenas ndo Aldeados do Triangulo
Mineiro e Alto Paranaiba — MInA. TUPINAMBA, CACIQUE KAWANY LOURDES; ALVES, DANIELLA
SANTOS; JUNQUEIRA, GABRIELA GONCALVES. Tomando posse da histéria: o legado de resisténcia da
cacique Kawany Lourdes Tupinamba. REVISTA NANDUTY, v. 6, p. 189-209, 2018.

43



se machucam, ou se uma se abre domina e se apodera da outra méo, e joga sobre ela outros
dominios.

Dessa forma, podemos afirmar que o Brasil nasce, portanto, do desencontro.
Desencontro esse que a historiografia e os discursos criados e reproduzidos jogaram para o
rodapé da histdria os saberes indigenas. O que valeu e vale ainda é essa logica do desencontro.

Aproveito para provocar uma reflexdo que apesar de Obvia ainda parece um pouco
confusa, em especial no ideal do senso comum acerca da representacdo indigena. O indigena
colonial, ndo € e ndo deve ser compreendido como o indigena pré-colonial. Todas as mudancas
marcadas pelo violento contato permitiram mdltiplas continuidades e rupturas nos modos de
ser, pensar e agir dessas populacdes. Afirmar que a cultura e a identidade sdo categorias
dindmicas, em constante transformacdes também parece uma afirmacdo dotada de certa
explicitabilidade. Uma afirmacdo que parece se aplicar para todos, menos para as populagoes
indigenas.

Manuela Carneiro da Cunha, em um de seus geniais debates acerca do assunto, em um
artigo sobre o futuro da questdo indigena (1994, p.121/22), aponta que esses dois conceitos,
cultura e identidade, podem ser entendidas a partir de duas visdes, muito didaticas por sinal.
Uma visdo denominada de modelo platonico e o outra como modelo heracliteano.

Na visdo platénica, identidade e cultura seriam entendidas como coisas, como se fosse
possivel um tipo ideal de identidade e a préatica tivesse que se enquadrar, a qualquer custo dentro
daquele parametro proposto. Assim como a cultura, que seria regras, costumes previamente
dados, natural e, portanto, imutavel. A visdo heracliteana, a perspectiva adotada pela autora,
prima pela mudanca, transformacéo e devir. Dessa forma, podemos entender identidade como
sendo simplesmente a percepcdo de uma continuidade, de um processo, de um fluxo, em suma,
uma memodria. A cultura ndo seria nessa visao um conjunto de tracos dados e sim a possibilidade
de gera-los em sistemas perpetuamente cambiantes (CARNEIRO DA CUNHA, 1994, p.
121/22)

A autora coloca assim, ao assumir essa posi¢do heracliteana para compreender 0s
conceitos, os limites e problemas de se entender identidade e cultura por meio de
essencializacdes — visdo platbnica. Pensar esses conceitos enquanto esséncias congela e fixa
categorias que sdo dinamicas e dotadas de movimento e agéncia. Tais essencializacdes foram e
continuam sendo responsaveis por uma infinidade de violéncias fisicas, psicoldgicas e

epistémicas referentes aos povos indigenas. Nesse sentido, defendo o uso das categorias de
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cultura e identidade “sob rasura”* (MORAES WICHERS, 2017a).

Quando se fixa categorias dinamicas, cria-se esteredtipos. Sobre isso, me lembro da fala
da autora nigeriana Chimamanda Adichie - que abre esse capitulo - em um TED intitulado “O
perigo de uma historia tnica” que assisti em 2018 e que de maneira simples e efetiva provoca
seus ouvintes. Em uma de suas reflexdes ela debate sobre os estereétipos e afirma os reais
problemas em cria-los e reproduzi-los: “A Unica historia cria esteredtipos, e o problema com
esteredtipos ndo é que eles sejam mentira, mas que eles sejam incompletos. Eles fazem uma
historia tornar-se a tnica histéria”. O que a autora diz é que os estereotipos podem existir, mas
sdo incompletos, haja vista que uma Unica versao de algo ou alguém é sempre dotado de
problemas.

Importante destacar que esse esteredtipo criado é s6 uma das formas de invisibilizar o
outro, uma das formas possiveis de violéncia que envolve, como afirma Marisa
Belausteguigoitia na interpretacdo de Camila Moraes Wichers “diferentes graus de dilui¢ao da
voz do Outro que vai desde o sequestro ao silenciamento da voz a emenda, a alteracdo e
traduc@o da experiéncia do outro” (MORAES WICHERS, 2017a, p. 39)

Acredito que isso seja um dos enfrentamentos das populagdes indigenas hoje e que esse
trabalho pretende corroborar. Criar alternativas e multiplos caminhos para essa histéria
indigena, para que assim, de fato, elas possam assumir seus VArios e possiveis papéis na
sociedade atual. Nesse sentido, a historiografia oficial que imperou durante muito tempo e
dotada de poder criou uma Unica narrativa sobre essas populacdes. A proposta ndo € ouvir e
destacar dois lados possiveis de uma mesma histdria, mas nos livrarmos das amarras que uma
Unica histéria propde. Ter varias historias permite infinitas indagacGes sobre como e porque
pensamos versdes Unicas de determinados grupos e pessoas, € isso ja é um desmoronamento de
visBes fechadas e enquadradas e das armadilhas de uma histéria Gnica dessas pessoas.

“Quando noés rejeitamos uma unica historia, quando percebemos que nunca ha apenas
uma histdria sobre nenhum lugar, n6s reconquistamos um tipo de paraiso” (ADICHIE, 2010).
Acredito que esse trabalho pretende ser um subsidio nesse sentido proposto pela autora, na
busca por um equilibrio de histdrias, ndo de verdades absolutas, mas de multiplas histérias que
compdem um quadro geral de acontecimentos e que podem ser entendidos de maneiras

diferentes por grupos distintos. E esse equilibrio, em conjunto com a visibilidade dessas outras

14 Colocar “sob rasura” essas categorias, como ja mencionado em nota, equivale demonstrar o carater de construcdo
dos conceitos e por isso as possiveis releituras que a eles podem ser direcionadas.
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historias podem trazer dignidade, capacidade, reconhecimento e humanizacdo para essas

populacdes em situacdes de vulnerabilidade e instabilidade como as sociedades indigenas.

E assim que se cria uma Gnica historia, mostre um povo com uma coisa, Como somente
uma coisa, repetidamente, e serd o que eles se tornardo. Poder é a habilidade de ndo
s6 contar a histéria de uma outra pessoa, mas de faze-la a historia definitiva daquela
pessoa. Comece uma historia com as flechas dos nativos americanos € ndo com a
chegada dos britanicos, e vocé tem uma histdria totalmente diferente. A consequéncia
de uma Unica histdria é essa, ela rouba das pessoas a dignidade. Enfatiza como nos
somos diferentes ao invés de como somos semelhantes. (ADICHIE, 2010)

Pensar essa historia Unica e estereotipo Unico no caso das populacdes indigenas é pensar
que elas sdo colocadas no &mbito da selvageria e barbarie ou de maneira romantizada, como
vitimas, apenas vitimas, do processo colonial. Ndo que ndo o sejam, ndo se trata de negar as
inimeras violéncias que essas populacbes sofreram e foram vitimas, mas coloca-los apenas
nessa situacdo nega a importancia e a ativa participacdo, protagonismo e agéncia dessas
populacdes no processo e nas relagdes coloniais.

Mais uma vez recorro as discussdes decoloniais para pensar essa no¢do de historia e
qual a histéria que foi construida para essas populagdes. Quando os ibéricos conquistaram,
nomearam e colonizaram a Ameérica se depararam com uma diversidade de povos, cada um
com sua proépria historia, linguagem, memoria e identidade. Trezentos anos mais tarde todos
eles reduziam-se a uma unica identidade: “indios”! Uma identidade construida a partir da nogao,
também construida de raga, ou seja, uma nova identidade racial, colonial e negativa (QUIJANO,
2005).

Assim também sucedeu com os povos trazidos forcadamente da futura Africa como
escravos: achantes, iorubas, zulus, congos, bacongos, etc. No lapso de trezentos anos,
todos eles ndo eram outra coisa além de negros Esse resultado da histdria do poder
colonial teve duas implicacdes decisivas. A primeira é obvia: todos aqueles povos
foram despojados de suas préprias e singulares identidades histdricas. A segunda é,
talvez, menos 6bvia, mas ndo é menos decisiva: sua nova identidade racial, colonial e
negativa, implicava o despojo de seu lugar na historia da producdo cultural da
humanidade. Dai em diante ndo seriam nada mais que ragas inferiores, capazes
somente de produzir culturas inferiores. Implicava também sua relocalizagdo no novo
tempo histérico constituido com a América primeiro e com a Europa depois: desse
momento em diante passaram a ser o0 passado. Em outras palavras, o padréo de poder
baseado na colonialidade implicava também um padrdo cognitivo, uma nova
perspectiva de conhecimento dentro da qual o ndo-europeu era o0 passado e desse
modo inferior, sempre primitivo. (QUIJANO, 2005, p.127)
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Nesse sentido, como educadora ha nove anos costumo dialogar muito com minhas
alunas e alunos sobre esse estereotipo e histdria Unica que foi construida para as populacdes
indigenas. Inclusive ao receberem a nomeagao genérica de “indios”. Ao indagar minhas alunas
e alunos sobre qual a imagem do indigena que existe no seu imaginario, a resposta € unanime.
Aquele indigena que vive na mata, nu, com arco e flecha e deitado na rede. Aquele classico
indigena das comemoracdes no dia do “indio” nas escolas que acabam reproduzindo essas
essencializacdes. Um espaco que deveria ser critico e propagador da diversidade e pluralidade
acaba cerceando essa possibilidade adotando também uma Unica verséo da historia e estere6tipo

dessas populacgdes.

Nesses termos, ao adotar o conceito antropolégico de cultura e de identidade como
construcdes simbolicas e dindmicas coladas as mutagdes sociais, € necessario
abandonar uma posicdo etnocéntrica, na qual, muitas vezes, nos entrincheiramos,
numa atitude que pode levar ao entendimento equivocado do diferente como inferior
e da diferenca como um tipo de privacdo cultural e educacional, ou, ainda, como a
auséncia, naquele outro, de saberes organizados, a partir de uma certa racionalidade,
que tém a prerrogativa de se constituirem como Unica expressdo de civilidade e de
conhecimento (TOSTA, 2011, p. 227.)

7

Por isso, Daniel Munduruku defende a ideia que nao ¢ “indio” e ndo existem “indios”
no Brasil. Tal frase parece a principio e aparentemente uma negacdo de sua identidade ou
cultura. Mas o que Daniel problematiza é justamente essa identidade criada, negativa e dotada
de esséncia que é colocada em cima das populacdes indigenas téo diversas.

Abaixo uma citacdo da transcri¢do de Daniel Munduruku na 322 Bienal - Programa de

Encontros no Masp, problematizando o uso do termo genérico “indios”.

Daniel Munduruku: Antes de mais nada, gostaria de me apresentar, porque
normalmente, quando olham para mim, é comum as pessoas me identificarem com
um...

Pdblico: indio!

Daniel Munduruku: Como?

Pdblico: indio!

Daniel Munduruku: Com um cara bonito. [risadas] Sim, e depois com um indio
também, é verdade. E isso vem com uma imagem que foi sendo construida ao longo
desses 500 anos e que gerou na cabeca das pessoas uma visdo estereotipada. Dizem
que o Daniel parece com um indio: ele tem cara de indio, cabelo de indio, mag¢ds do
rosto de indio, olhinho puxado de indio, e claro, corpo esbelto de indio também
[risadas do publico], portanto, isso o torna um... indio. E as pessoas insistem em me
chamar dessa maneira. Pois bem, apesar de toda essa aparéncia, de tudo isso que me
caracteriza como indio, queria dizer para vocés que eu ndo sou indio. E mais: ndo
existem indios no Brasil. Tudo isso é uma bobagem. Se estiverem chocados, fagcam:
“Oooooooh”. [risadas] Vamos comegar, para voc€s aprenderem como ¢ se faz. Entdo,
queria dizer que apesar da minha cara de indio, meu cabelo liso de indio, meu olho
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puxado de indio, as magas do rosto de indio e esse corpo esbelto de indio, eu ndo sou
indio.

Publico: Ooooooh!!

Daniel Munduruku: E eu diria mais a vocés: ndo existem indios no Brasil.

Publico: Ooooooh!!

Daniel Munduruku: Muito bem, vocés aprenderam répido. [risadas no publico]
Daniel Munduruku: Brincadeiras a parte, quando eu faco essa afirmacdo, as pessoas
realmente ficam impactadas, porque ja esta muito registrado na cabega delas que, por
causa da minha aparéncia, eu sou um indio. Mas ndo € assim que eu me vejo. E nédo é
assim que eu vejo as populagdes ancestrais do Brasil. O que vocés estdo vendo, na
verdade, é uma imagem que foi sendo produzida ao longo do tempo. Resolveram nos
batizar, ou melhor, nos apelidar, por essa palavrinha, que é maldita. Nao sé maldita
no sentido da maldicdo, mas também no sentido do dizer mal. E uma palavra que
manifesta uma determinada postura das pessoas com relacdo a minha pessoa. Por isso
eu digo que é um apelido que nos colocaram. N&o sabiam como nos chamar e disseram
que nds éramos os tais dos indios, porque erraram o caminho para chegar as indias —
essa conversa que todo mundo j& conhece e que acabou determinando que 0s
habitantes dessas terras se chamariam indios. Correto? E além de ser uma histdria mal
contada, a palavra indio ndo significa absolutamente nada. Se vocés tiverem
curiosidade de olhar num dicionario depois, vdo descobrir que a primeira entrada do
Aurélio, por exemplo, diz o seguinte: “E o elemento quimico n° 49 da tabela
periodica”. Fiquei tdo feliz quando soube disso... [risadas no publico] Porque j& era
conhecido como preguigoso, selvagem, canibal, atrasado... E agora, um elemento
quimico? Me senti orgulhoso, imagina. E essa palavra descrita dessa maneira me
suscitou outra questdo: “indio” ndo ¢é radical de “indigena”. Nao sei se vocés sabiam,
mas é s6 uma mera coincidéncia chamar alguém de indio ou indigena. A palavra
“indio” ndo tem significado especifico em nenhum dicionario. Quando muito a
defini¢do afirma assim: “Relativo aos primeiros povos”. Ela também ndo diz quem
nés somos. Mas, com o passar do tempo, foi revelando o que as pessoas pensavam a
nosso respeito. Esse termo é um apelido. E vocés sabem que ndo existem apelidos
positivos. Todo apelido ¢ uma negagfo. E “apelido” é uma palavra que nega aquilo
que uma pessoa, Um grupo ou uma coisa é. Entdo, ao colocarmos um apelido em
alguém, afirmamos o que a gente acha do outro. E normalmente a gente acha que o
outro é uma coisa ruim. Seja pela condicéo social, seja pela cor da pele, pela opcao
sexual ou pelo que for. Sempre vamos jogar no outro a visdo que temos dele. As
criangas, com quem eu converso muito, sdo 6timas em colocar apelidos e vocés sabem
disso. Os apelidos delas sdo muito certeiros porque elas sabem machucar. E o apelido
serve para isso, para machucar. Eu diria que, ao reforcar a palavra “indio” nas pessoas,
estamos nos reportando também aquilo que pensamos desses grupos humanos a quem
chamamos de indios. Quando ouvimos “indio”, normalmente temos duas posturas. A
primeira postura é roméantica, aquela ideia do bom selvagem de José de Alencar e
companhia limitada: “Ah, o indio é bacaninha, vive 1a no meio da floresta, ¢ o nosso
passado, gente boa, gente de bem, olha 14, ndo tem ganancia, vive uma vida social
muito tranquila, nem bebe Coca-Cola...”. Esse ¢ o sonho de consumo de todo mundo,
ndo €? Néo a Coca-Cola, mas ser indio. E a escola reforca ou reforcou durante muito
tempo essa visdo, foi ela quem difundiu esse olhar roméantico. (MUNDURUKU,
2017%)

Podemos ver que esse esteredtipo e essa imagem genérica que o indigena assume devido

a essas essencializacOes cria lugares e posi¢des fixas que eles deveriam ocupar. Esses lugares

seriam remetidos a floresta e a mata, sob acusacéo de integracdo com a sociedade nacional o

150 ATO INDIGENA DE EDUCAR(SE), UMA CONVERSA COM DANIEL MUNDURUKU. Transcricio de
encontro realizado em 5 de julho de 2016, como parte da a¢do de difusdo da 322 Bienal: Programa de Encontros
no Masp disponivel em fev., 2017 no site http://www.bienal.org.br/post/3364
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que os descaracterizariam de sua condicdo de indigena. Serd que o indigena que vai para a
cidade ou decide cursar ensino superior nas Universidades, por exemplo, deve ser considerado
menos indigena por isso? A resposta é negativa, pois se concordassemos com a pergunta
estariamos apenas reafirmando esse esteredtipo Unico e essa imagem fixa e estatica de
identidade. Tal visdo é utilizada inclusive como aparato politico para deslegitimar direitos a
essa minoria, como o direito a terra, umas das principais demandas dessas populacGes e dos

movimentos indigenas.

Identidades sdo inscritas através de experiéncias culturalmente construidas em
relagGes sociais. A subjetividade — o lugar do processo de dar sentido a nossas relacées
com o mundo — é a modalidade em que a natureza precaria e contraditdria do sujeito-
em-processo ganha significado ou é experimentada como identidade. As identidades
sdo marcadas pela multiplicidade de posi¢Ges de sujeito que constituem o sujeito.
Portanto, a identidade néo é fixa nem singular; ela € uma multiplicidade relacional em
constante mudanga. (BRAH, 2006, p.371).

De acordo com Brah (2006, p. 372) ainda, se a identidade ¢ um processo, entdo €
problematico falar de uma identidade existente como se ela estivesse sempre jé constituida. Ao
contrario, ela é formada por diversas representacfes e significagbes como processos que
resultam de varias experiéncias, vozes, culturas e histdrias. Com base nisso, a historia indigena
deve representar os povos indigenas como povos histéricos, ou seja, passiveis de mudangas e

transformag0es ao longo do tempo.

E obvio que em graus diferenciados todos os povos indigenas sofreram mudangas
culturais em razdo da relacéo colonial instaurada na América desde o final do século
XV. Sabendo disso, é, todavia, preciso ressaltar que as culturas indigenas, assim como
as ndo-indigenas, respeitando suas diferentes historicidades, ndo teriam permanecido
estaticas se a conquista e colonizagdo ndo tivessem ocorrido. Fazer essa ressalva nao
¢ 0 mesmo que dizer que as culturas indigenas estariam, como atualmente se
encontram se nao tivessem sido partes do processo colonial, mas sim, é reafirmar sua
historicidade. (CAVALCANTE, 2011, p. 367)

1.1 O futuro e possiveis aberturas de uma nova histéria indigena

Como vimos, € necessario que qualquer estudo acerca da tematica indigena implica a
compreensdo dos processos histéricos dessas populagdes. Segundo John Monteiro, um nome
importante na configuracdo dessa nova histéria indigena e dono de pioneiras reflexdes sobre o

assunto, um dos problemas na maneira como a imagem dos indigenas foi criada e perpetuada
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no Brasil se deve a oposi¢édo entre historiadores e antropdlogos.

Se Varnhagen (1979) afirmou em sua classica frase em relacao aos povos indigenas que
ndo ha histdria, ha so etnografia, um dos impactos dessa afirmacao foi o fato dos historiadores,
por muito tempo, terem aceito tal fato. Se essas popula¢des ndo sdo detentores de historia, ndo
ha porque se debrucar a estuda-los e compreender 0s processos pelos quais eles passaram. De
outro modo, o fato de afirmar que em relacdo a eles, ha sé etnografia, parece que essas
sociedades foram lancadas somente aos estudos antropoldgicos, que por muito tempo néo
levavam em considerag&o os processos histdricos e as diferentes historicidades existentes.

As visdes construidas a partir dessas duas oposi¢cGes compdem o que chamo de uma
antiga histdria indigena. Uma histdria contada a partir de uma unica visao, uma historia unica
gue criou esteredtipos Unicos e hierarquizou e inferiorizou essas populacdes. A nova histéria
indigena é essa histdria pesquisada com o auxilio dessa etno-histéria, que a partir da conjugagédo
de dados antropoldgicos, historicos, e nesse caso arqueoldgicos, sdo capazes de visibilizar a
importancia e participacdo histdrica desses indigenas no processo de construcdo do Brasil.
Além disso, a proposta desse trabalho é associar as epistemologias indigenas a esse debate

interdisciplinar, culminando na proposta de Baniwa (2008) do dialogo intercultural.

Mas eu quero que as coisas de fato avancem e para avangar, a antropologia necessita
exercitar muito a cultura e pratica da interculturalidade. Para isso é preciso despir-se
de muitos conceitos e pré-conceitos que criou ou ajudou a criar, para abrir caminhos,
espacos e tempos para outros conceitos e praticas, como os dos povos indigenas, sem
nenhuma necessidade de negar ou desvalorizar os ja criados e consolidados. Nesse
terreno ndo tem nada dado [...] (BANIWA, 2019, p. 34)

Esse didlogo interdisciplinar e intercultural intensificard a compreensdo da historia
indigena sobre os indigenas como agentes ativos e em constante transformacgoes e ndo em vias
de desaparecimento e extin¢cdo como afirmava a historiografia oficial e a historia indigena que
imperou na academia até meados da década de 1980.

Segundo John Monteiro (2001), a partir da década de 1980 isso muda gracas aos
trabalhos integrados de antropdlogos, historiadores, arquedlogos e linguistas, fazendo emergir
essa nova histéria indigena, que versa sobre a cronica da extingdo que imperou durante tanto
tempo, trazendo novas possibilidades e interpretagdes para esse passado, abrindo caminhos para
perspectivas nativas sobre o passado, a partir de documentos historicos, historia oral, leitura de
mitos, enfim, tudo que integra esse universo e perspectiva indigena.

Além disso, essa nova historia indigena pode ser vista a partir de uma visao decolonial

50



na medida que reune e implica tanto de maneira tedrica quanto pratica. Teorica porque emerge
um novo e frutifero dialogo entre disciplinas, como Antropologia e Historia, por exemplo, e
pratica, porque prezava em responder e servir como subsidio para as demandas do emergente
movimento indigena. Tais inovagdes trouxeram, nesse sentido, segundo John (2001) a nogédo
dos direitos indigenas como direitos historicos, sobretudo territoriais, ja que a partir dos dados
documentos historicos se podia comprovar que as demandas por terra ndo eram infundaveis.
Tal proposta pode ser compreendida por um outro entendimento do que é e qual papel
da Antropologia. O que Segato (2013) denominou de “antropologia por demanda”, ou seja, uma
Antropologia e um trabalho antropoldgico que consiga responder ndo s6 nossas perguntas
enquanto profissionais, tedricos e comunidade académica, mas que responda as indagacdes
dessas populagbes. E que nesse sentido possam servi-los como uma caixa de ferramentas
(SEGATO, 2013) em suas lutas e reivindicagdes no presente. Uma Antropologia que produz
“conhecimento e reflexdo em resposta as perguntas que me colocam aqueles que, numa

perspectiva classica, constituiriam os objetos de observagao e estudo” (SEGATO, 2012, p. 107).

Para isso, muitos setores ja demandam uma antropologia capaz de cumprir um novo
papel e de colaborar no complicado processo de expanséo do direito e de articulagdo
entre horizontes culturais particulares e uma jurisdicao que se confunde com a prépria
humanidade. A antropologia, portanto, terd de se expor e se curvar a demanda e a
interpelacéo daquilo que outrora fora seu "objeto" e deixar-se interpelar. O estudo
de outras culturas ndo garante a interculturalidade, a exposicdo radical a
transformagéo demandada pelo outro. (SEGATO, 2006, p. 207/28)

Essa proposta por uma “antropologia por demanda” dialoga com o desmantelamento
dos mitos criados pela elaboracdo do eurocentrismo como perspectiva hegemonica do
conhecimento, bem como seus principais mitos fundacionais (QUIJANO, 2005) que giram em
torno dos ideais do evolucionismo e do dualismo. Além da nocdo deturpada do conceito de
raca, que passou a ser utilizado de meras caracteristicas fenotipicas para servir a um projeto
eurocéntrico de colonizacdo, manipulacdo e controle que utilizou do conceito para hierarquizar
e deixar estaticas populagdes dentro de determinados dualismos que levaram e levam ainda hoje
povos inteiros a uma infinidade de violéncia fisica, simbdlica e epistémica.

Além disso, essa colonialidade do poder (QUIJANO, 2005), mantido por esse tripé
raca/dualismo/evolucionismo, imobiliza os povos em posi¢des estaticas dentro de determinadas
hierarquias, o que os exime de suas pluralidades e dindmicas, tendendo também a anular as

subjetividades e a incentivar um apagamento dessas subjetividades.
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Para Segato (2013) uma antropologia por demanda equivale a uma antropologia atenta,
engajada, voltada para o bem estar dos sujeitos, ndo é mais produzir um conhecimento sobre o
outro, mas para o outro. Longe de uma antropologia reflexiva proposta pelos p6s modernos e
aplicada, que serve para uma ordem colonial-moderna, ela caminha mais em dire¢cdo a uma
antropologia litigante, associada a nogéo de justica, ou seja, que esteja a servico da justica pelos
povos indigenas.

Segato (2012) inclusive, numa tentativa de enfatizar a importancia da histéria e dos
processos historicos nas relagdes estabelecidas sob a colonialidade do poder, problematiza
alguns conceitos antropoldgicos como cultura e relativismo cultural, por exemplo, pois para a
autora, esses conceitos, como outros, tem sido pouco eficazes para dar conta da multiplicidade
de caminhos e relacdes que se estabelecia e se estabelece. Essa mudanga no vocabulario
proposta por Segato, sugere substituir o argumento relativista e do direito a diferenca pelo
conceito de pluralismo histérico. A sugestdo, a meu ver, caminha em direcdo ao que foi
colocado acima, do uso dos conceitos cultura e identidade “sob rasura”.

Tal proposta caminha em direcdo dessa nova historia indigena que vem se constituindo
cada vez mais, uma historia que reconhega que esses sujeitos coletivos sdo dotados de
pluralidade de histdrias, com autonomia para realizar seu processo historico, a partir de
diferentes estratégias de contato. A critica ao conceito de cultura caminha na mesma direcéo,
para a autora, por isso a nogdo de pluralismo histérico é mais indicada para ela, ja que consegue
abarcar de maneira ndo essencialista a forma como o conceito de cultura vem sendo discutido
e consequentemente o de relativismo cultural. Assim como ela indica mudanca de vocabulo de
interculturalidade para inter-historicidade. Seria para Segato uma forma efetiva de superar e
sair da visdo estereotipada de cultura, além de pensar e atuar de forma mais adequada em

direcdo a um projeto critico e libertador.

O argumento relativista deve ceder lugar ao argumento historico, da histdria propria,
e do que propus chamar pluralismo histdrico, que outra coisa ndo é que uma variante
ndo culturalista do relativismo, apenas imune a tendéncia fundamentalista inerente a
todo culturalismo. (SEGATO, 2012, p. 112)

Tal proposta tem muita relagdo com essa nova historia indigena, que alia teoria e pratica
no seu discurso, incluindo uma abertura ao outro em Vvarios niveis. Essa nova perspectiva de
historia indigena que surge em meados da década 1980 integra também discusses pés
estruturalistas dentro das correntes antropoldgicas, ja que tal nocdo traz a dinamicidade da

historia como algo importante para pensar as sociedades indigenas.
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Sabe-se, como o proprio John Monteiro apontou, que durante muito tempo essa relacao
tedrico-metodoldgica entre Antropologia e Histdria foi vista de forma bastante conturbada, pois
muitas vezes se via 0 entrelacamento destas disciplinas como algo dispar, no qual muitos
estariam “guardando para a Histéria o reino da diacronia e do tempo volatil e para a
Antropologia o lugar da sincronia e da estrutura” (SCHWARCZ, 2001, p. 1), e outras que as
viam como essencial para o desdobramento de contendas centrais entre a dualidade téo dialética
entre sincronia/diacronia, individuo/sociedade, estrutura/evento, dentre outras que colocam
estas duas disciplinas em foco de discussao.

Com Sahlins (1990) podemos pensar em formas de se superar esse antagonismo, ja que
0 autor entende a historia como sendo um misto de interesse e signo, de permanéncia e
mudanca, diferente aqui de Lévi-Strauss, que a via como realizacdo de uma determinada
estrutura, encontrando assim, desta forma, historia na estrutura e estabelecendo um dialogo
entre sincronia e diacronia.

Pensar a estrutura como objeto histérico também fez parte desse dialogo, ja que estrutura
e histdria ndo sdo alternativas mutuamente exclusivas. Com isso € possivel amplificar os
conceitos de historia pelas diversidades de estruturas e assim, de repente, ha um mundo de
coisas novas a serem consideradas, no qual a cultura funciona como uma sintese de estabilidade
e mudanca, de passado e presente, de diacronia e sincronia” (SAHLINS, 1990, p. 180). Acredito
que aqui essa nogdo seja fundamental, pois é evidente como a cultura destas sociedades
indigenas se transforma de acordo com os agentes envolvidos, alterando assim as estratégias de
contato destes indigenas, sendo a estrutura constantemente atualizada na acao dos individuos e

no significado que a ela sdo associadas.

A histdria é ordenada culturalmente de diferentes modos nas diversas sociedades, de
acordo com os esquemas de significacdo das coisas. O contrario também € verdadeiro:
esquemas culturais sdo ordenados historicamente porque, em maior ou menor grau,
os significados séo reavaliados quando realizados na pratica. (SAHLINS, 1990, p. 7)
No final, quanto mais as coisas permaneciam iguais, mais elas mudavam, uma vez
que tal reproducdo de categorias nao é igual. Toda reproducdo da cultura é uma
alteragdo, tanto que, na acdo, as categorias através das quais o mundo atual é
orquestrado assimilam algum novo contetido empirico. (SAHLINS, 1990, p. 7)

Além disso, gostaria de trazer a nocéo de desconstrugdo proposta por Derrida (2001).
Tal nocdo pode ser compreendida como uma estratégia de leitura, uma pratica critica de leitura
de textos. A intencdo é que essa abordagem proporcione um abalo no pensamento ocidental que
se apoia em um pensamento binario e dicotémico. Dicotomia essa que muitas vezes serviu para

classificar e hierarquizar polos binarios. O pensamento metafisico ocidental, por ele
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denominado de logocéntrico e etnocéntrico, jamais se desvinculou de uma abordagem que
identifica pares de oposicOes — razdo e sensacdo, espirito e matéria, identidade e diferenca,
I6gica e retdrica, masculino e feminino etc., mas, sobretudo, fala e escrita, etc.
(VASCONCELOS, 2003).

Para tal, Derrida (2001, p. 48/73) sugere desconstruir a oposi¢do, o que “significa,
primeiramente, em um momento dado, inverter a hierarquia”, “uma desconstru¢ao de inversao

e uma desconstrucao de deslocamento positivo, de transgressao”. Uma proposta estratégica de

ir além, de problematizar esses dualismos cartesianos presentes na metafisica ocidental.

Por que se envolver em um trabalho de desconstrugdo em vez de deixar as coisas como
estdo? etc. Nada, aqui, sem "ato de for¢a", em lugar nenhum. A desconstrucéo, eu
insisti nisso, ndo é neutra. Ela intervém. N&o estou tdo seguro de que o imperativo
de uma tomada de partido em filosofia tenha sido tao regularmente considerado como
"escandaloso" na histéria da metafisica [...] (DERRIDA, 2001, p. 117) (Grifo meu)

Ha entdo, intrinseca a esse modo estratégico de leitura que sugere a nogdo de
desconstrucdo uma critica a esse pensamento metafisico tradicional e ocidental, logocéntrico e
etnocéntrico, que opera por pares de oposicdo, e oposicao que hierarquiza e superioriza um em
detrimento do outro. No caso da presente pesquisa, vemos que desde a primeira classificacdo
genérica Tupi/Tapuia, decorreu-se outros tantos pares de oposi¢ao que criava hierarquizacoes
com consequéncias praticas para essas populacgdes, inclusive referente a politica indigenista,
que sera abordada com mais atencéo no préximo capitulo.

Essa estratégia que almeja estremecer as estruturas do pensamento ocidental propde nao
apenas a inversdo dos polos binarios, fazendo com o hierarquicamente inferiorizado se torne
superior em um novo par binario. Dessa maneira, se perpetua esse pensamento hierarquizante
e antagbnico, ja que uma oposicdo hierdrquica, mesmo sendo invertida, continua sendo
hierarquica. A proposta, acredito, € seguir numa espécie de jogo, um jogo de alternancias, de
simultaneidades, que foge, acima de tudo, de conceituages fixas e imutaveis.

A partir dessa estratégia, pressupde-se ndo a negacdo absoluta de algo, mas busca-se a
desestabilizacdo, deslocamentos e o abalar de estruturas e discursos hegeménicos que estdo
fixos e tidos como verdades para seguirmos realocando tais conceitos e assim conseguirmos
ampliar seus limites e possibilidades de interpretacao.

Ressalto que a ideia aqui ndo € destruir ou negar a importancia de conceitos e discussdes
canonicas e hegemonicas, mas olhar para elas com questionamentos e indagacdes frente a
narrativas tdo estruturadas e reproduzidas, abrindo possibilidades para que outras

epistemologias possam se fazer presentes nas reflexdes propostas.
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A defesa de préticas interculturais ou interepistémicas na relacdo com os povos
indigenas ndo significa de modo algum, negacdo ou desvalorizacdo dos
conhecimentos cientificos, que j& estdo no podium e I4 continuardo inclusive com
apoio dos indigenas, significa afirmacédo, validacdo, valorizacdo e promocdo dos
conhecimentos indigenas. (BANIWA, 2019, p. 40)

Ao se negar, portanto, ndo 0s conceitos, mas as rigidas oposicdes e interpretacdes
conceituais evoco o conceito — autodesignacdo Karaja - utilizado por Eduardo Nunes em seus
estudos sobre os Karaja que acho que exemplifica essa utilizacdo. Nunes (2014) em seu artigo
explora dois contextos de producdo das pessoas misturadas dos Karaja de Buridina. Pessoas
internamente repartidas entre uma “metade indigena” e uma “metade nao indigena”. Nesses
panoramas possiveis o artesanato e a pesca, elementos indigenas e ndo indigenas se fazem
simultaneamente presentes, mas, dependendo de qual aspecto os Karaja enfocam, ou seja,
dependendo de qual relacdo é ativada, karaja ou branca. Segundo o autor hd uma coexisténcia
de duas formas de vida, uma indigena e outra branca, uma mistura que ndo gera hibridos. Uma
parcela consideravel da populacdo é mestica — termo utilizado pelos proprios indigenas
(NUNES, 2014).

Os Karajd, grupo falante de uma lingua tardiamente classificada como pertencente ao
tronco Macro-Jé — o injrybét® —, ocupam imemorialmente a calha do Rio Araguaia. A
maior parte de suas aldeias esta situada na llha do Bananal (to). Buridina é a aldeia
mais @ montante deste territério, na margem goiana da divisa com o estado do Mato
Grosso. Na década de 1970, a ja entdo cidade de Aruand, em decorréncia do
crescimento do turismo, comeca a se expandir e atravessa 0 cOrrego Bandeirantes.
Cerca de uma década depois, Buridina ja esta, excegdo feita ao lado rio, rodeada pela
malha urbana, restrita a um espaco de aproximadamente dez mil metros quadrados.
Ainda nos anos 1970, sua pequena populagdo, restrita a um nicleo de parentes muito
préximos, inicia um processo de intercasamento com a populagéo regional, processo
esse que ainda segue seu curso. (NUNES, 2014, p. 305/06)

Pelo contato préximo e intenso com a sociedade regional pode-se dizer que os Karaja,
por esse processo historico, vive uma situagdo de hibridez. O que Eduardo Nunes (2014) propde
é justamente outra coisa. Para ele, 0 que os Karaja de Buridina chamam de mistura tem relagéo
com a coexisténcia de elementos indigenas e ndo indigenas sendo, avesso a hibridez. A mistura
é uma anti-hibridez (NUNES, 2014, p. 304).

Nesse ponto acho que conseguimos relacionar a teoria de desconstrugdo proposta por

16 Iny é o termo de autodesignacio dos Karaja, Javaé e Xambiod; Rybe significa “fala”, “lingua”, “modo de falar”.
Essa lingua apresenta uma diferenciacdo da fala segundo o sexo do falante, caracterizada pela queda, na variante
masculina, de uma consoante (majoritariamente a oclusiva velar surda /k/) localizada entre duas vogais ou no inicio
de palavras da fala feminina (Cf. Ribeiro, 2012, cap. 3). (NUNES, 2014, p. 336)
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Derrida. Quando Nunes (2014) defende que o engajamento com o mundo dos brancos nédo
implica em uma transformacéo da cultura, gerando algo completamente novo, mas sim na
aquisicao de um segundo ponto de vista.

Um segundo ponto de vista tdo importante quanto o primeiro. Os dois lados presentes
nessa mistura seriam importantes para os Karaja como demonstra a intervencao do indigena
karaja Renan em um curso de formacéo de professores indigenas.

A mistura ndo tem problema, ndo. Porque todos nds, seres humanos, somos assim,
misturados. Para mim, ndo importa a caracteristica, se é de indio, se ndo €. Importa é
ele saber quem ele é, filho de indio. Entdo, para ele, as duas coisas sdo importantes,

tanto o conhecimento do indio como o do ndo-indio. As duas coisas sao importantes
para nds, como para nossas criancas. (NUNES, 2012, p. 84)

Outra gquestdo importante nesse sentido € compreender que os dois lados dessa mistura,
gue como ja vimos, ndo representa uma fusdo, é bem delimitado e consciente na visdo dos
indigenas. S&o dois pontos de vista potencialmente ativados mas que néo se dissolvem de fato,
pois 0s pensamentos e préaticas, de um e de outro, se mantem atrelados cada um a seu respectivo
lado. Podemos ver isso na frase colocada novamente por Renan e que explicita bem a no¢édo de

mistura.

[...] quando se passa do portdo para dentro da aldeia, novamente, “tem que tirar a
memodria do ndo-indio da cabeca e colocar a memdria indigena, que estava guardada
[no bolso], no lugar. Ai volta a funcionar do nosso jeito. Entdo a gente tem que ter
essas duas memorias, ¢ as duas sdo muito importantes para a gente”. A continuagao
dessa fala ¢ muito significativa para o ponto em questdo: “Mas tem que saber lidar
com elas, sendo a pessoa enlouquece. Daqui a pouco vai ter gente pescando no
asfalto, por ai!”

A perspectiva colocada por Renan e por Nunes (2012, p. 98) demonstra justamente que
esses “““dois lados”, enfim, t€ém que se manter distintos: no asfalto ndo se pesca”. A expressao
que inclusive intitula a dissertacdo do autor, demonstra o0 quanto esses indigenas sao conscientes
desses seus dois pontos de vista e 0 que pertence a cada lado. O asfalto pertence ao lado néo
indigena e a pesca ao lado indigena. A mistura, nesse sentido, € bem delimitada, sendo viraria
“bagunca™’ e as pessoas comecariam, assim a pescar no asfalto, mostrando uma confuséo e
dissolucdo entre os dois pontos de vista.

Vejo aqui a proposta constante de alternancia entre dois polos aparentemente binarios e

de oposic¢do. A mistura pode ser descrita como a forma indigena da relagdo entre os pontos de

17 Expresséo colocada pelos indigenas no caso da mistura se tornar dissolucéo.
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vista indigena e ndo indigena. Os dois lados, karaja e branco, encontram-se conjugados, mas
ndo fundidos, eles simultaneamente habitam em um mesmo sistema, porém, ndo se fundem
dando origem a um terceiro elemento, é a possibilidade, abertura para ser ambos. Por isso a
relacgdo com a nogdo de desconstrucdo de Derrida enquanto estratégia de abertura das
possibilidades. O conceito de mistura enfatiza justamente essa abertura e alternancia de
possibilidade dentro de pares aparentemente fechados entre si. Nao se nega ou hierarquiza o
lado branco ou karaja, mas ha o reconhecimento e a depender da estratégia e da relacdo ativada,

um dos lados é enfatizado a fim de cumprir um papel social de acordo com a contingéncia.

O resultado de se misturar com os brancos ndo é um terceiro tipo de povo, mestico,
mas, antes, uma comunidade iny capaz de acessar dois pontos de vista distintos, iny e
tori — voltemos a fala de Karitxyma, citada acima, na qual ela se diz uma india que
tem duas “culturas”. A mistura ndo é um jogo de soma zero, no qual ganhar de um
lado implica, necessariamente, em perder do outro; ela é mais bem uma
“antimesticagem” (Kelly, 2011), uma anti-hibridez, uma soma cujo resultado é uma
unidade repartida entre os dois elementos geradores. A mistura ndo é um entre dois,
no sentido de um lugar intermediario entre os mundos indigena e ndo indigena; ela
ndo é um um, é um dois sem intervalo, no qual, a cada momento, s6 se pode estar em
um dos lados. A mistura é ambos os lados, sem nunca sé-los ao mesmo tempo, ela é
a possibilidade de ser ambos. Os dois lados, assim, precisam se manter separados. Os
Karaja distinguem categoricamente a “origem” das coisas, das linguas, das formas de
demonstragdo de afeto, respeito e, de um modo geral, das formas de relagdo: eles
dizem, por exemplo, que “na cultura é assim”, que “isso ¢ da cultura”, que “na cultura
isso ndo existe”. Conversamente, falam da “lei da cidade” ou da “lei do branco”,
distinguindo-as do “jeito cultural”, da “lei indigena” ou da “tradi¢do” (cf. Nunes,
2013). Essa duplicidade, insisto, ndo pode assumir a forma de uma hibridez. A
guestdo da alternancia é, portanto, fundamental). (NUNES, 2014, p. 308/09)
(Grifo meu)

Nesse mesmo sentido, quando se fala no pos-estruturalismo, ndo se nega a existéncia ou
importancia do estruturalismo, mas sim, olha-se para ele com determinados questionamentos e

indagacdes a partir de suas proprias premissas.

Nesse sentido, o pos-estruturalismo, em relagdo a seu predecessor, poderia ser
metaforicamente comparado a alguém que avanga numa piscina cada vez mais funda
até que seus pés ndo mais possam tocar o chdo. Quando o estruturalismo “perde o
chdo”, penetramos no dominio pos-estruturalista. Embora essa imagem, em virtude
de sua prépria simplicidade, obviamente ndo possa esgotar um fendmeno tao rico e,
ao mesmo tempo, tdo indefinido quanto o pensamento pds-estruturalista, ela é (til
para ilustrar o efeito produzido pela desconstrucdo, uma estratégia para a leitura de
textos desenvolvida por Derrida, a qual, ainda que inadequadamente, tem sido
freqlientemente associada ao empreendimento pds-estruturalista como um todo.
(VASCONCELOS, 2003, p. 74)

Nesse sentido, evoco também uma expressao utilizada por Derrida (2001), différance,
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que ele trata como um novo conceito de escrita. Tal termo pode ser pensado como uma estrutura
e um movimento que no se deixam mais pensar a partir da oposicdo presenca/auséncia. E o

jogo das diferencas, do movimento, das transformacoes, da alternancia, das possibilidades, etc.

As diferencas sdo os efeitos de transformacdes e, desse ponto de vista, o tema da
différance é incompativel como motivo estético, sincronico, taxondmico, a-historico
etc., do conceito de estrutura. Mas ndo é evidente que esse motivo ndo é o Unico a
definir a estrutura e que a producao das diferencas, a différance, ndo é a-estrutural: ela
produz transformaces sistematicas e regradas, que poderdo ser capazes, até certo
ponto, de dar lugar a uma ciéncia estrutural. O conceito de différance desenvolve,
inclusive, as exigéncias de principio mais legitimas do "estruturalismo”. (DERRIDA,
2001, p. 33/34)

Novamente vemos algo aqui que é de suma importancia nessa pesquisa, a construcao do

outro, no qual a diferenca e seu reconhecimento é fundamental.

1.2 A existéncia e reconhecimento do outro no pensamento amerindio e seus
desdobramentos

Propondo uma reflexdo sobre o desencontro entre indigenas e ndo indigenas e da forma
como o pensamento amerindio atua, pelo dualismo, fica claro sempre a abertura ao outro. Para
ilustrar tal afirmacdo utilizo as discussdes propostas por Lévi-Strauss em Histdria de Lince
(1993).

Na andlise dos mitos dos gémeos descritos por Levi-Strauss enquanto no pensamento
ocidental o que se buscava era a nocdao de identidade e similaridades, para 0 pensamento
amerindio buscava-se enfatizar a diferenca entre os gémeos. Com isso, podemos afirmar que
enquanto os nao indigenas buscavam uma homogeneizagdo e um apagamento de subjetividades

diversas, o lugar do outro, da diferenca, sempre esteve reservado no pensamento amerindio.

O pensamento amerindio, por sua vez, recusa essa nogao de gémeos entre 0s quais
reinaria uma perfeita identidade. [...] a identidade constitui um estado revogavel ou
provisério; ndo pode durar. O pensamento amerindio da assim a simetria um valor
negativo, maléfico até. (LEVI-STRAUSS, 1993, p. 207/08)

A partir da aparente nocdo de unidade as sociedades indigenas eram capazes de focar
nas diferengas. Isso pode ser entendido como uma recusa da ideia de identidade, veiculando um
elogio da diferenga como possibilidade de existéncia de todas as coisas, como um motor que
transita entre a ideologia e a organizacdo sociopolitica, entre a ideia e a acdo (SZTUTMAN,
2009, p. 295)
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Por meio da mitologia, entendido como um conjunto de narrativas, vemos que o lugar
do outro sempre esteve guardado. Os ndo indigenas foram rapidamente incorporados nas
narrativas a partir de modelos dicotbmicos a fim de resguardar um certo equilibrio entre os
diferentes.

Nesse momento acredito em um Lévi-Strauss muito pds-estruturalista por sinal, que
propde um desequilibrio constante a partir de pares de oposicdo. Tal fato me remete, portanto,
ao jogo constante de alternancias entre pares de oposicdo hierarquicos que Derrida propde no
jogo da desconstrucdo e na nogdo de différance, que prima pelo movimento, pela alternéncia,
pelas transformacdes constantes. Um sistema de pensamento baseados em principios
dicotdbmicos que perfazem uma dialética sem sintese (SZTUTMAN, 2009), uma verdadeira
mistura (NUNES, 2014), uma incorporacdo do outro, mas com uma distancia da hibridez, ndo
uma fusdo, mas a possibilidade de se ativar o diferente a partir de condigdes contingenciais.
Aqui, “o principio do desequilibrio esté situado no interior do par” (LEVI-STRAUSS, 1993, p.
208), € uma espécie de desequilibrio dindmico, necessario e traz movimento as relacGes, ainda

€ssa

nocao fundamental de um dualismo em perpétuo desequilibrio ndo transparece apenas
na ideologia. Seja na América do Norte (onde a evidenciei entre os Winnebago) ou na
América do Sul, reflete-se também na organizacdo social de vastos grupos de
populagbes. As tribos da familia linguistica Jé e outras, suas vizinhas no Brasil Central
e oriental, ilustram-no. (LEVI-STRAUSS, 1993, p. 212)

O proprio mito sugere transformacao, vé-se 0 modo como véo sendo incorporados novas
figuras, objetos, pessoas e relacbes na mitologia. O mito expressa uma forma de pensamento,
de estruturar o mundo a partir das narrativas e isso demonstra o quanto a forma de pensar dos
indigenas tem previsto as mudangas e transformagdes. O movimento no mito se da nas variadas
formas de como conta-los, ja que se deixa de ser contado ele morre, se permanece 0 mesmo ja
ndo fazendo sentido para as pessoas, ele deixa de existir, por isso constantemente vai sofrendo
mudancas. Tal fato equivale dizer que a rigidez ou o apego a identidade e unidade sugere a
morte e ruptura, enquanto que a diversidade e a mudanga sugere vida e continuidade. A
igualdade e estabilidade ndo existe, ela é a morte, por iSso mesmo 0s gémeos aparentemente
unos, sao vistos a partir das diferencas e ndo da semelhanca nos mitos e nos estudos de Lévi-
Strauss. Pela rapida incorporacdo do branco nas narrativas, presume-se que o lugar do outro, da
diferenga, da alteridade j& esta dado, tanto no pensamento, organizacdo social, quanto na
cosmologia amerindia.
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Vemos nessa busca pela unidade e homogeneidade algo que marcou o pensamento,
pratico e tedrico, sobre as relacdes das popula¢des indigenas ndo s6 na Histdria mas também na

Antropologia.

1.3 Teorias do Contato

Com o objetivo de compreender os processos historicos proveniente dos anos de
contato, a etnologia indigena, no final da década de 1950 e 1960, constroi alguns conceitos e
debates a fim de discutir as consequéncias para as populagdes indigenas de um contato cada
vez mais intenso com a sociedade nacional. Tais conceitos sdo aculturacdo, transfiguracdo
étnicas, friccao interétnica e etnogénese.

O primeiro é o conceito de aculturagdo, um termo utilizado por alguns autores, dentre
eles Eduardo Galvao (1957), que nessa obra, apesar da critica a utilizacdo do conceito de forma
rigida e classica, o utilizou para explicar e suscitar reflexdes acerca das consequéncias culturais
e historicas que as populacdes indigenas iriam passar por intermédio do processo do contato.

Se pensarmos num cenario geral, qual a expectativa e futuro esperado para as
populacdes indigenas? Vimos na historiografia que a crénica da extingdo reinava até a década
de 1970/1980, quando os indigenas se articulam politicamente por meio dos movimentos
indigenas a fim de assinalarem sua presenca cada vez mais vivaz. Tal perspectiva de futuro, ou

a ndo perspectiva de futuro para essas populacées € colocada por Krenak.

E claro que durante esses anos nos deixamos de ser coldnia para constituir o Estado
brasileiro e entramos no século XXI, quando a maior parte das previsdes apostava que
as populacdes indigenas ndo sobreviveriam & ocupacdo do territdrio, pelo menos néo
mantendo formas préprias de organizagdo, capazes de gerir suas vidas. 1sso porque a
maquina estatal atua para desfazer as formas de organizacdo das nossa sociedades,
buscando uma integracdo entre as populacdes e o conjunto da sociedade brasileira.
(KRENAK, 2019, p. 39).

Esse cenario pessimista, que enxergava as popula¢@es indigenas como povos que em
um periodo curto de tempo desapareceriam devido as constantes relagdes com o mundo nao
indigena impactou as produc¢des académicas e tedricas sobre a tematica.

Por isso, 0 conceito de aculturagéo traz consigo a nogao ultrapassada de assimilacéo.
Nesse termo, 0 que é necessario entender é que numa relagdo entre diferentes sociedades, uma
deles seria dominada — no caso, a indigena, por um cunho evolucionista do termo — e por isso,
sua cultura seria descaracterizada de diferentes formas. Nesse sentido, eles a longo prazo

perderiam os aspectos fundamentais de sua cultura, como se perdessem sua “pureza” ou 0s
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elementos que os fizessem indigenas de fato, nocdo essa que ja esta desnaturalizada
academicamente mas ndo no imaginario social e que esteve presente também nas narrativas
arqueoldgicas que serdo analisadas no quarto capitulo dessa tese. Tal fato decorre da nocdo fixa
e rigida que as categorias de cultura e identidade sdo entendidas como ja discutimos nesse texto.

Um texto classico que também traz essa nocao e esse mesmo entendimento, € o livro de
Egon Schaden (1974) Aspectos fundamentais da cultura guarani. Nesse texto, pelo titulo vemos
gue pode ser entendido a cultura como algo isolado, dotada de aspectos palpaveis que designam
ou ndo os Guarani. Tragos visiveis que se tem ou ndo, e por isso sdo passiveis de perda.
Inclusive, ignorando os proprios subgrupos existentes entre os Guarani, como os Guarani-
Nandeva, Guarani-Kaiowa e Guarani-Mbya, que s3o diversos em varios setores, como a
linguistica, por exemplo. Com isso, vemos que permanece uma tentativa de homogeneizacéo e
apagamento das subjetividades e diferengas, a busca pela igualdade, a unidade, que
desconsidera a pluralidade desses povos.

Schaden (1974) e Galvéo (1957) recorrem a uma visao colonialista e paternalista que
nega os processos histdricos e reconhecimento da diferenca dessas populacdes. Pensam, em
especifico, o contato com a sociedade nacional, negando por exemplo, o contato antes do
desencontro colonial e por isso, ndo pensando as mudangas e transformacdes que issO

impactaria.

Ora, 0 esférgo de estudar a cultura, ou melhor, determinados particulares da
organizacdo social e do sistema religioso de grupos de fala Guarani em sua reacéo a
situacGes de contatos com populacgdes de ascendéncia ibérica, leva a convicgéo de que
as semelhancas no sistema religioso e na organizacéao social, especialmente quanto ao
cunho que imprimem a marcha aculturativa, superam o alcance que possam ter as
diferencas naquelas e em outras esferas culturais. E' pelo menos neste sentido que a
diversidade assume importancia secundaria, determinando simples fécies ou
variantes de uma configuracéo Unica. N&o obsta, € claro, que procure compreender
0 que ha de especifico em cada uma dessas subculturas; porém, se vai tornando cada
vez mais dificil, porquanto as migracdes vieram apagar em parte as diferencas
originais. Em alguns nicleos, o convivio de familias Nandéva, Mbiia e Kayova levou
ao intenso processo de homogeneizacao (como, por exemplo, do Arariba) que nesses
grupos hoje se torna impossivel distinguir com o necessério rigor as linhas divisorias
entre uma subcultura e outra. Por outro lado, é surpreendente o elevado grau de
diferenciacdo secundaria que se processou nas varias aldeias e que deixa patente que
0s mesmos valores e as mesmas tendéncias basicas de uma cultura podem encontrar
expressao ou concretizagdo em padrdes e instituicbes a primeira vista inteiramente
dispares. (SCHADEN, 1974, p. 21) (Grifos meus)

As observagdes, ou a constatacdo de aculturagdo sdo acentuados em térno de alguns
elementos de cultura material, como ferramentas, roupas, utensilios domésticos e
idéias religiosas. Nossa preocupacdo maior tem sido a de reconstituir a cultura
tradicional. O que ndo esta errado, pois essa reconstrucao histérica é essencial para se
compreender 0 mecanismo das mudancgas que tiveram lugar, mas que de certo modo
nos tem tolhido, ou pelo menos, ndo facilitado a visdo de problemas mais dindmicos.
O objetivo da antropologia, afinal de contas, ndo é apenas d'escrever as culturas
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indigenas como se encontram no momento, mas o de tentar alcancar a dindmica e o
funcionamento de transmissdo e de mudanca cultural. Em outros térmos, buscamos
generalizacGes sébre o fendmeno cultural, ndo apenas a etnografia das tribos do Brasil.
Devemos esquecer um pouco aculturagdo e pensar mais em assimilagdo. Em nossa
monografia s6bre os indios Tenetehara, nos deixamos empolgar pelo ritmo
relativamente acelerado de transicdo dessa cultura indigena para os padroes
brasileiros. Embora o grupo mantenha sua unidade tribal e possa ser distinguido da
populacéo cabocla por uma configuracdo cultural diferente, sdo -evidentes os sinais
de desgaste da cultura tradicional e as de substitui¢do -de valores tribais por outros,
brasileiros, resultantes do impacto de trezentos anos de convivio geralmente pacifico
com nossa sociedade rural. Concluimos que ndo demoraria talvez mais que uma ou
duas geracdes para que os Tenetehara _ se transformassem em caboclos. (GALVAO,
1957, p. 71)

Vimos, portanto, o olhar de descaracterizacdo cultural e homogeneizagdo frente a
relacdo com a sociedade nacional que era langado a essas sociedades a partir do conceito de
aculturacdo permeado pela nocao de assimilacdo. Assimilacdo essa sempre de mao Unica, como
se uma cultura mais evoluida e desenvolvida fosse capaz de engolir sociedades mais “atrasadas
e primitivas”. Um olhar etnocéntrico e evolucionista para essas relacoes.

A transfiguracdo étnica foi uma alternativa ao uso sem reflexdo do primeiro conceito.
Esse termo utilizado por Darcy Ribeiro (1986), porém, ainda trazia consigo a ideia de
assimilacdo téo criticada na nocao de aculturacao.

O contato resultaria em parte de uma permanéncia de valores ligados aos saberes e
conhecimentos tradicionais e de absorcéo de valores ligados a sociedades ocidentais. Tal fato
resultaria na criagcdo de uma nova figura, visto na imagem do caboclo. Segundo a expressao, 0s
indigenas assimilariam elementos da sociedade envolvente, o que poderia fazer com que eles
se transformassem em caboclos, por exemplo, devido a mistura (aqui no sentido de hibridez), e
assim eles caminhariam rumo a perda cultural. Assim, deixariam de ser indigenas e seu futuro
seria a dizimag&o e desaparecimento em qualquer momento do contato intenso com 0s n&o-
indigenas.

Nesse sentido, podemos compreender a civilizagdo, por meio da criagdo de uma nova
figura — caboclo -, como o produto final da transfiguracdo étnica, uma visdo também marcada
por uma ideia evolucionista, etnocéntrica e centrada na assimilagéo. Diferente de Galvao por
ndo haver uma espécie de perda cultural completa, mas ainda uma visao equivocada que ndo
compreende que as populagdes indigenas poderiam sofrer mudancas e impactos sem serem
transformadas em algo diferente de ser indigena. No meu entendimento, muda-se o termo de
anélise das relagBes e consequéncias do contato para as populag¢fes indigenas, mas, mesmo
adotando o termo integracdo, a ideia de assimilacdo e expectativa de extincdo do indigena

idealizado e pre colonial permanece.
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Finalmente, procuramos precisar o conceito de transfiguragdo étnica concernente ao
processo de formacdo e transformacdo das etnias para utiliza-lo com referéncia ao
processo geral de passagem dos grupos indigenas da condicdo de isolamento a de
integracdo, com todas as suas conseqiiéncias de mutacdo cultural e social e de
redefinicdo do ethos tribal. Este processo € estudado em termos de niveis de interacao:
ecoldgica e bidtica, tecnoldgico-cultural, socioecondmica e ideoldgica, na forma do
mesmo processo, embora, via de regra, concomitantes e Intimamente relacionados no
mundo das coisas. (RIBEIRO, 1986, p. 15)

Para Darcy (1986), a transfiguracao étnica, aconteceria em etapas ou fases como vimos
na citacdo acima. As etapas sdo entendidas por meio de interacGes, sdo elas; interacdo ecoldgica
e bidtica, tecnolégico-cultural, socioecondémica e ideoldgica, e em uma dessas fases ou ao final
delas, o processo de transfiguracdo étnica estaria completo.

Em uma entrevista publicada no ano de seu falecimento (GRUPIONI; GRUPIONI,
1997), Darcy Ribeiro detalha de maneira objetiva como se dariam essas etapas. Em um primeiro
momento, ocorre um tipo de interacdo bidtica, quando chegam as doencgas e pelo menos metade
do contingente populacional morria pelo contato com as doencas, pestes. A interacao ecoldgica
se dava pela invaséo de animais colocados de maneira impositiva no ambiente onde antes eles
se dedicavam a suas rocas trazendo assim uma nova dindmica ecoldgica. A interacdo econdémica
é entendido pela forma forcada e violenta como o indigena entrou no circuito econémico, num
ambito de mercadorias e capital. Por fim, o &mbito da interacdo social, cultural e psicoldgica,
no qual se apaga e nega as subjetividades existentes por meio de uma afirmacgédo geral e
universal de crencas, religido, linguas, etc. O efeito deste processo de transfiguracdo étnica é,
nessas varias instancias, dizimador. Um povo vai desaparecer em qualquer destas instancias,
ou na primeira ou na segunda, ou pelo conjunto delas, ou pode sobreviver a elas (GRUPIONI;
GRUPIONI, 1997, p. 186)

Vale destacar, contudo, que apesar desses conceitos e reflexdes néo servirem mais como
modo de leitura das transformacdes e mudancas ocorridas em meio ao contato das populagdes
indigenas com a sociedade nacional, autores como Egon Schaden, Eduardo Galvéo e Darcy
Ribeiro estavam vivendo e produzindo em um contexto de dizimacao das populagdes indigenas,
0 que pode explicar suas interpretacdes e propostas tedricas para época. Além disso, ressalto
que seus trabalhos tiveram destaque importante no que tange as denuncias de toda violéncia
colonial a que eram submetidas essas populacdes.

O conceito de fricgdo interétnica abordado por Roberto Cardoso de Oliveira (1963), por
sua vez, rompe com a nocdo de assimilagdo. O conceito é substituido pela ideia de integracéo,

inclusive com o abandono da ideia que o termo assimilacdo carrega consigo. Nesse processo,
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os indigenas ja ndo perderiam sua cultura, conforme a nocdo de assimilagéo trazia, 0 que ja
seria uma avanco no que tange as discussdes sobre o assunto. Contudo, a integracédo teria como
consequéncia uma descaracterizacdo progressiva, na medida em que esses indigenas fossem
integrados as economias regionais, mesmo mantendo de maneira parcial caracteristicas
culturais inerentes a seus povos.

Diferente dos outros conceitos, tal no¢do traz consigo uma relacao que é de mao dupla.
Ha impactos e transformacdes para ambos nessas relacdes, ndo so pra as populacdes indigenas.
Nesse sentido, nessa visao, o indigena sofreria mudangas, mas como num movimento de fric¢do
algo permaneceria ali, € uma mudanca, transformacao que nao sugere algo novo, como a figura
do caboclo, mas que visa a transformacdo e mudanca da cultura indigena, que ndo perde
identidade ou cultura, diferindo assim dos outros conceitos. Além disso, o outro, também seria
impactado e sofreria transformac@es no contato com a sociedade indigena.

Por fim, e com uma visdo bastante diferente das outras teorias, temos o conceito de
etnogénese. Com a mudanca de panorama e expectativa acerca dessas populacdes a partir do
final dos anos 1970, foi lancado novos olhares a essas situac@es. O conceito de etnogénese surge
entdo como alternativa a esse futuro do desaparecimento. Jodo Pacheco de Oliveira (1998) com
0 conceito retrata e define as comunidades indigenas emergentes que buscam por
reconhecimento étnico ou mesmo a construcao de novos grupos étnicos. O uso do termo tem
sido sindnimo de resisténcia desses indigenas. Com um carater politico, o discurso marcado
pelo uso do termo etnogénese tem sido aliado de sociedades indigenas no que tange as suas
lutas e reivindicacOes de seus direitos, um tema que legalmente estaria parcialmente resolvido,
mas que na pratica resulta em descaso e siléncio das autoridades que corroboram com um
presente com marcas do passado. Marcas de violéncia, opressdo, preconceito e discriminagdo
das mais diversas e em diferentes &mbitos das realidades indigenas.

Importante enfatizar que o Jodo Pacheco opta e caminha em direcdo a uma antropologia
histérica, com recursos, portanto, da etno-histdria, visto que compreender 0S pProcessos
historicos é de suma importancia para entender as dindmicas dessas sociedades. E por isso, suas
reflexGes mantinham um didlogo bastante produtivo com o John Monteiro, que na citagdo

abaixo demonstra um pensamento e proposicdes relacionados a uma intervencio implicita’®

18 Soraya Fleischer (2007, p. 39) sugere a expressao “intervencao implicita” ao compreender e demonstrar que 0s

antropologos brasileiros, ao contrario dos estadunidenses — que sdo académicos ou ativistas -, por exemplo, sempre

estiveram envolvidos direta ou indiretamente com os grupos que estudaram e, com isso, seus dados de pesquisa

repercutiram na formulacéo e avaliagdo de politicas publicas e projetos de intervencdo. Segundo a autora esse

estilo de ‘interveng@o’ se da, por trés caracteristicas do amadurecimento da antropologia brasileira: “a) ela sempre

esteve em didlogo (ndo necessariamente amistoso) com a construgdo interna das concepgdes de ‘nagdo’ e
29

‘desenvolvimento’; b) ela nasce com forte viés politico; e c) ela se deu majoritariamente ‘em casa’.
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(FLEISCHER, 2007).

Nos ultimos anos, entretanto, o pressuposto de que os indios simplesmente deixardo
de existir comegou a ser revertido, de modo que hoje, talvez pela primeira vez na
histéria do Brasil, paira uma certa nuvem de otimismo no horizonte do futuro dos
indios. A principal voz discordante, em enfatica negacdo da tese do desaparecimento,
pertence aos prdprios indios que, através de novas formas de expressdo politica —
tais como as organizacBes indigenas —, reivindicam e reconquistam direitos
histéricos. O novo indigenismo, por seu turno, encontrou, desde a primeira hora, fortes
aliados no meio antropolégico, que passaram a pautar suas pesquisas ndo apenas a
partir de interesses académicos mas também pela necessidade de fornecer subsidios
para as lutas e reivindicagfes dos indios. (MONTEIRO, 1995, p. 223)

Diferente das outras linhas e conceitos tedricos, o conceito de etnogénese permite uma
compreensdo do contato como algo de positivo, de surgimentos e ressurgimentos e nao de
extincdo e desaparecimento. Para o autor (OLIVEIRA, 1998), o termo faz referéncia a uma
viagem da volta. Ndo viagem de volta, no sentido nostalgico de voltar a um passado
romantizado e idealizado, aquela figura do indigena pré-colonial, mas uma viagem da volta, da
reafirmacéo identitaria e da busca por reconhecimento com todas as mudancas e transformacdes
que essas populacdes sofreram de forma assimétrica e violenta.

Essa nova visdo lancada para histéria indigena, que une teoria e pratica, no sentido de
responder de maneira efetiva a demandas das popula¢des indigenas, mostra o quanto é

questionavel hoje visualizar essas populagdes a partir de visdes homogéneas e universais.

Assim, surge uma nova bibliografia que tem contribuido ndo apenas para ampliar a
visibilidade de povos indigenas numa histdria que sempre os omitiu, como também
revela as perspectivas destes mesmos povos sobre seu préprio passado, incluindo
visdes alternativas do contato e da conquista. (MONTEIRO, 1995, p. 223)

Tais apontamentos demonstram como esse padrdo de poder denominado como
colonialidade do poder (QUIJANO, 2005) estd sendo questionado e como, portanto, o
pensamento e a reflexdo decolonial, articulada a um dialogo intercultural (BANIWA, 2008)
pode ser vista como a saida, uma alternativa interepistémica para se superar essa colonialidade
e superar assim, essa estrutura de dominacdo, exploracdo e conflitos que se instaurou no

processo violento de colonizagéo.
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CAPITULO 2 - Uma incursdo rumo ao Sertdo de ocupagio Kayap6 meridional

Pensar a ocupacéo de Goids e seus habitantes € um trabalho que tem sido feito ha séculos
por pesquisadores, cronistas e viajantes. Nesse sentido, o intuito deste capitulo é apresentar
como se deu a construcdo dessa historiografia de Goias, em especifico do sul de Goias a partir
da ocupacdo histdrica dos Kayapé meridionais e identificar categorias que foram construidas a
fim de criar uma imagem desse “sertdo desconhecido”.

A partir disso, seré apresentado um breve histdrico sobre a construcao dos aldeamentos
e as politicas indigenistas vigentes e também a importancia dos linguas e em especifico, da
lingua Damiana da Cunha. A isso, sera proposto uma compreensdo por meio do conceito de
mistura e também das nocBes de desconstrucdo e différance, que compdem o esquema
conceitual base deste trabalho.

Luis Palacin (1992) destaca para o fato de que apesar da presenca por séculos dos
bandeirantes, Goias se encontrava de norte a sul coberto por nacdes indigenas numerosas e
diversificadas. O padre Luiz Antonio da Silva e Souza, considerado o primeiro cronista de
Goias, aponta em Memdria do Descobrimento, Governo, Populacéo e Coisas mais Notaveis da
Capitania de Goias, a existéncia de 19 populacdes indigenas, dentre elas a presenca dos Kayapd
meridionais, que ocupavam extensos territorios.

Importante ressaltar que a presenca indigena na historiografia de Goids sempre esteve
presente, em diferentes termos, contudo, hd ainda uma nebulosidade acerca de dados
demogréaficos na regido por varios fatores, como o dificil acesso a materiais e documentos
(KARASCH, 2017), o que paulatinamente tem sido resolvido com disponibilizagdes de
materiais como o possibilitado pelo Projeto Resgate ja mencionado na introducdo desse
trabalho.

O pouco interesse em coletar dados demograficos acerca das populacdes indigenas no
Brasil antes de 1900 é discutido por Mary Karasch (2017), apontando inclusive o qudo pouco
se sabe sobre populacdo indigena antes de 1900 no sertdo do Brasil, na primeira Capitania de
Goiés. Tal fato pode ser relacionado ao apagamento na memoria coletiva goiana sobre a

existéncia das populages indigenas.

[...] um caso de amnesia na memoria coletiva de Goiés: tendo sido a presenca do indio
tao intensa na histéria goiana durante os séculos XV1I1 e XIX, de tal forma que uma
resisténcia a ocupacdo das terras constituia, segundo os relatérios dos presidentes, o
problema maior da Provincia. No século XIX, o indio desapareceu totalmente da
memodria goiana. Nem 6dio, nem amor, total auséncia. (PALACIN, 1992, p. 59)
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Essa ultima frase de Palacin (1992, p. 59) “Nem 6dio, nem amor, total auséncia” nos
remete a expressao trabalhada por Cristina Bruno (2005) e retomada por Moraes Wichers
(2017b) de memdrias exiladas e passados excluidos. Tal expressdo é pensada em relacdo as
narrativas arqueologicas acerca das populacdes indigenas e suas materialidades, o que sera
retomado no quarto capitulo dessa tese.

Tal silenciamento e auséncia ndo envolve um esquecimento apenas, mas um esforgo
em esquecer. Uma luta continua, ardua e tdo proxima a vida cotidiana do povo de Goias pode
ter desaparecido totalmente de sua memdria? Para Palacin (1992) deve-se buscar em uma
censura inconsciente por motivos culturais e morais a causa da auséncia do “indio”” na memoria
goiana “Na memoria coletiva de Goids, ndo existe com respeito ao indio nem ressentimento,
nem saudade, simplesmente um vazio, total auséncia.” (PALACIN, 1992, p 64)

Vejo nessa censura inconsciente a presenca de uma colonialidade do poder que se
estende ao proprio pensamento dessa memdaria goiana, que se esfor¢a em esquecer um passado
tdo presente a fim de ocultar esse desencontro ¢ caminhar rumo ao “progresso ¢ civilizagao”
gue esses povos ndo permitiam em uma Vvisdo obscura, ultrapassada e dotada de violéncia da

colonizacao.

No Brasil, tanto no &mbito do processo colonizador europeu, como no ambito de um
colonialismo interno, foram perpetuadas memérias de vencedores que eram homens,
brancos, heterossexuais e membros de uma aristocracia/elite. Mais do que esquecidas
ou abandonadas, as fontes arqueoldgicas associadas aos povos indigenas, as
comunidades afrodescendentes e as mulheres em um amplo senso, entre outros
grupos subalternizados, tém trilhado dois caminhos na construcdo da memadria social:
um primeiro caminho envolve o ocultamento e desprezo por essas fontes e um
segundo caminho envolve representacdes estereotipadas acerca desses grupos [...]
(MORAES WICHERS, 2017b, p. 31)

Se Palacin (1992) langa luzes sobre a intensidade da presenca indigena na historia
goiana durante os séculos XV e X1X, o primeiro desafio € apresenta-las e compreender como
tais relatos foram sendo construidos a fim de criar uma imagem genérica e una dessas

populacOes, permeadas de dicotomias e contradices.

2.1 Primeiros relatos: “gentios selvagens e barbaros” no caminho do ouro

A documentacao referente aos séculos XVI1II e X1X indica a regido dos atuais sul de

Goiéas, Triangulo Mineiro e norte de Sdo Paulo como area de ocupacdo e perambulagédo
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historica dos Kayapd meridionais. Esses indigenas sdo descritos nessas documentacdes sob a
Otica de seus interminaveis ataques e “selvageria”, o que os faziam temidos pelas frentes de

expansao colonial.

O gentio cayap6 hé o mais barbaro, indomito de quantos produzio America, ndo
s0 he inimigo irreconciliavel dos Portugueses, mas de todos os outros indios; ndo
Ihe pode valer o direito de ser o primario ocupante deste territorio...*°

Este “gentio” parece ter ocupado um territorio continuo, como demonstra 0 mapa
abaixo, desde o norte do atual estado de Sao Paulo até as imediagdes do Distrito Federal e, no
sentido leste — oeste, do atual Triangulo Mineiro até ao norte de Mato Grosso do Sul. O
primeiro relato acerca dos Kayapd meridionais, descritos por “gentio Cayap6”, se deu em
1723, por Antbnio Pires de Campos, que destacou que "Este gentio é de aldéas, e povoam

muita terra por ser mui'‘a gente, cada aldéa com seu cacique...” (1862, p. 437).

A primeira descricdo dos Kayap6 do Sul é creditada ao capitdo Antnio Pires de
Campos em sua “Breve noticia [...]”, datada de 1723. Percorrendo o Rio Tieté,
passando o Rio Grande (antigo nome do Rio Parana) até o Rio Paranaiba, o sertanista
afirmou que acima deste curso d’agua “habita o gentio chamado Caiapo. Este gentio
¢ de aldeias, e povoa muita terra por ser muita gente, cada aldeia com seu cacique”
(CAMPQS, 1976, p. 181). A regido citada por Campos corresponde ao atual sul de
Goias e pela descricao é possivel notar o grande nimero de indios Kayapé do sul que
nela residia, tendo 0 mesmo sertanista ainda indicado as regiGes do Rio Pardo e de
Camapua como areas de grande nimero de aldeias desses indios. (MORI, 2015, p.
26)

19 CARTA do [governador e capitdo-general de Goiés], Jodo Manuel de Melo, ao rei [D. José], sobre os indios da
capitania de Goias [Acroas, Xacriabas e Caiap0s]; a causa da sublevacéo da aldeia do Duro; a necessidade de se
franquear a regido dos rios Claro e Pildes a mineracdo devido & decadéncia das minas antigas, e acerca de se
levantar uma forca em Vila Boa para a boa administracéo da justica. 1760, Maio, 29. AHU_ACL_CU_008, Cx.17,
D.983.
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MAPA 3: Mapa etno-histérico da regido pesquisada com popula¢des indigenas inseridas em mapa de Curt
Nimuendaju (1944). Fonte: Elaborado por Michiel Wichers (2020) com base em ROCHA, 2001 Apud
BOAVENTURA, 2007, p. 59.

Antbnio Pires de Campos foi um sertanista de Itu neto de Manuel de Campos Bicudo
que teria feito vinte e quatro incursdes pelos sertdes. Pires de Campos possuia nome homdnimo
de seu pai, na tentativa de manutencdo da memoria familiar. Ambos eram conhecidos por Pay
Pir4, ou traduzido do tupi Pai Peixe. A familia Campos Bicudo se especializou no
aprisionamento de “gentios” para mao de obra nas fazendas e comércio de cativos (DIAS,
2017).

Com a atividade econémica de exploragfes das minas, o comercio entre Vila Boa e Sdo
Paulo era feito por terra, por uma estrada que ficou conhecida como “caminho de Goias”. Esse
caminho atravessava parte da ocupacdo tradicional dos Kayapé meridionais, e se tornou
instavel e perigoso, gracas aos ataques dos indigenas; assim, na tentativa de manter a

“seguranga” dos viajantes, mineradores, garimpeiros € moradores da regido e os manter a salvo
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dos ataques destes indigenas, em 1742 D. Luiz de Mascarenhas, e em datas futuras outras
figuras, davam-lhe instrucdes claras para a conquista, escravizagdo e exterminio desses povos
(JUNQUEIRA, 2017). Vé-se que nos relatos essas pessoas apareciam como povos de constante

e violento ataque ao outro.

[...] matando e roubando aos viajantes que vao, e vem, e aos roceyros insultandoos
em suas proprias cazas, queymando-Ihes citios, e os payoys em que tem recolhido os
seus fructos matandolhes tambem os seos escravos, cavallos, porcos, e mais criagcdes
havendose com téo barbara crueldade, que nem as criangas perdodo, nem déao quartel
a pessoa alguma [...]. (D.1., vol.22, p. 185)

Governadores e demais membros da administracdo das capitanias perceberam que a
utilizacdo de indigenas no combate a outros indigenas, além de ser uma empreitada de baixo
custo, por se pagar somente ao sertanista, era uma maneira efetiva de incitar a rivalidade
existente entre grupos indigenas inimigos (PALACIN, 1992).

No empreendimento de manter o “caminho de Goids” seguro, Antdnio Pires de Campos
foi contratado e encarregado de deslocar povos Bororo da regido de Cuiabé e aldea-los no atual
Tridngulo Mineiro. Comandando esses povos Bororo, Antdnio Pires de Campos deveria
realizar todas as acOes necessarias para manter em seguranca esse caminho, bem como 0s
viajantes e moradores da regido dos ataques desses povos (GIRALDIN, 2000).

Comandando cerca de 500 indigenas Bororo, Pires de Campos empreendeu algumas
derrotas a esses Kayapd meridionais. Segundo Palacin (1992, p. 61), 0s mineiros se cotizaram
conforme o nimero de escravos de cada um, para reunir uma arroba de ouro e pagar 0s Servicos
de Antbnio Pires de Campos a fim de "desinfestar" os caminhos do sul. “Além deste
pagamento, um contrato firmado com a Coroa através do Governador lhe garantia que se
passassem trés anos sem assalto algum dos Caiapd, receberia o habito da Ordem de Cristo -

Titulo de nobreza muito cobigado -, e o cargo vitalicio e escrivdo da ouvidoria.”

Ele cobrou caro por seu trabalho: apenas dos habitantes, quinze quilos de ouro para
proteger, por dois anos, Vila Boa e regido vizinha. Este sertanista combateu os
Kayapo por cerca de 10 anos, exigindo e conseguindo sesmaria, rendas (de Capitéo-
Mor), prémios (como o cobicado Habito de Cristo), isencdo de impostos,
empréstimos (30 quilos de ouro da Real Fazenda), armas e munigdes. Estas opulentas
dadivas recebidas por Pires sdo ilustrativas do quanto os Kayap6 eram um problema
sério para os brancos. (OLIVEIRA, 2008, p. 23)

Odair Giraldin (2000) afirmou que todo esse entrave que os Kayapd meridionais
representavam nédo conseguiu ser resolvido efetivamente por Antdénio Pires de Campos, ja que

o0 sertanista havia sido flechado mortalmente pelos préprios indigenas em 1751. Contudo,
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pesquisa mais recentes, como a de Mori (2015) afirma que apesar de sua influéncia e
experiéncia o sertanista ja estava morto ha 4 anos (1747), e a verdadeira causa da morte “aquem
ndo poderam approveitar os muitos remédios, e a cuidadosa assistencia [...] [foi] a furioza
malina q’ lhe sobreveyo em menos de cinco dias [e] o reduzia ao ultimo estado” (MORI, 2015,
p. 99). Assim, sabemos que Pires de Campos morreu em decorréncia de uma doenga conhecida
hoje como malaria, responsavel por epidemias comuns no periodo colonial.

Oswaldo Ravagnani, um dos pioneiros no estudo sobre os aldeamentos de Goiés,
afirmou que os empreendimentos tiveram inicio em 1741 com a instalac&o de trés alojamentos
para os guerreiros Boror6 trazidos de Cuiaba por Pires de Campos. A fim de abriga-los foram
construidos o que o autor denomina de quartéis-aldeamentos (RAVAGNANI, 1986/87), a
Aldeia do Rio das Pedras e posteriormente Lanhoso e Pigarrdo?.

Esses primeiros aldeamentos seriam vistos por Ravagnani como quartéis-aldeamentos,
pois os povos que foram deslocados para o local tinham como missdo o combate aos Kayapd
meridionais, além disso, a denominagdo tem relacdo com a auséncia de uma administracdo
religiosa e trabalhos missionarios. Por isso, o autor afirma que Santa Ana do Rio das Velhas,
criado em 1750, pode ser considerado o primeiro aldeamento de Goiés, ja que estava sob
administragdo dos religiosos (RAVAGNANI, 1989).

Contudo, assumo nesse trabalho a mesma postura proposta por Robert Mori (2015) de
n&o criar categorias, nomenclaturas e hierarquizacfes nesses espacos divergentes da nocao de
aldeamento. Para o autor, tanto Rio das Pedras como Santa Ana do Rio das Velhas e outros
nucleos localizados entre os Rios Grande e Paranaiba surgiram com o objetivo de defesa do
“caminho de Goids” e “seguranca” dos que ali habitavam. Consideraremos ambos como
aldeamento, entendido entdo como “nucleo idealizado por ndo-indios habitado e construido
por estes e, principalmente, pelos indios, com ou sem a presenca de templo religioso ou de
missiondrios, ou seja, independentemente de uma administracdo religiosa ou leiga” (MORI,
2015, p. 76). Tal caracteristica fica explicita na citacdo de Mori (2015), que demonstra também

esse carater dos aldeamentos de abrigar indigenas a fim de defender o “caminho de Goias”.

[...] como veremos adiante, se Santa Ana foi criado com o objetivo de abrigar e
catequizar os Araxa (que ndo chegaram a ser aldeados), tendo posteriormente
recebido indios de outras regides da América portuguesa, foi também idealizado
desde o inicio, como um aldeamento para atuar na defesa do Caminho dos Goiases,

20 Os quartéis- aldeamentos ficavam proximos uns dos outros e se localizavam na regido que em 1916 se desligou
da provincia de Goiés e se anexou a de Minas Gerais com 0 nome de Triangulo Mineiro. (RAVAGNANI, 1986/87,
p. 119)
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cedendo indios para a forga guerreira de combate aos Kayap6 do sul. Como exemplo
desta afirmacdo, podemos citar um fato ocorrido apds um ataque dos Kayapé do sul
a “dous sitios vizinhos do Registo do Rio das Velhas no caminho de Sam Paulo” em
que foram convocados “os Bororos da Aldeya contigua [Santa Ana do Rio das
Velhas]”. E necessario ressaltar que no caso dos aldeamentos do Sertdo da Farinha
Podre, o papel defensivo desempenhado pelos indios aldeados ao longo do Caminho
dos Goiases, talvez tenha sido sua principal caracteristica. (MORI, 2015, p. 76)

Deslocados de Cuiaba, esse exército Bororo liderado por Pires de Campos foi instalado
primeiramente no aldeamento de Rio das Pedras criada no governo de Dom Luis Mascarenhas,
quando Goias ainda estava sob jurisdicdo da capitania de Sdo Paulo — em 1748, e logo apos,
em 1750 outros soldados foram assentados no atual Tridngulo Mineiro, a beira do “caminho

de Goias”, no aldeamento de Sant Ana do Rio das Velhas, conforme pode ser visualizado no

mapa abaixo.
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Vale ressaltar que a primeira experiéncia goiana de aldear povos considerados “hostis”
pela coroa portuguesa se deu pela Missdo de Sdo Francisco Xavier no norte de Goiés.
Composta pela construcdo do aldeamento de Sdo José do Duro em 1751- atual cidade de
Diandpolis/TO - para os Akroa, também conhecido como Formiga e S&o Francisco Xavier do
Duro para os Xakriaba. Apesar dos primeiros aldeamentos terem ocorridos no sul de Goias,
importante fazer esse destaque que foi uma experiéncia de povos que ja tinham contato com

o0s ndo indigenas — Bororo e os Paresi (MORI, 2015).

Enquanto no norte se dava a sublevacao dos Xacriaba e Akroa, no sul da capitania
protagonizavam a resisténcia os Kayap6. As resisténcias e estratégias indigenas
implicaram numa especificidade da aplicacdo da politica indigenista em Goias,
importante lembrar que a Lei do Diretério dos indios teve significativo atraso na sua
aplicacdo nesta capitania. (NASCIMENTO, 2017, p. 3)

A politica de aldeamento que compunha a politica indigenista — Regimento das Missdes
- do periodo colonial tinha a finalidade de receber indigenas que se encaixariam na categoria
de amigos/aliados e que estavam dispostos a fazer frente e combater por meio da Guerra Justa
ou guerra ofensiva os Kayapd meridionais, considerados tapuias, ou seja, indigenas “hostis e
selvagens”.

Os colonizadores ressaltavam ainda a violéncia com que estes indigenas se langavam
contra os brancos para justificar a necessidade de se fazer guerra contra eles, pois o ataque as
aldeias so era legitimo em casos de Guerra Justa, ou seja, guerra contra indigenas que se
configurariam como “indios hostis” e, portanto, inimigos passiveis de serem escravizados
(MARTINI, 2008). Tal justificativa ainda era utilizada para quando 0 inimigo recusasse a
conversdo ou impedisse a propagacao de seus preceitos religiosos, praticassem hostilidades
contra os portugueses ou aliados da Coroa ou, entdo, ainda se rompesse algum pacto
estabelecido, lembrando que aos indigenas que sobrevivessem as guerras justas, ficariam

permitidos os manterem sob regime de escraviddo legal (PERRONE-MOISES, 1992).

[...] mandando fazes guerra offensiva a estes barbaros, pois he o unico e cabal
remedio que Ihe achamos, por menos foi castigado e destruido o gentio Payagoa,
no caminho do Cuyaba.?*

2L CARTA dos oficiais da Camara de Vila Boa, ao rei [D. José], expondo as atrocidades cometidas pelos indios
Caiap6s e insistindo na guerra ofensiva como Gnico meio de repressao. 1757, Junho, 11. AHU_ACL_CU_008,
Cx.14, D.856.
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Os aldeamentos de Rio das Pedras e Santa Ana do Rio das Velhas foram os que mais
se destacaram e forneceram contingentes de indigenas aldeados. O aldeamento de Rio das
Pedras era habitado pelo exército de indigenas sob comando de Pires de Campos, composto
naquele momento por contingentes de Bororo e Paresi deslocados dos arredores de Cuiaba,
totalizando em setembro de 1748, trezentos indigenas entre adultos e criancas, sendo que a
maioria j& se encontrava batizada. Ja o aldeamento de Santa Ana do Rio das Velhas, abrigo de
varios grupos, como os Xakriaba e os Tapirapé, esteve sob comando do padre jesuita José de
Castilho, que atuaria também na catequizacdo destes indigenas.

Esses aldeamentos foram constantemente marcados por fugas, levantes, capturas e
recapturas nos anos que ali estiveram. Sendo assim, ndo houve pacificacfes, nos termos que
era esperado com esses aldeamentos, até meados de 1774/5. Ravagnani (1986/87) coloca esses
primeiros aldeamentos classificados como a primeira fase de construcéo dos aldeamentos, que
coincidiu com o periodo de apogeu do ciclo do ouro. A segunda fase de construcdo desses
aldeamentos culminaria no aparente abandono de uma politica indigenista ofensiva e com o
inicio da decadéncia do ciclo do ouro e 0 comeco da transicdo para o seguinte, ou seja, a
agropecudria e ruralizacdo da sociedade. A nova postura quanto a politica indigenista teria
relacdo agora aquela posta em vigor pelo marqués de Pombal, o que veremos com mais atengado

no préximo subcapitulo.
2.2 Aldeamentos e politicas indigenistas: duas faces de uma mesma moeda?

Em finais do ano de 1748 continuam as noticias da presencga e ataque dos Kayapd
meridionais na regido, o que comprova a ineficiéncia dos aldeamentos e da politica indigenista
que ainda vigorava, com foco na catequizacgdo desses indigenas. Por isso, a proposta de uma
mudanca na politica indigenista e também a constru¢do dos aldeamentos de S&o José de
Mossamedes e Maria I.

Sé&o José de Mossamedes, construido em 1775, estava localizado a 5 l1éguas de Vila Boa
e fora construido para receber indigenas Akroa e posteriormente Xavantes, Karajas, Javaes,
“gentio Caiap6”, Carijos, Naudoz e Xacriabas. Maria I, por sua vez, fora construido em 1781
as margens do rio Fartura, sendo considerado o primeiro aldeamento destinado a receber esses
Kayapd meridionais.

O Regimento das miss@es, que esteve em vigor no Estado do Maranhdo e Grao-Para
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até a era pombalina foi uma das legislagcdes mais importantes do periodo colonial. Promulgada
em 21 de dezembro de 1686, o Regimento das MissGes, definiu no seu paragrafo primeiro,
segundo Marcia Mello (2009, p. 67) que “Os Padres da Companhia terdo o governo, nao s6
espiritual que antes tinham, mas o politico & temporal das aldeias de sua administragdo”. Os
indigenas seriam, portanto, administrados temporal e espiritualmente pelos missionarios mas

obedecendo as leis e ordens régias. Marcia Mello listou alguns itens principais do Regimento:

[...] foi introduzido um novo sistema através da Lei de 21 de Dezembro 1686,
conhecida como “Regimento das Missdes do Estado do Maranhdo e Grédo-Para”.
Cujos principais itens sdo 0s seguintes:

a) a administracdo dos indios aldeados passava com exclusividade para o controle
dos religiosos, tanto no que diz respeito ao governo espiritual quanto ao temporal e
politico dos aldeamentos (8§ 1);

b) criou-se o oficio de Procurador dos indios nas duas capitanias do Para e Maranhéo,
0 qual deveria ser exercido por um morador, eleito pelo governador, depois da
indicacdo de dois nomes pelo Superior das missdes da Companhia (§ 2 e § 3);

c) ficava proibida a moradia de homens brancos e mesticos nos aldeamentos.
Somente aos missionarios era permitido acompanhar os indios (8 4);

d) os missionrios tinham a incumbéncia de descerem novas aldeias para aumentar a
populacdo dos aldeamentos, cujos indios eram necessarios para a defesa do Estado e
utilizacdo nos servigos dos moradores (88);

e) a repartigdo dos indios aldeados passava a se dar em duas partes, ficando uma parte
no aldeamento enquanto a outra servia aos moradores e a Coroa (8§ 15);

f) ndo entravam nessa reparticdo dos indios os padres da Companhia e, para
compensa-los, estavam destinadas a servir os colégios e residéncias dos jesuitas uma
aldeia no Maranhao e outra no Para (816);

g) ficava estipulado que os religiosos teriam direito a 25 indios para cada missdo que
tivessem no sertdo, por serem necessarios para as atividades da missao (818);

h) o tempo de servico dos indios fora dos aldeamentos de reparti¢do estava estipulado
inicialmente em 4 meses para 0 Maranhdo e 6 meses para 0 Para, mas fora depois
ajustado em um ano para as duas capitanias (§14)15;

i) s6 poderiam entrar na reparticdo do servi¢o os indios de 13 a 50 anos, e ndo
entrariam nem as mulheres e nem as criangas, com excec¢do de algumas indias
farinheiras e amas-de-leite necessarias aos moradores (8§21);

j) os indios eram considerados livres e, portanto, teriam seus servicos pagos por
salarios a serem estipulados conforme a especificidade local (8 11). (MELLO, 2009,
p. 50/51)

O governador de Goiéas entre 1772 e 1778, José de Almeida Vasconcelos, conhecido
como Bardo de Mossamedes recebeu Instru¢bes em 1771 com orientagdes sobre como deveria
governar e povoar a capitania de Goias a partir de 1772, além de ordens para uma grande
operacdo de reorganizacdo do sistema administrativo, tributario e de ocupacéo do territorio
(DIAS, 2017).

Seu governo foi baseado entdo em tais instrucdes e também na nova politica indigenista
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proposta: a politica pombalina do Diretdrio dos indios?? (1758-1798). O Diretorio dos indios,
foi criado inicialmente para a Amazoénia e depois estendida as demais regides da America
portuguesa, lancou as bases da politica assimilacionista com a intencdo de transformar as
aldeias em vilas e lugares portugueses e os “indios” em vassalos dos reis (ALMEIDA, 2005.)

Marivone Chaim, referéncia no que tange a transcricdo do Diretério afirma que tal
politica ao “mesmo tempo que expulsava os jesuitas do Reino, e de suas possessdes [...] o
governo portugués tomava medidas no sentido de disciplinar as rela¢gbes com os indios, entre
elas o alvara de 6 de junho de 1755, que restituia a liberdade aos silvicolas” (CHAIM, 1994,
p. 146).

A aplicacdo do Diretdrio nas diferentes regides da América portuguesa variou
conforme as diversas situacfes das populagdes indigenas e seus variados niveis de
integracdo a sociedade colonial. Se o objetivo da lei era a assimilacdo, alcanca-la
exigia diferentes procedimentos de acordo com as regides e as populacGes com as
quais se lidava: em algumas areas efetuavam-se descimentos e estabeleciam-se novas
aldeias; em outras desencadeavam-se guerras; e em areas de colonizacdo mais antiga,
visava-se extinguir as aldeias, acabando com a disting8o entre os indios e os demais
vassalos do Rei. (ALMEIDA, 2005, p. 1)

Com base nessa nova politica indigenista que se instaurava com aparente mudanca de
contato para com as populacdes indigenas, substituindo o contato ofensivo e o dominio
missionario para assimilagéo e integracdo e principalmente a necessidade da tutela, que gerou
insatisfacdo em parte desses indigenas, ja que “havera em cada uma das sobreditas Povoagdes,
enquanto os indios ndo tiverem capacidade para se governarem, um Diretor [...]”. Diretor esse
que “impostos pela legislagao, geraram muita insatisfagdo entre os indios, como demonstram
alguns exemplos em toda a colonia portuguesa” (ALMEIDA, 2005, p. 5).

Importante ressaltar, que dentre as medidas importantes colocadas pelo diretério para
efetivar essa nova politica de assimilacdo e integracdo esta o incentivo ao casamento com nao
indigenas, a fim de criar um povoado na capitania que constituisse uma massa homogénea e
civilizadas aos olhos do mundo colonial. Sendo assim, como aponta Quijano (2005), o intuito
de homogeneizar e apagar subjetividades vai de encontro com o projeto colonizador de
controlar e dominar o outro.

Entre as medidas pombalinas, estavam as leis de incentivo aos casamentos de

indigenas com néo indigenas — os chamados casamentos mistos — e a que decretava
a liberdade dos indios. Tal politica visava assimilar os indios, buscando apagar as

220 Diretério dos Indios vigorou por quase 40 anos, sendo extinto por meio de uma Carta Régia datada de
12/05/1798.
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diferengas: primeiro por decreto e depois na pratica, através da supressdo dos
costumes indigenas, do incentivo a presenca de ndo indios nos aldeamentos e da
miscigenacao bioldgica. A partir dai, estavam proibidas as discriminacfes contra 0s
indios, sendo eles considerados aptos a receber cargos. A particularidade do
Diretdrio em relacdo as legislagdes indigenistas anteriores reside nessa perspectiva
assimilacionista. Porém, as continuidades ndo devem ser esquecidas, ja que, nos
outros aspectos o documento mantinha as linhas gerais tracadas no Regimento das
Missbes (1686), como a reparticdo dos indios para a realizagdo de trabalhos e os
cuidados para que eles ndo fugissem dos aldeamentos. (JULIO, 2015, p. 34)

A énfase do trabalho do Barao de Mossamedes foi a civilizagdo dos “gentios” a fim de

os tornar vassalos Uteis. Tal enfoque € uma das principais mudancas no direcionamento e

transicdo do Regimento das Missdes para o Diretorio dos Indios, apesar de contar algumas

similaridades nas orientacOes, a questdo da civilizacdo e integracdo era destaque na nova

politica indigenista.
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IMAGEM 1: Prospecto da Aldeia Sao José de Mossadmedes. Fonte: MARTINS, 2017, p. 194.

A construcdo do aldeamento de S&o José de Mossamedes vem justamente nesse novo

momento, de buscas constantes de novas minas e pastagens que coloca a relagéo entre indigena

e ndo indigena em diferentes posi¢des. As orientacdes criticavam a antiga politica indigenista

que cacavam as populagdes indigenas como fera exterminando seus povos. Destacava-se

sempre a brandura dos métodos franceses e ingleses, no qual era possivel um contato pacifico
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a partir de presentes e agrados (CHAIM, 1983) o que silencia e negligencia os conflitos,
resisténcias, guerras e exterminio desses povos indigenas da America do Norte (MORI, 2015).

O Diretério que orientava essa nova forma de contato inclusive incentivava os
matrimoénios entre indigenas e ndo indigenas como ja dito. Tal incentivo existia a fim de, a
partir da mesticagem, incorporar o0s indigenas no emergente povoamento da capitania e evitar

diferenca entdo entre esses habitantes, evitando assim, a devastacdo dos “gentios”.
9 9

[...] quanto ao lido com os gentios, passou-se da pratica de desinfestar os sertdes,
para a vontade de torna-los “vassalos uteis”, na inten¢do de povoar os sertdes como
indios suditos, cristdos, falantes de portugués, para servirem de méo de obra,
povoamento e defesa contra inimigos da Coroa. Logo, sua atuacdo foi de encontro a
politica pombalina de usar os indios para garantir o territorio e expandi-lo. A solugdo
apontada era fazer “com os mesmos nacionais da mesma América” (Idem, p.246),
pois sem eles “nem poderia haver cultura, nem comércio, nem opuléncia, nem
seguranca, que nao fosse precaria” (idem). Afirma que a “civilidade dos indios era
objeto muito mais importante, pelas suas consequéncias, que todas as outras riquezas
(..) e que a civilidade os indios se pode facilmente conseguir, logo que se acerte o
método de a praticar” (idem). (1758-1798) e nas InstrucBes de 1771. A maneira como
interpretou e objetivou essas normativas se tornou “método de a praticar” para mais
dois governadores, os irmaos, Luis da Cunha Meneses (1778-1783) e Tristdo da
Cunha Meneses (1783-1800). Essas normativas, na pratica, combatiam o dominio
privado de indios administrados, a favor da administracao pela Coroa. (DIAS, 2017,
p. 43)

Se antes esses “gentios” eram vistos como um empecilho aos interesses coloniais e
desenvolvimento da capitania, agora se tornariam parte necessaria e indispensavel deste. A
introducéo da lingua portuguesa em detrimento das linguas nativas e lingua geral era uma das
indicaces para 0 projeto de ocupacdo por meio da redugdo supostamente pacifica que o0s
aldeamentos permitiriam. Os povos indigenas ndo eram, dentro dessa nova visao, um entrave
que deveria ser morto e eliminado como ja fora na politica indigenista ofensiva, eram agora
parte imprescindivel das necessidades do engenho colonizador. Pode-se dizer que hd uma
passagem de “gentio” para “indios”.

Essa dicotomia pode ser compreendida consonante a dicotomia Tupi/Tapuia. O
“gentio” era considerado como insubmisso, 0 que estava em constante atrito ou que nao estava
em relagOes de amizades e cordialidade com os ndo indigenas, assim como a figura do Tapuia.
Diante disso, raramente vé-se nos documentos a designagdo “gentio” depois que se passa a ter
uma relacdo de pacto ou alianga, pois ai passam a ser nomeados por “indios”. “Os engenhos
distinguiram o "gentio" insubmisso do "indio" e do "negro da terra" que trabalhavam
(CARNEIRO DA CUNHA, 1990, p. 108/09)”. Percebe-se, portanto, uma mudanca de
categoria e perspectiva da coroa portuguesa. Contudo, nota-se que o discurso e a narrativa se

altera, mas as violéncias continuam a serem praticadas em diferentes niveis.
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O ineditismo desse momento era, na verdade, uma mudanga na politica do eixo
programatico das metas para a coldnia. O Bardo de Mossamedes exemplificava em
seu diario de viagens como era importante a participagdo do silvicola nessa nova
etapa da empresa colonial. ""'na certeza de que sem eles ne poderia haver cultura, ne

comércio, nem opuléncia, nem seguranca, que ndo fosse precaria no Brasil.”
(BATISTA DE MELO, 2008, p. 96/7).

O Diretorio que como vimos a partir de 1750 comeca a ser efetivado enquanto nova
politica indigenista, em Goias h&d uma demora para ser colocado em prética. Em virtude da
resisténcia ao trabalho forcado, constantes fugas e ataques, o Diretdrio sé veio a ser de fato
implementado na capitania na década de 1770 durante o governo do Bardo de Mossamedes.

Tal fato enfoca a importancia e protagonismo desses indigenas e de sua politica
indigena. A ocupagdo do “caminho de Goias” pelos Kayapd meridionais pode ser entendida
como parte importante e integrante dessa politica de estratégia e resisténcia. Vimos, com isso,
como a “atuacdo indigena interferiu na politica indigenista, o que conduziu a determinadas
acOes pelos agentes administrativos, que ndo implementaram de imediato a Lei do Diretorio
em Goias” (NASCIMENTO, 2019, p. 16).

Tal politica retardou a transformacdo que Pombal propunha com o Diretério, que
segundo Marivone Chaim (1983, p. 76), “objetivava transforma-los em cidaddos ativos na
tarefa de povoamento, através da sua integragdo na comunidade”. Integrag@o essa, que como
vimos, ndo s6 era necessaria como indispensavel para manter a economia da capitania ativa
segundo a narrativa da coroa portuguesa. O caminho a partir de ent&o seria um trabalho de
integracdo que visava transformar os “barbaros e selvagens gentios” em agricultores

sedentarios (KARASH, 1992).

Na década de 1750, reformadores pombalinos e autoridades portuguesas enviaram
diretores leigos para as aldeias e encorajaram os indios a praticar a agricultura, a
coleta de frutos silvestres e 0 comércio nas cidades, mas o sistema ndo alcangou seus
objetivos em Goias: os indios resistiram ao trabalho forgado do sistema do Diretdrio
(1757-98). Fugiram para 0 mato, recomegaram a atacar o gado, as fazendas na
fronteira e as cidades mineiras. Como resposta, 0s governadores autorizaram a
organizacdo de expedicBes para mover guerras de conquista em regides "infestadas
com indios hostis". Mas a guerra ndo resolvia um dos principais objetivos do
Diretoria que era transformar os indios em agricultores sedentarios (KARASCH,
1992, p. 398)

A narrativa primava pelo convivio pacifico com os colonizadores dado através da
adocdo dessa nova politica indigenista em que o aldeamento de S&o José de Mossamedes passa

a ser modelo. Os territorios “vazios” da capitania deveriam ser ocupados pelos proprios

79



“nacionais” e por isso a civilizagdo era o objetivo mais importante por meio de suavidade e
brandura, tendo como meta a pacificacdo dos indigenas através da persuasédo (ASNIS, 2019).

Tal construcdo parece apropriada na teoria enquanto lei, porém o que de fato rondava
as praticas coloniais nesse sentido? O autor Thiago Cancelier Dias aponta uma diferenga no
que indica o Diretorio e a pratica. Segundo Dias (2017, p. 42), no governo do Bardo de
Mossamedes “houve a destruicdo de uma aldeia Kayapd e uma Xacriabd, com centenas de
mortos e prisioneiros. Além disso, o governador julgou quatro lideres Akroa por uma suposta
sublevacéo, decapitando-os, pendurando suas cabecas em postes no entorno do aldeamento
Sao José¢ de Mossamedes”. Que brandura e suavidade estavam sendo tratados tais indigenas
que deveriam ser assimilados? Como podemos ver, cria-se uma narrativa a fim de esconder as

violéncias desse processo colonial.

Em suma, embora a politica oficial de Lisboa proibisse a guerra ofensiva contra 0s
indios e recomendasse tratamento pacifica os governadores de Goiés e 0s goianos
resistiam aos ataques dos indios com a forca e organizavam expedi¢des agressivas
para "desinfestar" as regides por eles ameacadas. Alguns eram aldeados e sustentados
pela Fazenda Real, mas a maioria ndo era atingida pela politica oficial. (KARASH,
1992. p. 400)

Importante ressaltar uma figura de destaque dentro dessa nova politica que exigia outras
formas de chefia nesses aldeamentos, como indica o Diretério e destaca Maria Regina
Celestino (2005). Segundo a autora, o Diretorio indicava que “os indios deviam ser governados
pelos seus proprios Principais (chefias indigenas) ...” (ALMEIDA, 2005, p. 5)

Com base nisso vale salientar o trabalho realizado pela lingua Kayapé Damiana da
Cunha. O Diretério dos indios que visava a diluicdo da populacdo indigena na sociedade
colonial tinha como um dos objetivos, como ja dito, a proibicao das linguas indigenas em vista
da lingua portuguesa e o incentivo da miscigenacao por meio do matrimonio entre indigenas e
ndo indigenas. Com isso, os aldeamentos podem ser vistos como espacos de afirmacéo,
combate, apropriacédo e ressignificagdo de cargos, oficios e funcdes de saber/poder indigenas
pelos proprios indigenas e colonizadores e por isso compreender esse oficio de lingua é
importante nesse contexto, ja que pode ser entendido como “bilingues interlocutores militares
entre os colonizadores e indigenas, mas que poderiam assumir outras fungdes tanto dentro da

sociedade indigena, como colonial.” (DIAS, 2017, p. 17).

Os linguas eram interlocutores e, como tal, eram tratados de maneira singular pelos
colonizadores, pois eram 0s primeiros a contatar 0s outros de sua hagdo com o intuito
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de descé-los para aldeamentos. Nos aldeamentos, os linguas exerciam seu papel de
interlocutor, tantos dos indios aldeados, quanto dos agentes coloniais. (DIAS, 2017,

p. 25)

A presenca de linguas também foi importante no aldeamento Maria 1. Como ja dito, o
aldeamento construido em 1781 foi considerado o primeiro aldeamento destinado a receber de

fato esses Kayap6 meridionais.
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IMAGEM 2: Aldeamento Maria | - Planta de Aldeia indigena. Fonte: MARTINS, 2017, p. 191.

O aldeamento Maria 12® construido a 1168 léguas de Vila Boa (SAINT-HILAIRE,
1975, p. 63), foi um aldeamento, o primeiro, a ser construido especificamente para receber os
Kayap6 meridionais, sendo as proprias liderangas Kayapo os responsaveis por escolher o lugar
que seria construido. Giraldin (2000) afirma que o local escolhido pelos préprios indigenas, o
que reforca esse quadro de protagonismo indigena no contexto colonial, ficava nas margens
do riacho chamado Fartura, préximo dos Rios Claro e PilGes.

A escolha estratégica permitira que esses indigenas vivessem em uma regidao com as
mesmas caracteristicas ambientais das areas de suas aldeias. Autores como Chaim (1983)

sugerem a atitude desses indigenas como rendicdo e pacificagdo, ao relatar que o povo, ao

23 O aldeamento recebeu o nome de Maria I, em homenagem a rainha de Portugal D. Maria .
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passo que aceita povoar o aldeamento, deixa de constituir perigo as caravanas que transitavam
pela estrada. Tal afirmacgéo negligencia a escolha consciente desse povo, além de negligenciar
informacg6es como os ataques que ainda aconteciam e as fugas ocorridas nos aldeamentos. Dias
(2017, p. 203) também afirma que “A paz com Kayapo6 sé foi alcangada com o aldeamento de
Maria 1., como se fosse possivel generalizar uma postura a partir de alguns indigenas que
optaram pelo descimento, mas como discutido, predominantemente por motivos conscientes e
dotados de protagonismo em todos 0s momentos.

Contudo, aqui ndo podemos cair no deslize que coloquei pouco acima quando escrevi
sobre as proposi¢es do desconstrucionismo de Derrida. Ndo podemos cair em armadilhas
homogeneizantes a0 mesmo tempo que estamos tentando combaté-las. Ao criar um cenario de
paz total a partir da escolha de alguns indigenas € isso que esta colocado.

O contexto e a conduta dessas populagdes eram variantes e o fato de alguns terem
escolhidos, por questdes de interesses praticos a vida no aldeamento, ndo exclui os que
optaram, por motivos outros, continuar a habitar o sertdo. O que demonstra que 0s contatos
entre indigenas e ndo indigenas continuaram sendo os mais diversos, como coloca Asnis (2019,
p. 88) quando relata a presenga de Tristdo da Cunha Menezes em um “ataque realizado pelo
ultimo grupo “Cayapo” aldeado em Maria I, desmistificando a ideia de que esses indigenas
estariam agora pacificados, bem como a de que a capitania de Goias estaria passando por um

periodo de total tranquilidade”.

Isso significa que os grupos aldeados em Maria I, no inicio do XIX, estariam fugindo,
realizando ataques, roubos, assassinatos, e muito provavelmente retornando para o
aldeamento, ou seja, estaria ocorrendo um fluxo de idas e vindas por parte de alguns
“Cayap6” ... (ASNIS, 2019, p. 90)

Além disso, Dias (2017) aponta para o proprio comportamento duplo dos linguas
presentes nos aldeamentos, que como ja discutido, atuavam e ativavam seu outro lado de
acordo com determinados interesses. O que demonstra o carater de resisténcia que o lado

indigena compunha nesse corpo misturado.

O receio do governador Tristdo da Cunha Meneses de uma revolta Kayapo estava
embasada na carta do sargento regente José Luis Pereira, que afirmou primeiro que o
assassinato do soldado Jacinto Glz(?) que guardava o paiol da aldeia, tinha sido
contado pelo lingua como sendo feito pelos Kayap0 que estava no mato. Entrementes,
o governador concluiu “com o tempo descobri serem desta mesma Aldeia, e ser 0
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mesmo lingua mandava fazer a morte”?*. (DIAS, 2017, p.240/41)

Giraldin também chama atencdo para uma escolha estratégica, que no momento
significava vantagens para os Kayapd meridionais que optaram pelo aldeamento. O cenério de
constantes ataques, epidemias e fome por questées ambientais estariam dificultando o cotidiano

desses povos nas aldeias.

Mas quais os motivos que teriam levado os Cayap6é a que a aceitar viver no
aldeamento, apds tantos anos de conflitos com os “brancos”? Minha hipétese € que
pelos menos trés fatores conjugados nos fornecem uma explicacdo: derrotas nas
guerras contra os “brancos”, epidemia de variola e falta de alimentacdo e ocorréncia
de seca por dois anos (Karasch, 1981, p. 105). Naquele momento, os Cayapd estavam
sofrendo ataques de bandeiras organizadas a partir das trés capitanias: Goias, Sdo
Paulo e Mato Grosso. Essa situacdo deve ter causado muitas alteracBes na sua
populacdo, tanto pelas mortes ocorridas pelos ataques dos “brancos” quanto pelos
deslocamentos mais frequentes, necessarios diante da nova situa¢do. (GIRALDIN,
2000, p. 167)

O aldeamento € inaugurado, portanto, em 1781 e para |4 encaminhado 243 indigenas
pertencentes aos Kayapo meridionais. “Em 29 de maio de 1781, chegaram a Vila Boa de Goias
237 Cayapd, comandados por dois caciques, sendo batizados, em 12 de junho, 113 meninos”,
ainda “[...] como resultado dessa primeira reducao, vieram duas outras levas, uma de 88 e,
depois, mais duzentos Cayapd, perfazendo perto de seiscentos que foram aldeados em Maria
I” (GIRALDIN, 2000 P. 165).

Tristdo da Cunha Menezes, governador de Goiés, relatava que em 1784 ocupavam o
aldeamento mais de 600 homens referente aos Kayap6 meridionais. Contudo, Giraldin contesta
tais dados e afirma de posse de documentacdes, que haveria na verdade mais de seiscentos
guerreiros, o que implica em uma populacdo maior. Utilizando a propor¢éo de mais ou menos
quatro pessoas para cada guerreiro, o autor supde a presenga de “2,4 mil Cayapd vivendo
inicialmente em Maria I” (GIRALDIN, 2000, p. 168).

O aldeamento de Maria I, 16cus de negociacgdes e contatos diversos, durou pouco mais
de 3 décadas. Em 1813, foi extinto mediante a alegacdo de conveniéncias administrativas e
econbmicas (MORI, 2015). Além disso, as constantes fugas dos indigenas, eximios

conhecedores da regido, propiciaram um movimento dentro dos aldeamentos que néo era visto

24 OFICIO do [governador e capitdo-general de Goias], Tristdo da Cunha Meneses, ao [secretario de estado da
Marinha e Ultramar], Martinho de Melo e Castro, sobre os procedimentos do seu antecessor [Luis da Cunha
Meneses], acerca da formacdo de uma bandeira para ir ao encontro das terras dos indios Kayap0; o estabelecimento
da aldeia Maria |, a necessidade do aumento da Companhia de Pedestres da Guarnicdo da capitania de Goias, a
fim de sujeitar os indios nas suas plantaces e na construcdo da dita aldeia [16.01.1784]. AHU_ACL_CU_008,
Cx. 35, D. 2131.

83



com bons olhos pelos administradores coloniais que primavam pelo controle absoluto das
populagdes indigenas. O que, como vimos, ndo era possivel pela resisténcia e consciéncia
estratégicas desses Kayapd meridionais.

Com o fim do aldeamento de Maria |, esses Kayapé meridionais foram transferidos
para o aldeamento de Sdo José de Mossamedes, perdurando até 1832 quando ha uma revolta e
fuga para os sertdes com a morte da lingua Damiana da Cunha (DIAS, 2017). Devido a morte
de Damiana vé-se que as fugas se intensificaram e as tentativas de descimentos e reconducdes
dos indigenas para os aldeamentos foram em véo.

Em 1846 o aldeamento de S&o José de Mossamedes encontrava-se vazio. Giraldin,
(2000, p. 173) contudo, refuta a ideia do esvaziamento total do local, que sé foi extinto
oficialmente em 1879. Os que né&o abandonaram o aldeamento, foram principalmente velhos e
deficientes, além de alguns em idade de trabalho, que ainda solicitaram do governo ferramentas
para praticar a agricultura.

Retomando a importancia dos linguas, nos descimentos e aldeamentos, sua presenca e
intermédio era fundamental. Nesse momento, ndo s6 as narrativas historiograficas sobre 0s
aldeamentos serdo levados em conta mas também relatos de viagem de Auguste Saint-Hilaire
e John Emanuel Pohl, que visitaram e descreveram com riqueza de detalhes os aldeamentos de
Sao José de Mossamedes e Maria 1. Inclusive foram esses viajantes que entraram em contato
e deixaram registros sobre a lingua Damiana da Cunha. Uma figura interessante para

pensarmos a proposta de mistura (NUNES, 2014) ja discutida nessa pesquisa.

2.3 A mistura enquanto categoria de analise de Damiana da Cunha, aldeamentos e relacGes
de contato com a alteridade

Damiana da Cunha Menezes, “uma india entre a “sombra da cruz?® e 0s caiapos do
sertdo” segundo a obra de Suelen Julio (2015). O proéprio titulo de sua obra que se dedicou a
apresentar fatos sobre a vida da lingua apresenta pistas de que Damiana ocupava um lugar
duplo. Como jéa discutido, ela ndo é uma figura que esta no entre-lugar ou apenas ocupando
um espago fronteirigo, de transito, vazio, de terceiro espaco. Ela é duas. Ela pode ser entendida

como uma totalidade de duas partes unas: uma indigena e uma néo indigena. Dotada de dois

%5 A expressdo foi cunhada por Joaquim Norberto de Sousa e Silva em sua obra Brasileiras célebres de 1862.
Joaquim Norberto de Sousa e Silva foi presidente do IHGB entre 1887 e 1891. “Numa dessas habita¢des térreas
residia Damiana da Cunha, neta desse principal submetido de tdo bom grado ao jugo da civilizagao, que tantas
comodidades lhe apresentara; ali cresceu a sombra da cruz”. (SOUSA E SILVA, 2004, p. 58) (Grifo meu)
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nomes, duas criagdes, é também privilegiada por ter duas perspectivas, ativadas e
potencializadas em momentos estratégicos a partir de seus interesses.

Uma das narrativas em torno da vida de Damiana foi escrita por Célia Coutinho Seixo
de Britto (1982). Atributos como “professora ou princesinha caiapd” estdo presentes na obra
de Célia, o0 que destaca a forma romanceada com que a autora descreve Damiana, além de
reforcar uma visao especifica sobre papéis de género. Ainda segundo a autora, Damiana, neta
do cacique Angrai-oxa, teria nascido no ano de 1779, ja que em fevereiro de 1780, “a linda
criancinha de alguns meses” (BRITTO, 1892, p. 84) vinha acompanhando a mae e avds em
uma misséo liderada por José Luiz Pereira na chegada a Igreja Matriz de Santa Ana.

Vila Boa amanheceu ruidosa de alegria. O cabo da bandeira pacifica entrava a frente
de sua expedicdo, tendo por séquito quarenta caiapds entre homens, mulheres e
criangas. Vinha na frente deles um ancido, de fisionomia nobre e agradavel, guardado
por seis guerreiros, com seus arcos e flechas e terriveis macgas. Era o maioral de uma
tribo dessa altiva nagdo indiana, e entre as mulheres caminhava a sua filha, trazendo
um menino pela méo e uma linda criancinha as costas, sentada numa espécie de rede

de cip6 pendente de uma faixa que lhe cingia a cabeca. (SOUSA E SILVA, 2004, p.
57).

Atada as costas da mae-india, a menina, de pele vermelha, cabelos corridos e pretos,
caidos em franja na testa, olhos escuros e obliquos, narinazinha a mostra, labios
carnudos e bem delineados, tracos denunciadores de sua raca, foi a preferida pelo
Governador D. Luis da Cunha Menezes e sua esposa para afilhada. O cacique
facultara-lhe a escolha entre ela e 0 menino. Batizada com 0 nome de Damiana e
carinhosamente acolhida pelo casal, adotou o sobrenome Cunha Menezes, que
generosamente, Ihe ofereceram os padrinhos, que ndo tinham filhos. (BRITTO, 1982,
p. 84)

O menino em questdo que foi negligenciado pelo casal em nome de Damiana, era seu
irmdo, Manuel da Cunha, que também acompanhava a mée e 0s avds no contexto. VVé-se que,
de carater etnocéntrico e marcado por um cunho evolucionista e determinista, a autora coloca
tragos inatos e “denunciadores de sua ragca”. Além disso, afirma que, “com notavel capacidade
de assimilacédo, ela se distanciava do atavismo da raca, sem, porém, afastar-se dos seus”
(BRITTO, 1982, p. 85). Tal afirmacédo corrobora para o que estamos pensando nessa pesquisa,
que Damiana, de maneira consciente, habitava esses dois mundos, a partir de duas perspectivas
que compunham sua pessoa. Sendo assim, “gozava da maior consideracao dos caiapds e dos
brancos” (BRITTO, 1982, p. 85).

Importante destacar que assim como Suelen Julio (2015) aponta, acredito que o caso
de Damiana ndo pode ser compreendido como algo isolado e sim como expressdo de um
contexto marcado por negociagOes e concessdes entre indigenas e ndo indigenas. Sua presenca

e importancia tanto nos aldeamentos como fora deles reflete um cenério de estratégias e
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consciéncia desses indigenas, o que reforca o protagonismo indigena no cenario da
colonizacao.

Segundo Sousa e Silva (2004), apds a chegada dos indigenas a Vila Boa as criancas
foram batizadas, quando a neta do cacique recebe o nome de Damiana. O batismo, segundo o
autor abria as portas a nova existéncia. Tal informacéo pode representar inclusive, 0 momento
pelo qual, a pessoa indigena, no caso a pessoa Kayapé meridional, constroi seu duplo,
adquirindo novos nomes e perspectivas.

Ap0s o batismo Damiana foi levada para ser criada na casa do governador. Como ja
dito, o governador e sua esposa escolhe a menina e ndo seu irméo para ser criada em sua casa,
Suelen Julio (2015) remete a escolha pelo fato de a menina ser mais nova e portanto mais
“maleavel” para receber uma educacdo ndo indigena. Tal opg¢do acaba tendo como
consequéncia a construcdo dessa outra pessoa — ndo indigena — presente em uma mesma
corporalidade.

Além disso, vale ressaltar ndo s6 o batismo, mas também o casamento, orientacdes que
eram direcionadas a esse novo cenario de assimilacéo das populagdes indigenas proposta pelo
diretério pombalino. Na intencdo de criar uma sociedade e povoamento homogéneo, como ja
discutido nesse texto, o casamento era uma forma de acabar com a “selvageria e civilizar” de
vez esses “novos’ habitantes.

A partir dessa informacéo, penso que o batismo e o casamento podem ser entendidos
como fases desse processo de incorporacéo e criagdo da outra metade que compde esse corpo
misturado. Vale ressaltar que o batismo e o casamento eram imposi¢Oes para assimilagdo das
populagdes indigenas, portanto, uma alternativa violenta de dominacdo e controle para diluir e
extinguir a parte indigena dessas pessoas. Nesse sentido, a mistura ou esse corpo misturado
pode ser compreendido como um processo de resisténcia dessas populagdes.

Nesse contexto do casamento, Damiana teve dois maridos militares ndo indigenas, José
Luiz da Costa, falecido em 1809, e Manuel Pereira da Cruz, seu esposo em 1822, conforme

copia da certiddo de casamento de Damiana da Cunha.

Aos vinte oito dias do mes de Julho de mil oito centos e vinte e dous afios nesta
Freguezia, e Missdo de S. Joze de Mossamedes recebi em Matrimonio a Manoel
Pereira da Cruz Soldado pedestre e Dona Damiana da Cunha India de Na¢do Caiapd
viuva, que ficou por falecimento do Sargento José Luiz ndo havendo impedimento,
e goardando em tudo, o que manda o Concilio, e Contestagao[...]%

% |_jvro de assentamento de casamento de 1812-1832 da Freguezia de S. José do Mossamedes. Pe. Jodo Olympio
Pitaluga, Secretario do Bispado. Camara Ecclesiastica do Bispado de Goyaz, 6 de Setembro de 1920. Certiddes,
Provisdes — Fundo Americano do Brasil. Cépia da Certiddo de Casamento de Damiana da Cunha. Museu das
Bandeiras, fls. 4.
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Suelen Julio (2015) afirma que Damiana seria uma “mulher de fronteira” pelo fato de
ela transitar cultural e fisicamente entre o aldeamento e o sertdo. A autora ainda coloca que
mesmo nao sendo uma mestica biologica, poderia ser considerada mestica cultural e
socialmente.?’

Tal colocagdo da autora referente a pessoa de Damiana permite fazer uma associagdo
a relacdo que Eduardo Nunes (2010, p. 116) faz entre mesticagem e mistura. Para o autor a
figura do mestico, muitas vezes entendido como 0 meio, ndo € um entre dois, no sentido de
um lugar intermediario entre os mundos indigena e ndo indigena. “O meio ndo é um um, € um
dois sem intervalo, no qual, a cada momento, s6 se pode estar em um dos lados. O meio é
ambos os lados, sem nunca sé-los a0 mesmo tempo. Ndo hd um ponto de vista mestico, pois
0 meio ¢ a possibilidade de ser ambos.” A citagdo abaixo demonstra isso de maneira bem
explicita, confirmando que esse meio, enquanto uma posicdo de ninguendade, ndo era

possivel nesse contexto.

Assim, aos olhos dos Karaja de Buridina, sua ascendéncia misturada ndo é suficiente
para os diminuir frente a seus parentes puros. I1sso me suscitou a ideia de que 0s
mesticos, antes que pessoas a meio-caminho, sem identidade — “Um mestico. Nem
branco, nem indio. Nada” (Vasconcelos, 1965, p. 13) — eram pessoas de certa forma
privilegiadas nessa empreitada de conhecer “os dois lados”. (NUNES, 2010, p. 121)

Por isso, a proposta de compreender e interpretar esses fatos, pessoas e contextos a
partir da nogdo de mistura, ja que ela ¢ uma “linguagem mais ampla que a mesticagem”,
(NUNES, 2010, p. 124)

O espagco onde Damiana ocupava e colocava em prética essa possibilidade de
potencializar um de seus lados era tanto os aldeamentos como o sertdo. Ela transitava e com a
fluéncia na lingua portuguesa conseguia negociar e se articular com o mundo colonial, assim
como, ao ativar seu outro lado, o indigena, ela altera sua linguagem e comportamentos.
“Raymundo Jos¢ da Cunha Mattos, por sua vez, escreveu na época que a “india Dona
Damiana”, quando necessario, “pde-se nua, pinta-se e sai ao campo, e conduz os indios como
lhe parece”” (JULIO, 2015, p. 357)

Tal afirmacdo mostra como, de acordo com interesses e necessidades, a lingua Damiana
da Cunha, batizada e casada duas vezes (0 que acredito ser possiveis maneiras de se incorporar

e adquirir esse outro lado que compdem esse corpo misturado) ativa uma de suas duas

27 Suelen se refere no texto a ideia de Jacques Poloni-Simard, que estende o conceito de mesticagem para além da
“mistura” biologica. (JULIO, 2015, p. 113)
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perspectivas possiveis. Além disso, simbolos kayapos, como pedacinhos de pau nas orelhas
(POHL, 1976), eram utilizados por Damiana, que era consciente de sua influéncia e poder
frente a esses dois mundos?.

Seu agenciamento frente a esses dois mundos era tdo consciente que num dos relatos
de Saint-Hilaire (1937, p. 123/24), Damiana, “pessoa por quem os Coyapds tinham a maior
veneragao” ao ser manifestada pelo viajante sobre o €xito dos seus projetos, obteve a seguinte
resposta: “Elles me respeitam muito, respondeu-me ella, para ndo fazerem o que eu lhes
ordenar”. Tal postura, demonstra como Damiana exercia seu protagonismo com maestria e
conseguia com exceléncia, até o fim de sua vida, em 1831, ativar as duas potencialidades
contidas dentro de seu corpo misturado. Tal como demonstra Dias (2017, p. 26) “Damiana
fazia um jogo duplo, por um lado atendia os colonizadores no anseio de utilizar os Kayap6
como mé&o de obra, por outro lado, contribuia na manutencédo e reproducgdo de instituicdes

indigenas dentro do aldeamento.”.

Seus olhos, outrora cheios de confianca e vida, pareciam uma luz que se apagava.
Sua misséo estaria terminada? Seus irmao de raca estariam predestinados a triste e
ingrato destino? Consciente do seu derradeiro momento, repartiu, entre 0 esposo e
seu estimado irmdo Manoel da Cunha, o que possuia. Recolhida e resignada, recebeu
0S socorros espirituais cristdo. E como quem adormece, cerrou os olhos a 12 de
dezembro, de 1831. Damiana foi sepultada na Igreja de Mossamedes, com as
merecidas honrarias de heroina brasileira?®. (BRITTO, 1982, p. 92)

A mistura propde a coexisténcia de duas formas de vida, uma indigena e outra branca
para os Karaja de Buridina. Uma mistura que nédo gera hibridos. No caso da lingua Damiana
da Cunha podemos refletir sobre como ela, estando presente como diretora, por exemplo, do
aldeamento, sugere uma coexisténcia de, sendo duas formas de vida, duas formas de
agenciamento e interesses pragmaticos, uma indigena e uma nao indigena. O que ndo gera uma
nova figura — lembrando a ideia de anti-hibridez proposta pelo conceito de mistura — mas sim
mostrando como ela, enquanto essa figura que representa dois interesses e duas formas de ver

e lidar com o mundo, conseguia ativar a poténcia de ambos contingencialmente.

2 Em setembro de 2021, foi langado o projeto “Didrios de Viagem de Damiana da Cunha”, com a participagdo de
mulheres e artistas indigenas, que buscam a cura de uma ancestralidade ferida, por meio de uma viagem entre
mundos, a exemplo de Damiana, visando “lembrar e refletir sobre essa mulher indigena Caiapd que viveu na
Provincia de Goiés, na passagem do século XVIII para o século XIX a partir de pesquisas, acdo educativa, live,
oficinas inspiradoras realizadas com mulheres artistas que resultard numa exposi¢do: Imaginar os Sertbes de
Damiana da Cunha com as obras criadas”. FONTE: https://centrocultural.ufg.br/n/146368-diarios-de-viagem-de-
damiana-da-cunha Acessado em 24 de outubro de 2021.

29 Célia Britto utiliza de expressdes e apresenta uma visdo etnocéntrica e evolucionista acerca dessas populagdes,
ja que o destino possivel que ela coloca na obra seria 0 massacre e 0 exterminio. (BRITTO, 1982, p. 92)
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[...] Kayap6 Damiana da Cunha, lingua, que tinha poder com os portugueses por sua
capacidade de descer o Kayapé dos sertdes, manté-los em paz e empenhar sua mao-
de-obra em fins coloniais. Seu poder quanto aos Kayap6 vinha de sua ascendéncia
de um reconhecido maioral, mas, também, de sua capacidade de negociar com 0s
portugueses a permanéncia de instituicdes Kayap6 dentro do aldeamento, obter
ferramentas, armas, tecidos, animais de montaria, acesso a alimentacdo e medicina
ocidental, alian¢a contra inimigos e frear a violéncia dos colonizadores. A capacidade
de agéncia dos linguas estaria em um jogo duplo, no qual deveria atender aos mandos
dos agentes coloniais, enquanto mantinham sua legitimidade entre indigenas como
interlocutor. (DIAS, p. 301)

Nesse sentido, ela pode representar de maneira pragmatica o cenario que foi percorrido
e vivido por esses Kayap6 meridionais, um cenario de interesses e desinteresses, contatos,
encontros e desencontros, enfim, um caminho de mdltiplas possibilidades, que, como ja
discutido a partir da nocdo de desconstrucéo e différance de Derrida (2001), propde um jogo
das diferencas, do movimento, das transformacfes, da alternancia. Uma estrutura e um
movimento que ndo se deixam mais pensar a partir da oposicao presenca/auséncia. Aqui, o que
se sugere é uma estratégia de abertura das possibilidades. Esses trés conceitos — mistura,
desconstrucdo e différance — pensados juntos e de maneira dialética enfatizam justamente essa
abertura e alternancia de possibilidade dentro de pares aparentemente fechados entre si, 0 que
corrobora também com a proposta decolonial e intercultural de critica a forma de ser, pensar e
agir dicotdmicas e hierarquizantes.

Assim como o conceito de Derrida sugere, a desconstrucdo ndo equivale a destruicédo
ou aniquilagdo, mas sim a decomposicdo, desmontagem de pares hierarquicos vistos antes
como oposicdes dadas a priori. Com esse outro movimento, é possivel olhar para esses pares
de maneira atenta e remodela-los de maneira constante a fim de se contribuir com um olhar
critico e decolonial para esse passado e presente historicos, a fim de recuperar todos os agentes
historicos de nosso passado (GIRALDIN 2000). O conceito chama atencdo para algo
importante, ndo permite que se caia em alguns dualismos, que alguns autores e teorias dizem
evitar, mas acabam reproduzindo. E por isso apresento a proposta de compreender esse cenario
a partir da nocéo de mistura, pois o conceito ndo trabalha com pares e dualismos baseados em
hierarquizacGes, mas sim de duplos que séo inteiros e como tal, promovem uma alternancia de
possiveis potencialidades a serem ativadas.

Nesse sentido, gostaria de propor uma reflexdo. Dias (2017) e Asnis (2019) propdem
pensar esses linguas, os aldeamentos e contatos a partir do conceito de fronteira, como

podemos ver nas citacfes abaixo:

89



[...] os linguas eram agentes sociais préprios da fronteira. (DIAS, 2017, p. 26) (Grifo
meu)

O espaco colonial era espaco de fronteira, de mesticagem, hibridizacéo, negociacao
e conflito. Ibid., p. 29(Grifo meu)

Os aldeamentos s@o compreendidos como espacos de fronteira, locais de
mesticagem e hibridiza¢Ges, onde corpos, praticas, saberes e técnicas resistem, eram
misturados, apropriados e combatidos no contato. Locais onde ocorrem inter-
relagdes entre duas ou mais sociedades que possuem, geralmente, além de linguas
diferentes; processos econémicos, sociais, politicos, culturais e historicos proprios.
Os aldeamentos sdo compreendidos como espaco de uma fronteira porosa e
permeavel, lugar de inter-fluxos culturais, espaco de intercambio de fazeres, local de
convivio, apropriacdo e subtracdo entre diferentes territorialidades. Ibid., p.59(Grifos
meus)

Esta discussdo se insere na questdo das fronteiras entre grupos étnicos formulada
por Fredrik Barth (BARTH, 1998), em que “as fronteiras persistem apesar do fluxo
de pessoas que as atravessam” (BARTH, 1998, p. 188) mas também “acarretam
processos sociais de excluséo e incorporacdo pelos quais categorias discretas séo
mantidas, apesar das transformacgdes da participacdo e na pertenca do decorrer de
historias de vidas individuais” (BARTH, 1998, p. 188), ou seja, no fluxo entre as
fronteiras étnicas, ou poliétnicas, como descrito pelo autor, ha, novamente, rupturas
e continuidades, codigos mantidos e cddigos alterados, significados antigos e
significados novos, novos e velhos modos de vida; num imbricamento do passado e
do presente, da estrutura e da contingéncia. (ASNIS, 2019, p. 107) (Grifos meus)

Damiana se tornava uma mulher de fronteira, “pelo fato de ela transitar cultural e

fisicamente entre o aldeamento e o sertdo” (JULIO, 2015, p. 113). Ibid., p.
124/5(Grifo meu)

O que chama atencdo nessa passagem € o dominio de Damiana com a lingua
portuguesa, permitindo a ela constituir-se como uma interlocutora que atravessasse
as fronteiras étnicas — afinal, também tinha o dominio da lingua prépria de seu povo,
a lingua J& — e, por isso, estivesse ela mesma no “entre-lugar”. Tais caracteristicas
fizeram com que Cancelier Dias (2017) a identificasse como sendo uma lingua,
agente ja mencionado anteriormente nesta pesquisa e que faremos uma breve
discussdo a respeito. Ibid., p. 123 (Grifo meu)

Importante destacar que Asnis (2019, p. 107) faz uma nota de rodapé explicando ainda
que entende fronteira “ndo somente no sentido geografico, mas sim social, cultural, econdmico,
politico, religioso etc.” Contudo, lendo a tese de Cancelier Dias (2017) e a dissertagao de Asnis
(2019) n&o consigo captar o que de fato significa afirmar que os aldeamentos e Damiana podem
ser pensados a partir dessa categorias. E um lugar ambiguo? E um entre-lugar®®? Um espaco
vazio, de vacuo, de transito? E um terceiro espago®*? Mesmo com as inlimeras contribuicdes

acredito que alguns guestionamentos e discussfes poderiam ter sido colocados, ndo sO para

30 Aqui me refiro ao conceito discutido por Homi Bhabha em O local da cultura. BHABHA, H. K. O local da
cultura. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 1998.

31 Me refiro a expressdo abordada por Bhabha na obra: BHABHA, H. K. “The Third Space”. In RUTHERFORD,
J. Identity: Community, Culture, Difference. London: Lawrence and Wishart, p. 207-21, 1990.
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compreender melhor os processos como para escapar do que esta posto, de que os aldeamentos
e tambeém a figura da lingua Damiana, aqui em especifico, sdo lugares de negociagdes, de
relacdes com o outro, de agenciamentos. Por isso a intencdo é questionar essas categorias e
pensar conceitos tedricos que nos ajudem a ir além nessas reflexdes, pensando novas
possibilidades interpretativas para esse contexto histérico.

Pensar a nocédo de fronteira nesse contato seria adequado para pensar apenas que essa
construcdo constante da identidade se faz sempre por meio dessa fronteira porosa em que eu
me constituo na relagdo e diferenca com o outro, constituindo-se assim numa relagéo
contrastiva e relacional (BARTH, 1998). Mas como os aldeamentos, esses contatos e a lingua
Damiana poderia ser compreendida melhor enquanto construcdo da pessoa Kayap6? Acredito
gue € essa a pergunta que fica.

Homi Bhabha (2008), por sua vez, aponta que essa noc¢ao do entre-lugar possui na ideia
de fronteira a sua localidade. Nesse sentido, se torna o lugar a partir do qual algo comeca a se

fazer presente.

O trabalho fronteirigo da cultura exige um encontro com "o novo" que ndo seja parte
do continuum de passado e presente. Ele cria uma ideia do novo como ato insurgente
de traducdo cultural. Essa arte ndo apenas retoma o passado como causa social ou
precedente estético, ela renova o passado, refigurando-o como um "“entre-lugar"
contingente, que inova e interrompe a atuacdo do presente. O “passado-presente”
torna-se parte da necessidade, e ndo da nostalgia, de viver. (BHABHA, 2008, p. 27)

Nesse mesmo sentido, aponta que o conceito de hibridismo pode ser pensado, “para se
falar de forma figurada, onde a construcao de um objeto politico que € “novo, nem um e nem
outro” (BHABHA, 2008, p. 51) (Grifo meu). Vejo como um momento de transito, de algo que
ainda ndo esta configurado, de vazio, de vacuo, de um terceiro espago mesmo, como ele mesmo
propde (BHABHA, 1990). Costa (2018, p. 19) aponta como um momento do deslocamento,
em que esse “momento ndo s6 ¢ o momento de destrui¢ao de uma estrutura, mas também o

momento de constru¢ao de uma nova”.

[...] deslocamento, aqui, é entendido como 0 momento em que as identidades e 0s
discursos hegeménicos existentes sdo confrontados e questionados, gerando um
espaco onde novas identidades e novos discursos que pretendem ser hegemdnicos
podem ser formados. Como todas as identidades dependem da existéncia do
antagonismo para se formarem, também € no deslocamento que ele age, sendo o
ponto de oposic¢do ao redor do qual cadeias de significado se forma. (COSTA, 2018,
p. 17)

O terceiro espaco pode ser entendido, a meu ver, como esse momento de deslocamento.
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Karla Costa (2018, p. 6) afirma que nesse terceiro espaco que se forma ha a incorporacéo de
elementos de ambas as culturas ao mesmo tempo, mas sem pertencer necessariamente a
nenhuma delas, sendo nesse terceiro espago “que o sujeito colonizado pode se tornar um agente
politico, através da cultura hibrida e do discurso, expondo na mistura de identidades as
contradi¢des ¢ ambivaléncias do discurso colonial.” O hibridismo para a autora serve como
ferramenta de resisténcia do colonizado, como lécus de atuacdo de novos agentes e do
surgimento de novos discursos e estruturas de autoridade.

Gosto dessa postura e dessa proposta tedrica de Bhabha para se pensar essas
contradi¢es coloniais e resisténcias dos colonizados, porém, o problema, a meu ver para
compreender os contatos desses Kayapd meridionais relacionado a esse contexto é propor que
eles, nesse intenso contato com o nao indigena podem ser ou algo “novo, nem um e nem outro”,
relacionado a ideia de hibridismo, ou podem estar nesse espago de fronteira, entre-lugar,
terceiro espago, que € um espago “vazio”, de quase ninguendade a meu ver. Nao retirando a
potencialidade dos conceitos, pois esses espacos de transito podem criar novos e importantes
espacos politicos, porém, no contexto da presente pesquisa, acredito que a no¢ao de mistura,
proposta por Eduardo Nunes, inclusive por ser uma categoria que 0s proprios indigenas
propdem para pensar suas relagdes com o outro, seja mais apropriada.

A mistura (NUNES, 2014), para os Karaja de Buridina, é uma forma de relacdo que
ndo gera hibridos, é uma coexisténcia de elementos indigenas e ndo indigenas sendo,
entretanto, avesso a hibridez. O contato com 0 mundo ndo indigena para esses indigenas, pode
ser compreendido ndo somente como uma transformacéo de sua cultura, ou algo novo, o que,
por exemplo, rompe com a ideia de “perda” cultural colocada durante a histéria relacionada a
essas populagdes. O contato intensivo com esse outro mundo ndo indigena branco, e no caso
da pesquisa com esses varios mundos ndo indigenas, corresponde antes na aquisi¢do de um
segundo ponto de vista. Ndo se perde essa pureza no sentido essencialista, nem se transforma,
mas se adquire um duplo, o que implica na construcéo da pessoa Jé. Segundo Eduardo Nunes
(2014, p. 3060), “Para virtualmente todos os aspectos da vida desses indigenas, ha “dois lados”.

Importante fazer um destaque. Esses dois lados, o que corresponde a essa ideia da
mistura, séo dois lados heterogéneos. Segundo definicdo quimica do que é mistura (NUNES,
2010, p. 113) ela é constituida por duas ou mais substancias puras, ndo se pode, contudo,
confundir misturar com dissolver. Agua e 6leo, por exemplo, misturam-se, mas ndo se
dissolvem. Uma mistura € dita heterogénea quando apresenta duas ou mais fases e 0s

componentes da mistura sdo perceptiveis, 0 que ndo quer dizer que a visualizacdo pode,
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obrigatoriamente, ser feita a olho nu. A mistura homogénea é aquela cujas substancias
constituintes ndo podem ser identificadas, pois possuem as mesmas propriedades em toda a
sua extensdo. Tais substancias sofrem dissolucédo, ou seja, a sua mistura produz somente uma
fase. Isso quer dizer que toda mistura homogénea é uma solucao.

Com base nessa definicdo quimica relacionado a esse contato com a alteridade gostaria
de fazer algumas ponderacdes com relacdo aos Kayapd meridionais. Primeiro, me atento ao
uso da palavra pura para se referir as substancia quimicas que comp&em uma mistura. E fato,
que essa no¢ado de pureza essencialista ndo € nem deve ser aplicada ao contexto dessa pesquisa.
Ja enumerei algumas criticas a esses conceitos platénicos, para fazer referéncia a Manuela
Carneiro da Cunha (1994), aos conceitos de cultura e identidade, colocando seus usos “sob
rasura” (MORAES WICHERS, 2017a). Portanto, a pureza no campo da quimica ndo tem o
mesmo significado que discutimos na Antropologia, j& que fugimos dessas nocdes restritas e
monoliticas referentes a esses termos. Segundo, as fases ou partes da mistura ndo
necessariamente podem ser visualizadas a olho nu. Temos que olhar para esses espagos e
pessoas, no caso, para 0s aldeamentos e pessoas Kayapo, em especifico a lingua Damiana da
Cunha, a partir daquilo que néo é visivel e perceptivel em um primeiro momento. Essa mistura
nesses contextos podem embacar nossas vistas e parecer apresentar uma fuséo ou dissolucao
de partes que sdo tangiveis e partiveis (LEA, 2012), ou seja, com um olhar e leitura mais atenta,
é possivel identificar as fases e partes desses lugares e pessoas.

Gostaria de finalizar esse capitulo ainda propondo uma reflexdo. Suelen Julio (2015, p.
133) afirma que as pesquisas atuais geralmente ndo envolvem a “busca por determinar se 0s
indios mantinham seus tragos culturais ou se “viravam brancos” ou, ainda, se caiam num limbo
no qual ndo eram nem uma coisa nem outra”. A autora justifica tal afirmacdo a partir da nogao
dindmica de cultura que aparentemente vem ganhando forca. N&o acredito que tal argumento
no atual cenario seja valido, cada vez mais vemos esse questionamento em pauta, de um
possivel resgate cultural, afirmacdo de carater essencialista, discriminatorio e preconceituoso
ou uma homogeneizacdo dessas populacOes frente a sociedade nacional, em um discurso
assimilacionista e integrador. Marcas de um passado, ainda presente, em um pais marcado pela
colonialidade do poder e toda a violéncia que tal expressdo acarreta.
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CAPITULO 3 - Misturas Caleidoscépicas: revisitando narrativas historicas a partir de

descrigdes etnogréficas

O recurso da projecdo etnografica trata-se de um referencial tedrico metodologico que
permite lancar luzes e reflexdes hipotéticas a partir de relatos e etnografias referentes aos povos
Jé contemporaneos.

Tal recurso pode ser visto como uma alternativa a desconstrucdo das narrativas
historicas solidificadas e unilaterais, permitindo, assim novas leituras e proposi¢cdes a esses
relatos. Com base nisso, a compreensao da historia desses povos, bem como suas praticas torna
possivel a construcdo de outras historias, permitindo interpretacdes etnograficas a partir dos
relatos historicos.

Para tal, a proposta deste capitulo é partir dos relatos historiograficos para buscar nas
discussdes antropoldgicas e etnoldgicas pistas que nos revelem mais sobre a dinamica dessas
pessoas. Tal fato, propiciara um melhor entendimento e compreensdo das varias estratégias de
contato dotadas de agéncia desenvolvidas por esse povo.

Pretendo, portanto, construir relagdes a partir da projecdo etnogréfica lancadas as
documentacbes, a fim de compreender melhor as dindmicas, negociagdes e possiveis
significados de praticas histéricas dos KayapOd meridionais no contato com as diferentes

alteridades.

3.1. Abertura para o outro

Aos contatos e relacdes entre os Kayap0 meridionais e o0 mundo exterior ja foram
propostas algumas possibilidades metodoldgicas de interpretacdo e compreensdo da forma
como eles se organizam. Suas dinamicas j& foram compreendidas por meio de representaces
conhecidas como concéntricas, nas quais representados por um circulo central, os Kayapd
meridionais se distinguiam do mundo ndo Kayapé como fortes, belos e, por isso, genuinamente
humanos, sendo o circulo externo composto pelos outros que, em contraste com eles, seriam
considerados seres menos superiores e por isso ndo dignos de uma convivéncia e vistos como

uma alteridade que, pelo carater inferior, nada teria a incorporar.
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IMAGEM 3: Modelo de representacdo concéntrica. Fonte: Elaborado pela autora com base em Junqueira (2017)
e Mano (2015).

Nesse sentido, eles seriam entendidos como povos fechados e autossuficientes, o que
nos remete ao “modelo da obsessdo turneriana pela imagem de uma totalidade social auto-
reprodutiva, fechada e englobante, e o conceito de reprodugdo por ela implicado” (COELHO
DE SOUZA, 2002, P. 7). Turner (1992) propde que tradicionalmente esses povos jé se
representam como concéntricos, sendo esta representacao expressa tanto na estrutura da aldeia,
que é organizada segundo duas dimensdes complementares: o circulo de casas ocupadas por
familias extensas e a praga central; como também em sua cosmologia no qual a sociedade deste
pOoVO ocupa o centro e constitui a area plenamente humana e os outros ndo-Jé (natureza, animal,
inimigo, etc.), ocupam as posi¢oes periféricas (JUNQUEIRA, 2017).

Uma representacdo diametral para compreensdo das relacbes com o mundo exterior
também foi proposta. N&o téo tradicional e fechada como o modelo concéntrico, pois reconhece
variagdes histdricas, mas um modelo que conserva o binarismo e dualidade caracteristica do
modelo anterior, opondo as diversas sociedades indigenas, que estariam num polo, e 0s nao-

indigenas, que estariam assim fixados no polo contrario (JUNQUEIRA, 2017).
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Mundo indigena

IMAGEM 4: Modelo de representacdo diametral. Fonte: Elaborado pela autora com base em Junqueira (2017) e
Mano (2015).

Clarice Cohn (2019 p. 17) ao propor uma reflexdo sobre a coletanea Dialectical
Societies, que inauguram os estudos jé e propde modelos a partir dos relatos etnogréaficos
provenientes do Projeto Harvard Brasil Central, coloca que estudos mais recentes (GORDON,
2006; COELHO DE SOUZA, 2002) tiveram de romper com o confinamento ¢ o “isolamento
analitico que ele gerou e abordado de modos inovadores, com maior dialogo com o debate da

etnologia, os diversos povos jé”.

S&o 40 anos. Dialectical Societies nos deixou um duplo legado: demonstrou que a
etnologia indigena necessitava de novas ferramentas e conceitos analiticos e nos abriu
o0s Estudos Jé, mas, ao mesmo tempo, nos encerrou a um modelo que levou algumas
geragdes para que dele se extraisse e se levantasse novas questdes. Mais precisamente,
era urgente romper o isolamento, nos abrir ao debate que ocorria para além dos Jé,
achar pontes, como mencionava acima. O século XXI parece estar mais prolifico que
nunca em estudos jé, e 0s temas mais variados, abarcando diversas dimensdes desses
povos, acompanhando-nos em seus modos de conceber e fazer a vida e seu mundo,
em seus desafios, em sua criatividade em se reinventar e se manter, cada qual a seu
modo [...]. (CLARICE COHN, 2019, p. 29)

Mano (2015) vendo essas limitacdes interpretativas dos dados histdricos e etnograficos
pelas varias dindmicas colocadas dentro do contexto colonial pelos Kayap6 meridionais sugere
um outro modelo interpretativo para se compreender as relagcbes dessas popula¢fes com o
mundo da alteridade. Ele o denomina por modelo mandalico, o qual “tem a vantagem de nao
ser um modelo binario fixo baseado em estruturas dicotbmicas que sustentaram a vertigem

centripeta dos J&.” (MANO, 2015, p. 51). Nesse sentido, esse modelo proposto permitiria sair
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do binarismo relacionado aos povos Jé, de acordo com seus interesses praticos.

IMAGEM 5: Modelo mandalico proposto por Mano. Fonte: MANO, 2015, p. 51.

Segue a definicao colocada por Mano sobre sua proposta de um modelo mandalico para

se compreender esses possiveis contatos dos Kayapd meridionais com as diferentes alteridades.

[...] o modelo em forma de mandala expressa a descentralizacéo, enfatiza as interfaces
entre os diferentes sujeitos, categorias e contextos envolvidos nas relacdes de
contatos, ¢ enfoca processos de criagdo/recriacdo de “entre-lugalres”32 , fronteiras
culturais porosas onde se cruzam, se sobrepdem, se retraem e se expandem uma
multiplicidade de agenciamentos historicos. No desenho da mandala cada ponto de
interseccdo possivel, construido e reconstruido por meio do movimento do sujeito,
pode gerar mesclas hibridas e sobreposicBes de duas, trés, quatro ou mais
possibilidades, todas ndo necessariamente duradouras porque podem ser desmontadas
e remontadas, abertas e fechadas, quebradas e rearranjadas etc.. Portanto, a vantagem
desse modelo é permitir pensar como multiplas e dindmicas as facetas das
interseccfes. Quando aproximada da dindmica empirica dos povos, a mandala é
composta dos pontos de contatos, de encontros, de itinerarios e interseccOes entre
diferentes sujeitos histéricos, cada qual com seus interesses, motivagdes, disposicdes,
julgamentos, necessidades e condi¢Bes para 0 agenciamento que move a mandala. No
contexto dos J& meridionais, no qual eram multiplos os sujeitos histéricos em agéo, as
possibilidades de intersecgdes e os processos de construcdo/destruicdo/reconstrucao
porosas de fronteiras, as possiveis formas da mandala, ndo assumiram nunca uma
mesma direcdo nem foram dadas a priori. Nao se conformaram ao purismo de uma
antropologia que encaixa o sujeito na nocéo abstrata e fixa de cultura, uma metafisica
ordenadora de seu saber e fazer; nem se enquadraram num materialismo que
constrange o sujeito as circunstancias e interesses praticos. Denunciado um
determinismo por outro, parece certo propor que o resultado do agenciamento, como
mescla de interesses e signos cambiantes, pode ser multiplo, inesperado, imprevisivel,
constantemente construido e reconstruido a medida de suas conexdes, direcdes e
interseccGes variadas entre maltiplos outros. (MANO, 2018, p. 27) (Grifo meu.)

Apesar da definicdo reforcar o movimento e as possibilidades, ao se observar o desenho

32 Mano faz referéncia ao conceito desenvolvido por Bhabha. BHABHA, Homi. O local da Cultura. Belo
Horizonte. Editora da UFMG, 1998.
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do modelo proposto, a sensacao € que as possiveis interseccdes estdo dadas e sao irreversiveis,
assim como nos modelos matematicos, uma interseccdo de A e B, sugere que a interseccao seja

algo novo. Algo que comporte simultaneamente componentes tanto do conjunto A como do B.

IMAGEM 6: Intersec¢do entre conjuntos. Fonte: Elaborado pela autora.

Recorrendo como ja havia feito no capitulo anterior a nocéo de hibridismo apontada
por Bhabha e por ser um autor que Mano (2018) utiliza para pensar no conceito de entre-lugar,
aproveito para propor uma reflexdo. Novamente recorro a uma citagdo de Bhabha referente a
hibridismo, que ele o associa a algo novo: “para se falar de forma figurada, onde a construcdo
de um objeto politico que ¢ “novo, nem um e nem outro” (BHABHA, 1998, p. 51) (Grifo
meu). Tal afirmag&o sugere a meu ver um momento de trénsito, de algo que ainda ndo esta
configurado, de vazio, de vacuo ou de uma construcédo de algo novo. Contudo, como ja dito
anteriormente, no caso dos Kayapé meridionais ndo vejo essas possiveis relacdes na
construcéo de algo novo, mas antes como incorporagdes de outros pontos de vista sem se deixar
de ser quem era®,

O conceito proposto por Nunes (2014) remete ao que chama de anti-hibridez, o que
acredito ser uma poténcia da proposta, sendo a mistura um conceito de carater contra-
hegemonico nesse sentido (NUNES, 2016).

Robert Mori (2020) também traz uma proposta imageética bem completa como proposta

interpretativa dos mdaltiplos contatos nesse contexto histdrico, abarcando inclusive outros

33 Essa afirmacéo pode ser corroborada com etnografias com relagdo a povos J&, como no caso de Nunes (2012)
referente aos Karaja de Buridina e também nas documentagdes, como por exemplo, nos relatos e descrigdes
referentes a lingua Damiana da Cunha.
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povos, como os Timbira, Guegué, Akroa, Xavante e Xakriaba.

A partir dessa perspectiva, idealizei uma mandala que poderia expressar minhas
reflexBes contidas nesta tese. Ela possui algumas especificidades que necessitam ser
esclarecidas, até para que ndo seja o0 oposto do que foi pensado por Mano (2018),
cuja ideia é contraria aos circulos concéntricos ou linhas diametrais. Todavia,
acredito que tal perspectiva seria mais plausivel se estivesse analisando ndo apenas
a relagdo de contato entre os Jé e os “brancos” — caso especifico deste trabalho —,
mas também outros povos indigenas Jé ou ndo-Jé, além de negros (escravos, livres
ou quilombolas), tal como propde Mano, o que permitiria a existéncia de mais pontos
de contatos, de encontros e interseccdes entre esses diferentes sujeitos. Desse modo,
a mandala que concebi poderia corresponder a uma fracdo de uma mandala maior,
ou uma das diversas interpretagdes possiveis. Mandala, em sénscrito, significa
circulo, sendo geralmente confeccionada a partir de diagramas geométricos. Nao
possuem uma forma correta de elaboracdo e podem ser tanto simétricas quanto
assimétricas, sendo interessante que denotem movimento. Dito isso, apresento a
mandala que idealizei a partir das reflexdes contidas nesta tese. Ressalto que ela
poderé ser modificada, acrescida, ter partes retiradas, ser conectada, enfim, Marcel
Mano (2018, p. 18) afirma que o termo Cayapd nao pode ser considerado como uma
realidade empirica incontestavel, mas sim como um “constructo historico dentro de
marcos simbdlicos e pragmaticos nos quais se deram os contatos entre indigenas e
ndo-indigenas”. 216 deve-se entendé-la como algo em construcédo, incipiente e,
principalmente, como uma parte que compde uma mandala maior. Geralmente a
mandala é constituida de um centro e de uma parte periférica. Mas engana-se quem
pensa que somente a parte central parece irradiar para o exterior. Feita para expressar
movimento, as possibilidades de interpretagdo de uma mandala levam em
consideracao também a relacéo periferia — centro, ou seja, de fora para dentro. Tudo
depende da forma com que se olha tal representacéo. (MORI, 2020, p. 215/16)
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IMAGEM 7: “O contato entre os povos Jé e os luso-brasileiros a partir da representacdo de uma mandala” Fonte:
MORI, 2020, p. 217.

Como ressalta Mori (2020), a definicdo de mandala, em sénscrito, € circulo. O circulo

denota uma figura plana, limitada e bidimensional, cuja fronteira é sempre sua circunferéncia.

O circulo, por sua vez, é uma figura geométrica plana que é definida como o
conjunto de pontos resultantes da unido entre uma circunferéncia e seus pontos
internos. Ou seja, o circulo é regido limitada do plano cuja fronteira ¢ a
circunferéncia. [...] Algumas figuras planas possuem mais de um eixo de simetria.
Podemos perceber que o circulo possui perfeita simetria. [...] Quase todas as
mandalas s&o representadas em um plano bidimensional. (LIMA, 2019, p. 21/23)
(Grifos meus)

Dessa forma, um circulo bidimensional, plano, que possui perfeita simetria daria conta
de contemplar a multiplicidade de possibilidades inerentes aos diversos contatos com as
diferentes alteridades presentes no contexto historico dos Kayapd meridionais? A meu ver nao.
Acredito que uma imagem bidimensional ndo abarca as dimensdes possiveis que envolvem

esses diferentes contatos e possibilidades, ou seja, os diagramas mandalicos aqui reproduzidos
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ndo garantem espacialmente e imageticamente aquilo que estd representando, apesar das
definicbes e propostas serem coerentes e contemplar um processo de construcdo e novas
possibilidades.

Paral tal, acredito que o conceito de mistura proposto pelo Eduardo Nunes a partir de
uma designagdo Karaja para explicitar seu modo de lidar com a alteridade e a consequencia
desse contato com outros mundos em conjunto com a imagem do caleidoscépio é mais
apropriado em definicdo, nomenclatura e diagrama — inclusive em movimento — como modelo
interpretativo para esses diferentes contatos, relagdes e possibilidades.

Para compreensao dessa proposta, segue o diagrama retirado da dissertacdo de Eduardo

Nunes em que ele propde o que seria essa pessoa misturada (2012, p. 342)

Diagrama o8: A pessoa misturada

Lado ou [Lado ou
metade metade
iny tori
(inicio/fim) (meio, itya)

IMAGEM 8: A pessoa misturada. Fonte: NUNES, 2012, p. 342.

O que o diagrama proposto por Nunes permite ver € uma pessoa inteira composta por
dois pontos de vista, um indigena e um nao indigena — adquirido e incorporado pelo contato.

Outro diferencial da proposta é que visivelmente esse € um processo ciclico®*, ou seja, a pessoa

3 Essa nogdo de tempo que Eduardo Nunes propde para os Karaja de Buridina sugeriu & minha interpretacéo
pensar a atualizacdo histérica de tempos miticos, demonstrando como historicamente, os Kayapé meridionais se
atualizavam por meio das relacdes de contato com a alteridade as a¢des de seus herdis miticos. Do mesmo modo
que seus herois presentes nos mitos num passado adquiriram suas riquezas e bens por meio de predacdes e
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indigena, por meio de necessidades e contingéncias praticas, € capaz de ativar outros pontos de
vista possiveis, mas retornando ao inicio e fim que é seu ponto de vista indigena. Tal proposta,
ainda permite superar nogdes e conceitos, como aculturacéo e transfiguracdo, por exemplo, que
pregam por uma integracéo e assimilacéo, e, portanto, sugere uma perda identitaria. Como se
em um contato com a alteridade, o indigena, por meio das transformac6es, pudesse deixar de
ser indigena, perdendo sua identidade ou se transformando em algo novo. Acredito ser esse um
forte potencial dessa proposta.

O que coloco como limitagdo pelo surgimento de novos dados referentes aplicagdo do
conceito ao contexto dos Kayapd meridionais € a incorporacao de ndo sé um ponto de vista,
mas de outros possiveis, como dos animais, por meio da nomeacdo dos recém-nascidos
colocada nos relatos de Saint-Hilaire (1937).

Por isso, talvez a proposta de misturas caleidoscopicas, pois as variadas imagens e
formas que o caleidoscopio permite visualizar caiba melhor na compreenséo desse contexto que
permite infinitas composi¢des e potencialidades possiveis. Com isso, apresento um diagrama
gue demonstra ndo uma dualidade de pontos de vista, haja vista a incorporacao de um ponto de
vista também animal, mas que mantém essa nogdo ciclica do diagrama de Nunes (2012).

Assim como trabalho com a inclusdo de um ponto de vista animal a esse corpo
misturado a partir de um relato histdrico, vale ressaltar que essa mistura traz a abertura ao outro
e isso pode incluir ndo somente o mundo branco e animal, mas a alteridade composta por outros
indigenas e também negros®. O proprio Eduardo Nunes tem uma colocagio em nota de rodapé
na sua dissertacdo (2012) importante nesse sentido, demonstrando que o conceito de mistura na

verdade é um modelo nativo da interacdo com a alteridade.

Falei, na maior parte do tempo, da mistura como a forma indigena da relacdo entre os
pontos de vista iny e tori. Mas mostrei também como essa forma da relagdo ¢ a mesma
quando se trata da relacdo dos Karaja com os Tapirapé, por exemplo. E insisti, no
capitulo 8, sobre a particularidade dos brancos como uma entre outras figuras da
alteridade. Para os Karaja de Buridina, em suma, a mistura ¢ precisamente ‘o modelo
nativo da interacdo com a alteridade’. (NUNES, 2012, p. 339)

Gostaria, com isso, de enfatizar que had o entendimento, por isso a proposta do

caleidoscopio, da diversidade de relaces e alteridades nesses contato, contudo, a ideia ao criar

apropriac0es, eles atualizavam essas a¢fes agindo da mesma forma, mas num presente histdrico.

35 para maiores informacdes sugiro a leitura do trabalho de ALVES, Daniella Santos Do alto da espia: gentios,
calhambolas e vadios no sertdo do Campo Grande - século XVIII. Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias Sociais).
PPGCS - INCIS - Universidade Federal de Uberlandia, 2017.
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o diagrama é manter e reforcar o diagrama ciclico proposto por Nunes da pessoa misturada.
Por isso, a opgdo consciente de ndo fragmentar e ramificar as possibilidades, apesar de
reconhecé-las, haja vista o objetivo do trabalho e as limitacbes metodoldgicas advindas das
documentacdes historicas. Por isso, a op¢ao por manter esses trés pontos de vista, como pontos
de partida e modelo para se pensar essa proposta interpretativa. Contudo, o caleidoscopio, sendo
essa imagem de construcdo infinita e plural, propicia essas possibilidades para futuras pesquisas
e reflexdes.

Além disso, gostaria de ressaltar que a proposta é ciclica e que isso nada tem a ver com
as colocacdes ao modelos e limitagBes circulares da mandala. Um circulo, é delimitado pela
circunferéncia, por isso, é composto de centro e circunferéncia, nao tendo inicio e fim. O ciclo,
ao contrério, foge dessa nocéo fechada e estatica que o circulo sugere. Tendo inicio e fim, ha
algo no ciclo que é fundamental e corrobora com as discussdes e propostas dessa tese: a
alternancia, nesse caso especifico, de pontos de vista distintos. N&o se trata de uma repeticdo
infinita de pontos de vista, mas de alternancias. Pontos de vista sdo ativados de acordo com as
necessidades e contingéncias, mas ha um retorno ao inicio, um inicio que se transforma, esta
em constante movimento, mas que ndo nos deixa cair na armadilha do hibridismo. O ciclo, ao
contrario do circulo, pode ser representado em diversas formas geométricas, circulares ou
lineares, isso ndo é o fundamental, haja vista que a alternancia e o retorno ao inicio, € marca
importante desse processo ciclico.

Para tal, trouxe abaixo duas representacdes desse processo ciclico, tanto em diagrama
circular, quanto linear, demonstrando que o principal aqui, € a alternancia e retorno ao

inicio/fim.

Inicio/Fim

Parte
ndo
Kayapo
humano

Parte nao S .
Kayapé néo / HMala
humano
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Inicio/Fim Meio Inicio/Fim Meio Inicio/Fim
Parte Kayapé > Kayapé Kayapé nio >

IMAGEM 9: Proposta Diagrama Misturas Caleidoscdpicas, demonstrando seu carater ciclico, tanto em
representacéo circular, quanto linear. Fonte: Elaborado pela autora.

Aproximar uma definicdo fisica® a compreensdo de formas de se relacionar e a
construcdo de pessoas e subjetividades parece um desafio e o é. Contudo, pensar em um
caleidoscépio propicia uma alternativa a um viés Unico, bidimensional, plano e delimitado.
Antes de tudo, as imagens possiveis dentro de um caleidoscépio permitem enxergar algo
importante para compreensdo desse passado historico, movimento e possibilidades de uma
maneira imagética.

Se antes uma Unica versao e perspectiva da histéria foi contada e tida como verdadeira,
com a proposta do conceito de mistura, pensado em conjunto com o conceito de desconstrucéo
e différance (DERRIDA,2001), aliada a imagem do caleidoscopio, pode ser uma alternativa
possivel para se compreender as multiplas possibilidades e estratégias de contato e negociac6es
gue permeavam esse mundo indigena em contato com diferentes alteridades. Mundos que se
faziam distantes, mas simultaneamente compunham suas pessoas, corpos e subjetividades.

Mesmo com o desafio, acredito que o diagrama a seguir representa as discussoes
presentes nessa tese, demonstrando tanto o movimento quanto a diversidade de possibilidades
que podem ser formadas a partir dos diferentes olhares para esse caleidoscopio. 1sso pode ser
observado tanto na imagem, mas principalmente no diagrama em movimento disponivel no QR
Code abaixo ou no link disponivel®’. Ele pode ser acessado por um leitor de QR code disponivel
em qualquer smartphone ou tablet ou ainda pelo aplicativo da cAmera do aparelho, que na
maioria dos modelos é capaz de reconhecer e extrair os dados presentes no QR code.

% Sobre a definicdo de caleidoscopio nos estudos de fisica temos o seguinte: Inventado por David Brewster, em
1816, na Inglaterra, o caleidoscopio surgiu através de seus estudos sobre a polarizacdo por reflexdo. O
caleidoscépio é uma estrutura formada por duas ou mais superficies refletoras (Iaminas de vidro, plasticos ou ainda
espelhos planos) fixadas pelas laterais, formando tridngulos isosceles, equilateros ou outras formas geomeétricas.
Na abertura de uma extremidade é colocado um recipiente transparente ou translicido contendo objetos coloridos
gue podem se mover, tais como pedagos pequenos de metais, vidros ou plasticos de formas variadas e na outra
abertura € posto um orificio de observacéo, de forma que, ao girar a estrutura, surgem mdaltiplas reflexdes, e as
imagens dos objetos coloridos formam padrbes simétricos de beleza singular com as suas cores. (ARAUJO
OMELCZUCK; SOGA; MURAMATSU, 2017, p. 1)

% Link disponivel para acessar diagrama  Misturas  Caleidoscopicas em  movimento:
https://drive.google.com/file/d/1b8Hdw5N27ept-v981RwxhdPnsmEJz-Ag/view?usp=sharing
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IMAGEM 10: Diagrama Misturas Caleidoscopicas. Fonte: Elaborado pela autora.

utora.

IMAGEM 11: QR Code - Diagrama Misturas Caleidoscopicas. Fonte: Elaborado pela a
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3.2. Kayap6 meridionais e seus remanescentes Panara

Nesse subcapitulo pretendo, por meio de alguns levantamentos bibliograficos e historicos e
a utilizacdo da projecéo etnografica, demonstrar a aproximacao e as narrativas em torno da
continuidade entre esses povos.

Desde Turner (1992, p. 311/12) ja era colocada a questdo da remanescéncia "[...] gracas
a recentes pesquisas etnoldgicas, descobriu-se que os Kreenakarére ou Panara da serra do
Cachimbo no oeste do Pard, pacificados e transferidos para o Parque nacional do Xingu na
década de 70, s3o um povo sobrevivente dos Kayapo meridionais”.

Para pensar essa aproximacdo é relevante destacar um documento historico resgatado
por Odair Giraldin. Alexandre de Souza Barbosa, agrimensor na regido e morador de Uberaba,
em 1911 encontrou um grupo de quatro indigenas que viviam na aldeia de Agua Vermelha®®.
A partir desse encontro Barbosa (1918) relata que coligiu um extenso vocabulario da lingua

falada por aquele povo que se autodenominava Panara.

Em 1911 encontrei no extremo oeste do Estado de Minas, junto & confluencia dos rios
Grande e Paranahyba, indios da aldeia de Agua Vermelha, que se chamavam panaras.
Em praso infelzimente curto colligi os elementos de um voaculario de sua lingua.
Estes indios denominados cayapés pelo nosso povo, sdo provavelmente
representantes do grupo indigena cayapd do sul. (BARBOSA, 1918, 1.2)

[...] a partir do conjunto de vocabularios reunidos sobre a lingua cayapd, pode-se
afirmar que aquela falada em Sao José de Mossamedes, da qual alguns termos foram
coletados por Saint-Hilaire e Pohl, é a mesma falada pelos Cayap6 do Triangulo
Mineiro e Santana do Paranaiba, cujos vocabulérios foram coletados por Barbosa em
1911, bem como trata-se da mesma falada atualmente pelos Panara (Rodrigues e
Dourado, 1993, p. 505) (GIRALDIN, 1997, p. 36)

Segundo Giraldin (2000), devido a descri¢do de Alexandre de Souza Barbosa, temos o
vocabulario mais completo sobre a lingua Kayap6®. Schwartzman na década de 1980
reexaminou as mesmas listas que Heelas e trouxe como conclusdo de que dos 66 termos
fornecidos por Pohl, 35 séo palavras similares (52%), enquanto 0 mesmo ocorre em 27 (81%)
dos 33 termos da lista de Saint Hilaire. Assim, da comparacao das duas listas, temos que 62%
das palavras séo similares (GIRALDIN, 1997, p. 34).

Existem muitas semelhancas também entre os vocabularios Kayapé e Panara referentes

38 A Aldeia situava-se no atual territorio da cidade de Iturama (MG). As terras hoje estdo inundadas pelas aguas
do Rio Grande apds a constru¢do da Usina Hidrelétrica de Agua Vermelha.
% Trata-se de um conjunto de mais de setecentas palavras (GIRALDIN, 2000, p. 176)

106



ao parentesco e ao corpo. Giraldin (1997, p. 36) sugere que isso demonstra que se trata do
Mesmo pPovo, ja que esses temas sdo importantes para a constituicdo da identidade da sociedade
panara. Inclusive, essa sugestdo do autor, parece trazer uma ideia mais fechada do que seja
identidade, do que ja foi apresentado nesse trabalho como identidade platénica, como se ela
fosse constituida de aspectos fundamentais que denotassem ou nao a pessoa panara. Contudo,
essa discussdo e o documento encontrado de Alexandre Barbosa, segundo Giraldin (2000, p.
176), permitem avancar na hipdtese proposta por Heelas e ampliada por Schwartzman de que
esses Kayapd meridionais e os Panara sdo, muito provavelmente, 0 mesmo povo.

Além da linguistica, importante destacar também a referéncia a materialidade, no caso
as flechas, como podemos ver na citacao abaixo. O que nos permite uma aproximacao e didlogo

com a Arqueologia.

Além das informagdes linguisticas, aponto ainda algumas comparagdes possiveis de
aspectos culturais entre os Cayapd e os Panara. Os dois trabalhos que apontaram esta
relacdo entre Cayap0 e Panaréa (o de Heelas e o de Schwartzman), fizeram baseando-
se mais em dados linguisticos, dando pouca atencéao as demais identificacBes culturais.
Heelas, alem da comparacdo linguistica, menciona apenas a descri¢do, feita por Pohl,
da construgdo de flechas pelos Cayap6. Elas eram feitas unindo-se, com fibras de
madeira, pequenos pedacos de taquara com 30 cm de comprimento cada um, Heelas
argumenta (1979: 3) que esta é uma caracteristica distintiva dos Panara. Schwartzman
(198: 253) concorda com ele, acrescentando que esta arte de construir flechas néo se
encontra entre outros povos J& nem tampouco entre outros sociedades indigenas sul-
americanas. (GIRALDIN, 1997, p. 33)

Esses Panara, assim como outros povos Jé, sdo praticantes também da tradicional
corrida de toras, um tema discutido por Marcela Coelho de Souza (2002), tanto em sua relagéo

com a organizacao do espaco da aldeia quanto a relacdo com a producdo coletiva dos corpos.

As metades hoje se fazem presentes ou visiveis principalmente em conexdao com
atividades tais como expedi¢des de caca coletivas, de pesca com veneno, ou transporte
da colheita em contexto cerimonial (Ewart 2000:245-246). No passado, quando as
corridas de toras eram um componente da vida cotidiana dos Panara, forneciam um
contexto privilegiado de opera¢do da dualidade Kjatantéra/Sétantéra. Como no caso
das ocasies em que hoje se fazem presentes, tratava-se também de trazer para dentro
da aldeia algo que se obteve fora dela: caga, produtos da roca e, agora, toras cortadas
do tronco da palmeira buriti. Corridas de tora sdo referidas pelos Panara como inkwa
su, "buscar o buriti" [going to get buriti] (Schwartzman 1988:167). A arvore aparece
como um simbolo da "dimensao vertical da vida social”, em que se situam os
processos de crescimento, maturacdo, e a passagem diaria e anual do tempo.
(COELHO DE SOUZA, 2002, p. 239)

Essa pratica também parecia integrar o cotidiano no passado dos Kayapé meridionais,

conforme o relato histérico de Saint-Hilaire.
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Na frente de quasi todas as casas de Coyap6s vi pedacos de grandes troncos de arvores,
de 2 a 3 pés de comprimento, que escavados nas duas extremidades na parte central,
terminam em cada uma por um bordo espesso, com cerca de 2 a 3 pollegadas de altura.
Esses pedacos de pau, chamados touro, servem no seu divertimento favorito. Um
Indio agarra o enorme pedaco de madeira, lanca-0 as costas e pde-se a correr com
todas as forgas; um segundo indio corre atraz do primeiro e quando consegue apanhar,
arrebata-lhe o madeiro, colloca-o por sua vez as costas, sem interromper a corrida, e
continda até ser substituido por terceiro, e assim por diante até chegarem a um ponto
designado. (SAINT-HILAIRE, 1937, p. 123)

Como podemos ver, a descri¢do se parece muito com o relato referente a outros povos
Jé, como os Timbira, estudados por Curt Nimuendaju (2001) e os Xavante descritos em suas

praticas por Angela Nunes (2003).

Para podermos entender melhor aonde quero chegar, tomemos, como exemplo, uma
das manifestacdes culturais preferidas entre os Xavante, cujo cerne é uma disputa de
cardcter ritual: a corrida de tora de buriti. Cada equipe tem uma tora de buriti que pode
pesar até 60 ou 70Kg, especialmente cortada para o efeito, e a disputa consiste em
transportar as toras ao longo desse percurso. Dada a partida, a tora é erguida por varios
elementos da equipa e posta no ombro de um deles, que deve comecar a correr 0 mais
depressa que o enorme peso lhe permitir. Ele vai avancando rodeado por alguns
companheiros e, quando ndo aguentar mais, deve passar a tora para o ombro de um
deles, que por sua vez correrd com a tora até aguentar, passando-a para o0 ombro de
outro, e assim sucessivamente até ao final. (NUNES, 2003, p. 255/56)

Outra similaridade nas praticas entre os Kayap6 meridionais rondam em torno da

relacdo e importancia com o amendoim e a o ato da escarificacao.

Os Panara séo habeis cultivadores de amendoim (sa ’#i), o qual, segundo um mito, Ihes
foi dado pela cutia (kyenasd). Eles sdo plantados no centro da roca, e quando estdo
maduros, indicam o momento de se realizar a escarificacdo nas pernas, tantos de
rapazes quanto de meninas. Trata-se de cortes profundos realizados longitudinalmente
nas coxas com dentes de paca (inkia). Segundo o mito, foi a prépria cutia (kyenasa)
que mandou fazer essa escarificacdo. (GIRALDIN, 1997, p.40)

Giraldin (1997) destaca que o amendoim ndo faz parte da agricultura tradicional jé,
sendo como base alimentar, uma relacdo diferente do cultivo do amendoim entre os Panara, que
é associado ao préprio ciclo de vida dos homens e mulheres na aldeia, citados pelo autor como
rapazes e meninas. O movimento do amendoim centro/periferia na aldeia era semelhante
inclusive ao movimento humano.

Assim, os esforcos coletivos empreendidos na producéo e cultivo do amendoim entre
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o0s Panara apresentam alguns paralelos notaveis com o trabalho envolvido na feitura dos Panara
na vida cotidiana. Além disso, 0 amendoim é valorizado pelos Panara ndo como alimento em
sentido nutricional, mas como um indicador critico do viver bem. (EWART, 2005) “Ao
contrario de qualquer outra cultura, a do amendoim e 0 bom éxito de seu cultivo dependem do
trabalho coletivo e da disponibilidade intersubjetiva de pessoas realmente suakiin”, nessa
citacdo Elizabeth Ewart (2005, p. 25) se refere a importancia da sociabilidade e a relacdo do
coletivo com a cultura do amendoim entre os Panara.

Entre os Kayapd meridionais temos um relato de Saint-Hilaire (1937, p. 121) que
menciona o amendoim entre eles, descrito como mandubis, sendo carregado pelas mulheres
dentro dos cestos - jucunus: “[...] sdo as mulheres que transportam os fardos. Vi as costas dessas
pobres creaturas enormes feixes de lenha ou jucunus cheias de mandubis (Arachis hypogea)
que deciam até o meio das pernas, e eram simplesmente retidos pela al¢a, passada como um
diadema pelo alto da cabeg¢a”. Essa men¢ao é importante, pois apesar de ndo ter descrigdes
etnograficas ricas sobre as suas rocas, ha indicios disso pela descri¢do, demonstrando mais uma
vez a similaridade entre estes povos.

Na citacdo de Odair Giraldin (1997, p. 40) acima “Trata-se cortes profundos realizados
longitudinalmente nas coxas com dentes de paca (inkia). Segundo o mito, foi a propria cutia
(kyenasd) que mandou fazer essa escarificagdo”, identificamos a pratica ritual da escarificagao.

As motivagdes rituais em torno da escarificacdo sdo variadas, como pratica que ameniza
dores fisicas, como maneira de adquirir uma espécie de “balango sanguineo” (GORDON,
2006), parte dos rituais funerarios e também importante na constru¢cdo dos corpos e
subjetividades poOs-guerras. Esse assunto sera melhor explorado no préximo tdépico desse
capitulo, que ira abordar a aproximacao dessa préatica entre os Kayap0 e os Panara e também
como maneira de predacdo e apropriacdo do mundo exterior da alteridade.

Por fim, gostaria de pensar a organizacdo espacial da aldeia referente aos Kayapd
meridionais e seus remanescentes. Por falta de descri¢fes etnograficas acerca desses indigenas
e seu cotidiano, temos poucos detalhes sobre sua organizacédo espacial, contudo, alguns relatos
sdo importantes sobre um possivel arranjo circular e nos déo indicios sobre o assunto.

Mead (2010) menciona um relato de Pohl do inicio do século XIX, em que ele descreve
a organizacdo da aldeia Maria |I. Abandonada, foram observadas apenas as ruinas das casas,
porém, foi notado que a aldeia havia sido construida um pouco afastada dos prédios
administrativos principais e estava arranjada de forma circular em torno da casa principal de

suprimentos. Outro relato é o de Kupfer, de 1870, que menciona a presenca de uma casa com
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uma abertura lateral, com aproximadamente seis por oito metros de dimensdo. Essa casa estava
localizada no centro da aldeia, sua entrada era proibida as mulheres e se encontrava repleta de
toras. (EWART, 2015, p. 208)

De fato, de muitas maneiras, a organizacao circular da aldeia, com uma ou duas casas
comunais centrais, foi considerada uma caracteristica essencial da identidade social e
cultural panara. Além disso, no caso dos Panara, n6s podemos adicionar os clds com
localizacdo espacial fixa na periferia da aldeia como implicados centralmente na
producdo da pessoa panard. (EWART, 2015, p. 208)

A descricdo de Kupfer (1870, apud EWART, 2015), traz mais um relato etnografico
sobre os Panara, que demonstra a relacdo com os relatos historicos e sugere a continuidade entre

0s Kayapo do século XIX e os Panara de hoje.

De fato, a partir do relato de Kupfer, parece provavel que tal ritual de partilha de
alimentos estivesse realmente ocorrendo quando ele e seus companheiros chegaram a
aldeia de Agua Vermelha. Ele descreveu um homem com trés mulheres a seu lado,
dancando no patio central da aldeia e, posteriormente, menciona que uma anta havia
sido morta e toda a aldeia havia recebido um pedaco. A descricdo é muito semelhante
a danca dos membros de um cla anfitrido que dura um dia inteiro e ocorre durante os
festivais de partilha de alimentos realizados pelos Panara no final dos anos 1990.
Além do vocabulario, vemos nesse breve relato da chegada de Kupfer aos Cayap6 do
sul um vislumbre da continuidade entre o grupo do final do século XIX e os Panara
de hoje. (EWART, 2015, p. 210)

Considero esse artigo de Elizabeth Ewart (2015) essencial e com titulo muito sugestivo
as praticas antropolégicas: Coisas com as quais 0s antropdlogos se preocupam: grupos de
descendéncia espacial entre os Panard. O artigo é uma provocagdo sobre muitas de nossas
preocupacdes dotadas de rigidez e a necessidade de nomear as relagdes oriundas da alteridade,
como o famoso “primeiro contato” dos Panara em 1972. Se esse povo ¢ de fato remanescente
desses Kayap6 meridionais como demonstram os indicios, nomear o “primeiro contato” com
os Villas-Bbas na década de 1970 € negligenciar uma série de contatos, estratégias e relacdes
que fizeram parte do passado desse povo. Essas questdes, assim como a histdria indigena
abordada no inicio dessa tese, que em seu principio tanto colaborou com a apagamento de
subjetividades e apagamento de identidade das sociedades indigenas, corroborando com a
colonialidade do poder e com o que Elizabeth chama nesse trabalho com narrativa de extingéo
historica. O “primeiro contato” dos Panard ¢ um derivado dessa narrativa de exting@o historica
assim como a nogéao de que os Kayapo meridionais desapareceram.

“Dessa forma, o que significa identificar um grupo como tendo se tornado extinto?”
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Ewart (2015, p. 203) coloca varias problematicas sobre a histéria dos Kayapd meridionais que
se tornaram “extintos”*° no final do século XIX, somente reemergindo em meados dos anos
1970 com o “primeiro contato”.

Além disso, Ewart (2015) coloca que essa narrativa de extingdo historica, hoje da lugar
as maltiplas narrativas de extin¢do cultural. Vou utilizar uma citacdo de uma situacao que a

autora descreve que demonstra como essa narrativa se desenvolve.

Permitam-me tratar de uma conversa que eu tive em marco de 2013 com um brasileiro
que trabalhou durante muitos anos com os Panara, oferecendo apoio logistico e de
outros tipos. Estavamos em um velho caminhdo, seguindo por uma estrada através de
fazendas, rumo a mais nova das duas aldeias panara que existiam nessa época. Juntas,
as duas aldeias eram habitadas por mais ou menos 450 pessoas em 2013. Enquanto
viajdvamos, meu companheiro me descreveu algumas das mudancas que haviam
ocorrido nos anos recentes. Depois de reclamar que 0 homem panaré responsavel pelo
caminh&o néo estava mantendo-o suficientemente limpo, ele se lamentou sobre o que
via como sendo o declinio da sociedade panara. De acordo com ele, 0s Panaré estavam
gastando uma quantidade desproporcional de seu tempo indo as cidades préximas para
fazer compras e estavam comprando muita comida pronta para alimentar suas
familias. “Isto aqui ja era”, ele concluiu melancolicamente, “essas pessoas ndo sao
mais Panard”. Apoiando-se no fato dos Panard ndo quererem viver exclusivamente
nas aldeias ou se auto sustentar pela caga, pesca e trabalho nas rogas, meu amigo
invocava uma narrativa de extin¢do ndo muito distinta das narrativas anteriores sobre
a extingdo eminente dos Cayapd. De acordo com ele, apesar do aumento populacional,
os Panara estavam de alguma forma a beira da extin¢éo aos olhos de um forasteiro.
Mas aqui a extingdo era medida em termos de expectativas morais e culturais, em
relagdo as quais, aos olhos do meu interlocutor, os Panara atuais estavam falhando.
(EWART, 2015, p. 207)

Essas narrativas de extin¢do cultural, muito em destaque no nosso atual contexto
politico, atuam no sentido de reproduzir estereétipos, reforcando identidades platdnicas
(CARNEIRO DA CUNHA, 1994), a fim de negligenciar a presenga indigena, disseminar
informacdes distorcidas e promover um cenario de violéncia e hierarquizacdes que inferiorizam
essas populages.

Nesse sentido, a proposta da autora é problematizar que muitas vezes nomear e associar
caracteristicas fixas, como a aldeia circular entre os Panard como Unica maneira de organizacao

espacial, por exemplo, é desconsiderar o carater adaptativo e 0 movimento que acompanha as

40 Kupfer ja colocava a possivel extingdo dos Kayapd meridionais devido “ser um grupo bastante empobrecido,
aos quais faltava cultura material e técnicas basicas, como a tecelagem, a arte plumaria e a cerdmica”. Além dele,
“Robert Lowie no Handbook of South American Indians, na se¢do sobre os Cayap6 do sul localiza-os como
ocupando uma vasta area no oeste de Minas Gerais, no sul de Goias e no sul do Mato Grosso, também conhecido
como o “tridngulo mineiro” e os identifica como tendo sido extintos no inicio do século XX.” (EWART, 2015, p.
204)
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mudancas e transformacfes que essas pessoas estdo imbricadas. Inclusive, ela chama atencéo
para evidéncias fotograficas no contato liderados pelos irméos Villas-Bbas em que as
residéncias dos Panara eram organizadas em um circulo aproximado, estando bastante proximas
umas das outras. Assim sendo, os Panara ndo construiram uma grande aldeia circular com um
patio aberto referente a um “estilo” jé até que estivessem morando por alguns anos no Parque
Indigena do Xingu. Ewart (2015) reforca ainda que essas grandes aldeias circulares sdo talvez
um fendmeno bastante recente e possivelmente temporario do ponto de visto dos Panara, sendo
na verdade produto do aprendizado com outros, nesse caso os anfitribes Kayapd e
posteriormente 0s Suya, no Parque do Xingu. Vemos com isso, que esses Panara se apropriaram
dessa organizacao espacial, incorporando novos estilos ao ocupar espaco, e que isso, seja na
aldeia, seja na cidade, vai ser sempre um processo, em que eles, de acordo com as contingéncias
estédo conscientes das mudangcas e transformagdes. Quem parece ndo estar consciente disso, séo

as pessoas ao seu redor.

Desta forma, talvez possamos dizer que, embora a organizacdo espacial da aldeia e a
conexao entre clds e espaco sejam conceitualmente significativas para as ideias panara
sobre pessoa e identidade, estamos falando, sobretudo, de conceitos e ideais, em vez
de necessariamente organizacOes reais (ou seja empiricas) do espaco. Por um lado,
um grupo numericamente reduzido de pessoas torna o circulo da aldeia impossivel de
se completar, assim como torna invidvel a construcao de duas casas dos homens. Por
outro lado, um crescimento populacional rdpido demanda uma eterna expansdo do
circulo de casas residenciais. De qualquer modo, 0 que vemos no campo é uma aldeia
em um estado de perpétua construgdo. A aldeia como um ambiente construido, a
organizacdo do espaco e do parentesco sdo importantes principios conceituais; porém,
de muitas maneiras, sdo principios ideais, estdo sempre um pouco além do alcance,
sempre no processo de serem alcancadas. (EWART, 2015, p. 214)

“Os Panar4 literalmente preenchem os espacos que habitam” (EWART, 2015, p. 217),
eles vao se adaptando e se transformando conforme 0s contextos, quem pensa e teoriza sobre
isso somos noés, antropologos. “Convém-nos lembrar que os Panard ndo conectam de forma
rigida, eles mesmos, sua propria identidade social e suas ideias sobre o bom viver a um mapa
particular socioespacial, deixando tais conexfes, acima de tudo, aos antropdlogos se
preocuparem. (EWART, 2015, p. 217)

O exemplo descrito por Ewart (2015) sobre o responséavel pelo caminhdo que diz “essas
pessoas ndo sao mais Panaras” devido a frequéncia e modo de vida dessas pessoas na cidade
demonstra isso. Até que ponto ndo somos responsaveis por também disseminar esses modelos?
Acredito que esse sentido, Ewart nos provoca sobre as preocupac6es que sao muito mais nossas

do que dos indigenas, mas que os impactam de maneira muito mais efetiva e pratica.
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E claro que os modelos sdo validos e ndo devem ser simplesmente negligenciados.
Acredito que isso se relaciona com o que Baniwa (2019) propde com o debate intercultural e
interepistémico, abrindo a Antropologia para outras epistemologias, perspectivas e ontologias
possiveis. Acredito que seria uma espécie de indigenizacio (XAKRIABA, 2018) da
Antropologia, em que a conexao intercultural e interepistémica séo absolutamente importantes
e necessarias.

O campo etnografico, nesse sentido, permite de maneira mais facil acompanhar
processos de construcdo e transformacbes das sociedades indigenas, o que as narrativas
historicas ndo permitem. Esse é um desafio tedrico-metodoldgico de quem trabalha com
documentos e que Elizabeth Ewart (2015) também aborda, o de encontrar o que se pode chamar
de “nivel conceitual”, j4 que a organizacdo fisica real do espago ¢ sujeita a sua propria
temporalidade, o que nos falta nas narrativas histéricas que s&o localizadas.

Entendo que é necessario por isso, pensar em modelos e propor discussées em niveis
conceituais, mas articulando a isso as descri¢fes etnograficas, o que a projecdo etnografica nos
permite, e abrindo as discussdes a outras epistemologias.

Aqui Lévi-Strauss pode auxiliar com as propostas do que ele chamou de sociedades
“frias” e “quentes”. O autor nao fixava as sociedades estudadas a esses modelos e nem pretendia

pensa-las como categorias reais, mas como modelo tedrico conceitual para o pensamento.

Outrora propus distingui-las respectivamente como “frias” e “quentes” — distin¢do que
levou a todos os tipos de mal-entendidos. Nao pretendia definir categorias reais, mas
somente, com um objetivo heuristico, dois estagios que, para parafrasear Rousseau,
“ndo existem, ndo existiram, jamais existirdo, e sobre os quais entretanto é necessario
ter nogdes justas”, no caso, para compreender que sociedades que parecem resultar de
tipos irredutiveis, diferem menos umas das outras por caracteristicas objetivas do que
pela imagem subjetiva que fazem de si proprias. (LEVI-STRAUSS, 2004, p. 9)

Acredito que seja essa a ideia dessa tese, propor modelos interpretativos desse passado
historico a fim de permitir uma melhor compreenséo e identificacdo de praticas e narrativas que

também possam auxiliar a pensar o hoje a partir de um dialogo intercultural e interepistémico.

3.3. O batismo e a nomeacdo como portas de entrada a novas existéncias e corpos

misturados

Como continuidade ao subitem anterior e as discussdes ja elaboradas nesse capitulo,

pretendo, por meio dos relatos historicos, destacar a dindmica que esses indigenas utilizaram
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para dar seguimento na manifestacdo dos seus costumes e visGes mesmo perante regras e
incentivos a assimilagéo e integracdo propostas pelas medidas pombalinas.

Sendo assim, encontrei dois relatos que permitem instigar provocacdes, bem como
demonstram certa continuidade entre as populacgdes Jé, assim como Carlos Fausto (2001), como
ja discutido no primeiro capitulo, aponta para os Tupi da costa, que segundo o0 autor apresentam
certa semelhanca com os Tupi contemporaneos.

Essa é a mesma postura e dire¢cdo que sigo. Assim como sugiro nessa pesquisa em
relacdo aos KayapO meridionais e alguns povos Jé contemporaneos, em especifico, seus
remanescentes Panard. O diferencial desse trabalho ainda, é articular ndo somente narrativas
antropoldgicas e etnologicas, mas também arqueoldgicas e epistemologias indigenas, o que
permitira recompor de maneira mais geral, pistas e hipoteses para compreensdo desse passado.

Pretendo, portanto, colocar o trabalho no &mbito do debate intercultural, exercitando um
“dialogo entre sistemas de conhecimento, sistemas que sustentam as distintas visdes de mundo,
que estruturam nossos modos distintos de pensar e organizar mundo” (BANIWA, 2019, p. 38).
Tal postura ird colaborar para um equilibrio de histérias (ADICHIE, 2010), destacando o0s
protagonismos e agenciamentos desses indigenas mesmo em um cenério violento, controlador
e de exterminio como foi esse contato com o ndo indigena.

Quando Saint-Hilaire esteve em Mossamedes, relatou algumas condutas nesse sentido
da continuidade dos costumes mesmo perante as regras impostas pelas medidas pombalinas.

O primeiro relato demonstra como os indigenas, mesmo em local dotado de regras,
imposicdes e aniquilacBes de suas subjetividades, sabiam e criavam espac¢os onde podiam

continuar mantendo seu lado indigena da mistura por meio de negociacdes.

Acostumados, nas florestas, a dormir sob chogas onde néo era possivel entrar sem
abaixar-se, os indios acharam muito frias as casas altas e cobertas de telhas em que
queriam alojal-os, e elles proprios construiram outras muito mais baixas, a pouco
passos da aldeia. As choupanas que os coyapds costruiram proximo a aldeia sdo
apenas em numero de outo a dez; é a uma legua de S. José, nas suas plantagdes, que
se encontra a maior parte das moradas. (SAINT-HILAIRE, 1937, P. 107/08)

No estado de meia civilizagdo em que se acham actualmente, esses indios conservam
varios dos seus antigos costumes. Assim, quando entre elles morre alguem de
consideracao, ferem-se no peito com pequenas flechas ou melhor, ddo pancadas nas
proprias cabecas para que sangrem. Si lhes nasce uma creanca ndo se contentam com
0 nome de baptismo portuguez, um dos ancidos da tribu confere outro, ainda, ao
recemnascido, e é geralmente o de algum animal. (SAINT-HILAIRE, 1937, P. 122)

O segundo relato nos desperta duas impressdes. A primeira € a dindmica de continuidade
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e ruptura que existia nos aldeamentos, como os rituais de morte que continuavam sendo feitos
por meio dos ferimentos nos corpos dos vivos, descricdo que permitiu algumas identificacdes
com registros de populacdes Jé, incluindo os Panara, remanescentes desse povo. A segunda se
refere a conduta perante o nascimento, pois simultaneamente aos batismos, uma clara imposicao
para permanéncia no aldeamento, eles conferiam outros nomes as criangas recém-nascidas,
inclusive nomes de animais.

A escarificacdo entre os Kayap6 meridionais € descrita e explorada em alguns relatos e
a partir da projecédo etnografica é possivel inferir causas e tracar similaridades com préaticas
Panard investigada por alguns autores (Pohl (1976), Schwartzman (1988), Giraldin (1997),
Arnt; Pinto; Pinto, (1998)).

Quando tem dor de cabeca, escarificam a testa por meio de um pequeno arco, com 0
qual lancam repetidamente contra a parte dolorida uma flecha de 20 centimetros de
comprimento. A flecha tem na ponta uma farpa de quartzo com uma saliéncia em
forma de botéo, a fim de que a farpa ndo penetre mais do que o necessario. (POHL,
1976, p. 155)

Ricardo Arnt, Lucio Pinto e Raimundo Pinto (1998) em “Panaré: a volta dos indios
gigantes” destacam a pratica de maneira imagética na propria capa do livro e também na
descricdo:

Marcas no peito de homem panard, resultantes da cicatrizacdo de uma escarificacao.
Trata-se de um costume panard denominado népeyn, segundo o qual 0s guerreiros,
quando retornavam de expedi¢Bes de guerra, escarificavam as costas e o peito dos

jovens, como uma forma de Ihes transmitir a bravura dos inimigos. ARNT; PINTO;
PINTO, 1998, p. 2.

Schwartzman (1988) aponta a pratica ritual da escarificacdo entre os Panara nos peitos
e costas em duas ocasifes: ataque a um inimigo ou ap6s encontrar pistas deles na floresta.
Contudo, ap6s o contato, adotaram o ritual de atacar uma casa de marimbondos, 0 que substitui
0 ataque ao inimigo. Como em uma expedicdo de guerra, 0s homens atacam uma casa de
marimbondos e a destroem utilizando suas maos. Apos tal feito e retorno a aldeia, homens e
mulheres “choram” ritualmente como se estivessem de luto. Vale ressaltar que o choro ritual
pelas picadas dolorosas dos marimbondos equivalem ao choro pelo luto dos homens mortos ou
feridos pelo inimigos humanos. Ambos furam os Panara, os animais com ferrdo, 0s inimigos
humanos com as flechas.

Tal analogia, entre caca e guerra e entre humanos e animais ja foi explorada por mim
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em trabalhos anteriores (JUNQUEIRA, 2017), inclusive com citagbes que demonstram tal
relacao.
O ataque a um ninho de marimbondo simboliza o ataque a uma aldeia inimiga. Alias,

os marimbondos e os indios inimigos séo classificados sob uma mesma denominacéo:
mékuré-djuoy,o que os indios traduzem por “inimigos”. (VIDAL, 1977, p. 126)

Classifico como evento guerreiro todo e qualquer encontro entre grupos indigenas que
se percebam como inimigos e que resulte em violéncia fisica, independente da
dimensdo desses grupos ou da amplitude da violéncia. Nessa categoria incluo tanto
um ataque de monta a uma aldeia inimiga como uma escaramuca entre grupos de caca
no meio da floresta. (FAUSTO, 2001, p. 271)

Tanto a caga quanto a guerra sugerem uma associagao entre o mundo da natureza que
fornece a fera e a caca - e 0 mundo humano indigena ou néo indigena que fornece o inimigo e
a guerra. Em ambas se coloca em jogo a apropriacdo de bens materiais e simbélicos, produzindo
corpos e subjetividades.

Com isso, Saint-Hilaire (1937, p. 122) quando descreve que “quando entre elles morre
alguém de consideracao, ferem-se no peito com pequenas flechas ou melhor, ddo pancadas nas
proprias cabegas para que sangrem” permite inferir sobre a possibilidade da presenca da
escarificacdo no ambito do funeral e da morte, incluindo a hipétese de tal pratica fazer
referéncia a um ataque ou morte por inimigos (GIRALDIN, 1997).

Entre outros povos J&, como os Apinaye, por exemplo, tal pratica no @mbito da morte
também ¢é comum, “O auge da desesperada manifestacdo de luto dos Apinayé por parte dos
parentes do morto consiste em bater na cabeca e nas costas com acha de lenha, pedra ou algo
semelhante que esteja disponivel e empregando toda a forga possivel.” (BELTRAO et al., 2015,
p.220)

Ja o relato de Pohl (1976) sobre a escarificagdo como maneira de amenizar a dor de
cabeca apresenta analogia com a pratica Panara. E por que a escarificacdo tem relacdo com a
amenizacdo da dor? Porque segundo Heelas (1979) a dor fisica estd associada a um excesso de
sangue ou a presenca de um sangue ruim. Quando desse diagnostico, de excesso de sangue ou
presenca de sangue ruim e contaminado, rapidamente procurava-se uma maneira de se elimina-
lo e a pratica mais comum era com uma miniatura de arco e flecha que furava repetidamente a
area com dor. A flecha feita de uma pequena sec¢do de taquara rachada e apontada com um 0sso
era batido na pele por um pequeno arco de taquara. Tal semelhanca foi observada por
Schwartzman (1988) no Xingu por varias vezes em que os Panard praticaram tal ritual
(GIRALDIN, 1996, p. 44).

O sangue é um elemento simultaneamente perigoso e ameacador. Neste processo de
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contato com o mundo exterior, seja da natureza por meio da caca ou da representacdo analoga
do animal ao inimigo humano, seja por meio da guerra. Gordon (2006, p. 316) ja nos alertou
sobre a necessidade de um “balango sanguineo”. Esse equilibrio de sangue no corpo ¢ parte de
um processo de “maturacdo e o endurecimento corporal, que tornam as pessoas aptas a entrar
em contato com a poténcia dos nomes, sem riscos de metamorfose letal” (GORDON, 2006,
p.318).

De fato, a questdo da proporc¢éo e da qualidade do sangue no corpo € importante até o
final da vida de uma pessoa. Para Giannini (1991, p.148): “O sangue ¢ considerado
duro (toi) [t6jx] e deve ser mantido numa quantidade certa: se o individuo possui
pouco sangue, ele fica mole (rerek) e amarelo [...] se possui sangue demais ele fica
preguigoso (kangare)”. Mas a autora ndo menciona que é preciso manter também a
gualidade certa de sangue, pois se deixar contaminar com o sangue dos outros —
animais, inimigos — pode ser tdo mortifero quanto a perda do préprio sangue.
Isso porque o sangue é o veiculo e o suporte material do kard, conforme mencionei
anteriormente. O contato imediato com sangue exdgeno implica a absorcdo de um
kar6 exdgeno, resultando em doenca e, eventualmente, morte. (GORDON, 2006,
p.318) (Grifo meu)

O sangue ndo é somente uma substancia fisica, ela transporta e carrega em si a alma do
outro, dessa forma, se vocé entra em contato com o sangue do inimigo ou do animal, ha o risco
de contaminacdo e transformacdo no outro, tornando-se um inimigo para 0 Sseu proprio povo,

adoecendo e podendo inclusive morrer.

Este ritual constitui na retirada do sangue do animal ou do inimigo do corpo do
guerreiro, sendo este contato com o sangue do outro, e de tudo que esta presente neste
mundo exterior, algo temido, fazendo com que 0s mesmos procedimentos e/ou tabus
sejam acatados tanto pelo guerreiro, como pelo cagador, concepgcao essa que esta
presente desde cedo nas teorias e interpretacGes da Antropologia, como podemos ver
na citagdo de Frazer (1982, p. 93) “[...] assim como o medo do espirito dos inimigos
¢ o principal motivo para o isolamento e a purificagdo do guerreiro que espera tirar-
Ihes, ou ja tirou, as vidas, assim também o cacador ou o pescador que respeita
costumes semelhantes é movido principalmente pelo medo do espirito dos animais,
aves ou peixes que matou ou pretende matar. O selvagem pensa que 0s animais sao
dotados de almas e inteligéncias semelhantes a sua e, portanto, trata-os, naturalmente,
com 0 mesmo respeito. Assim como procura apaziguar o espirito dos homens que
matou, assim também tenta propiciar os espiritos dos animais. Os tabus observados
pelo cagador e pelo pescador, antes ou durante a estacdo de caca ou de pesca, sao
analogos aos respeitados pelos guerreiros”. (JUNQUEIRA, 2017, p. 54)

Como a abertura para 0 mundo exterior € condicao das relacbes desses povos, seja da
natureza, seja da guerra e do inimigo onde acontece a predagdo, o que chamo de ‘predacdo
inversa’ ¢ a ameaca desse contato com substancias como o sangue, pois hd o temor de serem

predados e apropriados pelo outro. Se o sangue ndo é eliminado de alguma forma do corpo do
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guerreiro, esse outro poderia se apropriar do guerreiro, representando um risco. A escarificacdo
aqui age enquanto uma possivel neutralizacdo do poder do outro e conseguinte producéo de

subjetividades e corpos.

[...]as escarificacdes (nGpéj) nos peitos e nas costas, quando 0s homens retornavam da
guerra. Nestes momentos, 0s homens estavam violentos, fruto do encontro deles com
os inimigos. As escarificacdes eram realizadas em mulheres e homens que estavam
na aldeia e tinham como propdsito, dentre outras coisas, retirar o sangue pesado que
ficava no corpo dessas pessoas. (BECHELANY, 2017, p. 135)

A escarificacdo, portanto, pratica historica dos Kayapé meridionais e também dos
Panara, pode ser pensada sobre sua utilidade em alguns aspectos, sejam eles: amenizar dores
fisicas e riscos causadas pelo excesso de sangue, seja de quantidade seja de qualidade; parte do
ritual funerario como agente responsivo de um ataque ou morte por um inimigo, que como
vimos, é atualizado em conjunto com um “choro” ritual no caso dos Panara quando do ataque
a casa de marimbondos simbolizando o ataque ao inimigo; e maneira da transmissao de bravura
dos inimigos aos jovens pés retorno de expedicdes de guerra.

Consigo compreender, assim, que essa pratica age em trés aspectos importantes para
esses povos: na limpeza, prevencdo e neutralizacdo dos perigos associados ao sangue; na
amenizacéo das dores fisicas e na producédo dos corpos e subjetividades. S&do simultaneamente
marcas de cura e ativacdo de potencialidades.

A prética da escarificacdo escancara uma condi¢do essencial a0 mundo Panara e também
dos seus ancestrais, Kayap6 meridionais, 0 mundo da alteridade, a necessidade do outro para a
(re)producdo de sua identidade. Marcela Coelho de Souza (2002, p. 248) ja havia chamado
atengdo sobre “o que se "introjeta" € (e continua sendo) uma alteridade, o efeito dessa introjecédo
é uma alteracdo (Viveiros de Castro 2001b): o agente da introjecdo [...] deixa neste movimento
de ser igual a si mesmo, difere e, ao diferir, reproduz-se.”, ““é em rela¢do ao hipe agora admitido
no centro da aldeia que a comunidade continua reconhecendo-se como uma comunidade
humana (panara)”. E o outro, o mundo exterior que permite a continuagio da humanidade, é no
outro e com o outro que isso se efetiva, 0 outro € entdo parte da constituicdo do eu, da pessoa
panard. E 0 que existe ndo € a geracdo de algo novo a partir de tal, mas sim de continua
transformacéo do que ja existe, uma re(producdo).

Essa relacdo é "dinamica" na medida em que nem o "meio" nem o "grupo” lhe sédo
preexistentes: o que hd é um "dentro" e um "fora" mutuamente constituidos no mesmo
movimento. Descrevi esse movimento como de "diferenciacdo”, procurando mostrar
— na analise do caso panara em particular — que esta deve ser compreendida como
se dando em dois eixos simultaneos: espacialmente, como diferenciacdo entre
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coletivos, e temporalmente, como diferenciacdo de cada coletivo em relagdo a si
mesmo. Nesse mundo, reproduzir-se €, como procurarei mostrar, transformar-
se. (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 251) (Grifo meu)

[...] reposicéo das condi¢Bes dessa produgdo — uma reproducao, pois, mas de um tipo
muito particular, pois se no primeiro caso trata-se de criar identidades (uma
diferenciacdo no espaco), neste segundo trata-se de recriar o potencial de diferencas
assim consumidas; trata-se, enfim, de uma diferenciacdo da pessoa e do grupo com
respeito a si mesmos, um movimento eminentemente temporal, que passa pela
alteracdo e resulta naquilo que, comumente, chamamos "mudang¢a”. (COELHO DE
SOUZA, 2002, p. 253)

Ewart (2000; 2005, p. 10) também j& havia colocado a “questdo de como os Panara
fazem de si mesmos pessoas reais por meio de relagdes de uns com os outros”. Essa relagao,
assim ja propus na minha dissertacao, se da no ambito dos humanos e ndo-humanos. O exemplo
da expedicdo para destruicdo da casa de marimbondos pelos Panara demonstra isso.

A fim de explorar essa relagdo com 0s animais e as possiveis aquisi¢cdes de outros pontos
de vista volto a segunda parte da citacao que inicia esse subcapitulo. “Si lhes nasce uma creanca
ndo se contentam com o nome de baptismo portuguez, um dos ancidos da tribu confere outro,
ainda, ao recemnascido, e é geralmente o de algum animal. (SAINT-HILAIRE, 1937, P. 122)

A primeira percepgao ao ler esse relato é que esses indigenas, sendo uma mistura de um
lado indigena e ndo indigena pela aquisicdo de outros pontos de vista, podem adquirir ainda um
novo ponto de vista por meio do nascimento: o dos animais.

Em trabalho anterior (JUNQUEIRA, 2017) sugiro, com base teorica levistraussiana
(1989) que a partir da nogéo de que o pensamento “em estado selvagem” opera uma logica
associacionista, ou seja, diante de um problema particular, ele se esfor¢a por mostrar que o
problema é formalmente analogo a outros, esse pensamento opera varios codigos
simultaneamente. No caso da pesquisa anterior, resultado da minha dissertacéo, trabalhei com
a analogia entre caca e guerra, como ja mencionado.

Caca e guerra estariam numa relacdo analoga, em primeiro lugar porque ambas séo
relacdes de predacdo do mundo exterior da alteridade, a primeira da natureza, a segunda dos
inimigos; mas também porque as associa¢Bes caca: guerra : : fera : inimigo, estdo, inclusive,
em varias passagens de sua mitologia.

Entre os Panara, por exemplo, ha a predacéo e apropriacdo do fogo do urubu, o que
permite a arte da cozinha (BECHELANY, 2017).

Os velhos pegaram o acendedor (jaa). Os Panara ndo tinham fogo, ndo. Urubu (ndsow)
tinha fogo, apenas o urubu. Os Krenakore andavam no escuro. Eles comiam o peixe
(tepi) errado, comiam o peixe de sem saber. “Vamos pegar o fogo, vamos pegar o
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fogo”, assim disseram os velhos. A gente-urubu saiu, eles foram pescar. Os Panara
vieram andando. “Onde estd o urubu? Eles sairam todos? Eles comem peixe de
maneira egoista, vamos apagar o fogo, vamos apagar o fogo”, assim eles disseram.
Eles apagaram o fogo. Assim fizeram os velhos. Apagaram o fogo com agua,
apagaram tudo. Acabaram com o fogo, mataram ele. O urubu ainda ndo tinha chegado.
“Quem vai levar? Eu ndo sei. Quem corre mais?” Eles perguntaram ao mutum
(towmasd). Mas o mutum ndo corre rapido. Eles perguntaram ao outro mutum
(tomakriti). “Eu ndo corro rapido”, assim disse o mutum. “Eu ndo corro rapido” disse
0 gavido (sy). “Eu ndo respiro fundo”, assim disse o gavido. “Quem vai levar?”.
Jacutinga (sokrépakoko) estava la. “Eu, eu levo, eu vou correr”. Assim disse a
jacutinga. “Eu vou levar, eu corro muito rapido! Posso partir com velocidade?”’, assim
disse a jacutinga. Ele colocou o acendedor (jaa) dentro da sua garganta. Chegou, o
urubu chegou: “Onde esta o fogo? Onde esta o fogo? Eu ndo acho. Onde esta o fogo”
O urubu saiu procurando o acendedor, gritando: “Onde esta o acendedor? O que vocés
fizeram com o acendedor?” O urubu procurou em todo lugar pelo acendedor. “Eu ndo
sei, ndo. Talvez vocés pegaram”, assim disse o urubu. Ali ele estava. Ele procurou na
garganta do mutum, do mutum, do jacu e do gavido, e pronto. A jacupemba
(sokrépapiu) estava por aqui. Ela disse: “Ndo pega na minha garganta, sinta a minha
traqueia”. O urubu tocou na traqueia, aqui, por causa do acendedor (jaa). “Onde esta
meu acendedor? Ai esta ele! E ele, ai”, disse o urubu. “Nao, eu tenho uma garganta
grande (sokrepayd), eu tenho uma grande garganta”, ela disse. Ela correu. “Vai,
corre!”, ela disse. Ela foi embora, a jacupemba. Ela foi embora correndo, correndo pra
caramba! Ela foi embora correndo, fugindo do urubu, com o fogo (isy ho), com o
acendedor (jaa ho). Wooh, ela correu! Assim disseram os velhos. “Eu peguei seu
acendedor! Ta vendo?!” Woohhh! O urubu correu atras dele. Ah, ela foi embora de
verdade, a jacupemba, com o fogo, ela realmente correu. L4 ela parou. “Vai e corre,
vocé pode cagar no escuro”, ela disse para o urubu. “Vocé vai comer comida podre
(ki6)”. Ela foi correndo, assim, ela levou o fogo. “Vocé vai andar no escuro, vocé vai
comer comida podre”, ela falou. Urubu come peixe podre, por isso ele come peixe
podre. Ela levou mesmo o fogo do urubu, ela ndo deixou, ndo. O urubu falou muito
do fogo, ele apenas falou. A jacupemba levou o fogo, € sim, ela de fato levou. Assim
é que os velhos contaram®. (BECHELANY, 2017, 60/1)

Roubo e apropria¢do do mundo exterior da alteridade para producdo do mundo interior,
assim como 0s Kayap0 o tinham como prética nas rogas e ataque aos viajantes, como demonstra
alguns documentos ja citados nesse trabalho.

Outro exemplo dessa predacdo presente na mitologia panara, € o mito do amendoim da
cutia, que narra ndo somente a aquisicdo do amendoim por meio da cutia, mas também o proprio
layout e diagrama da roga panard. Vale ressaltar a importancia e a valorizagdo do amendoim
para esses indigenas, ja que se trata de uma cultura crucial de suas rogas (EWART, 2005).

O seu layout — a disposicdo de seus cultivos — contudo, parece ser uma caracteristica
essencial e perene, que se mantém apesar de outras transformacgdes. Formando uma
paisagem geométrica singular, espécie de grafismo que organiza a roca e distribui
simetricamente cada produto, o desenho da roca feito pela distribuicdo das plantas é
a realizacdo da roca ideal, tal como os Panara aprenderam, no tempo antigo (jan,
suankia td) com a cutia (kierasd), aquela que Ihes revelou a arte do amendoim. Conta
0 mito que a cutia revelou aos Panaré os amendoins, depois de dancar por toda a noite.
Ela os levou a roga e disse para ficar com eles. Contou a eles as proibicdes para plantar,
para evitar o sangue dos animais (anta, jabuti) e para ndo tocar nas abelhas que fazem

41 O mito é uma traduco de Fabiano Bechelany a partir do seu dominio da lingua panara. O mito, originalmente,
esta na tese de Schwartzman, que apresenta a versdo em panard, com traducao interlinear para o inglés.
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mel. Depois mostrou a eles como fazer a roga, roga grande, e como limpar.
(BECHELANY, 2017, 87)

Inclusive, Fabiano Bechelany (2017, p. 88) narra que em um dos filmes produzidos
pelos Cineastas Indigenas Panara Paturi e Komoi, intitulado Kiardséa yo saty, explora-se essa
relacgdo com o amendoim da cutia. Relacdo essa, em que mais uma vez, a pratica da
escarificacdo se faz presente: “Ele apresenta a colheita cerimonial, 0 rito que se sucede e uma
performance do rito que a acompanhava, quando um grande corte nas coxas dos jovens
(mulheres e homens) era feito com um dente de paca. Alguns velhos ainda apresentam esse
corte nas coxas.”

Podemos ver que os Panara narram mitos que demonstram a obtencéo de alimentos dos
animais, como o0 amendoim da cutia, que Ihes ensinou como planta-los. No mito de origem do
amendoim, com efeito, eles foram dados aos Panara.

A historia de Kokren, narrada com o “Primeiro que ensinou, primeiro antigamente,
quem vai ensinar primeiro, pessoal falou que nome dele ¢ Kokren” (BECHELANY, 2017, p.
167) traz uma estrutura distinta de apreensdo da alteridade. Foi via rapto que os panara
aprenderam novos cantos e dancas, ao viverem longe de seus parentes.

A historia, conhecida como histéria de Kokren, descrita por Fabiano Bechelany (2017,
p.167) narra a captura de mulheres panara por um homem (e algumas versées um povo)
chamado Kokren. Essas mulheres raptadas teriam vivido durante anos com esse homem/povo
e apds fuga, e de volta aos panaré teriam trazido conhecimentos acerca das festas, ensinando
cantos e dancas que agora fariam parte desse mundo panara.

Ha um paralelo que merece destaque, pois demonstra a continuidade dos relatos
historicos acerca dos Kayapo meridionais e as narrativas etnograficas recentes sobre os Panara.
E conhecido o modo de contato com o mundo exterior por meio de relacdes de predagéo,
incorporacdo para consequente producdo do proprio mundo interior. Ambas as narrativas,
historicas e etnogréaficas, sobre os Kayapd e os Panara ressaltam como o rapto/captura de
mulheres*? podem ser maneiras de contato com outras formas de relagGes, rituais, crengas,
linguas, dentre outros conhecimentos diversos.

Uma narrativa historiografica, que inclusive foi utilizada na minha dissertagdo para

pensar algumas relacdes, é de suma importancia nesse contexto. A narrativa trata também de

42 Importante ressaltar que o rapto/captura de mulheres faz parte de narrativas e descricdes etnograficas de outros
povos, mas aqui me refiro aos relatos referentes aos povos Jé devido a especificidade da projecdo etnografica
proposta nesse trabalho.
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rapto/capturas de mulheres inimigas, em especifico, mulheres indigenas, o que reforca, que essa
predacdo, apropriacdo e incorporacao do outro se dava ndo s6 nos mais variados niveis, como
também nas narrativas historiograficas acerca dos Kayapd meridionais e nas narrativas

etnogréaficas sobre os Panara.

[...]Jo gentio Caiapé tinha feito tal hostilidade aos gentios Arachas, que ndo so lhes
fizera uma grande mortandade, mas depois lhes cativaram todas as mulheres e
criangas.®

O relato mostra a relagdo dos Kayapd meridionais com outros indigenas, os Araxas,
povo ainda pouco estudado, mas com algumas publicacdes recentes (TEIXEIRA NOGUEIRA
LIMA, G., & MORI, 2012; MANO, 2020). A possibilidade por mim aventada é que essas
relacbes oriundas dos raptos de mulheres também desemboca em relagdes de predacéo, trocas,
apropriacOes e producdes de bens materiais e simbdlicos.

Nesse caso, em especifico, o relato diz respeito a fazer mulheres e criangas reféns. O
gue se poderia ter aprendido com essas mulheres? Com base em narrativas arqueoldgicas, fica
claro como as ceramicas ndo podem ser vistas e compreendidas dentro de modelos fechados e
rigidos de guias que servem como indicadores de tradi¢des arqueoldgicas. No caso da Tradicéo
Tupiguarani, o “guia fossil” esta ligado as ceramicas corrugadas, pintadas, enquanto que na
Tradicdo Aratu-Sapucai, o “guia fossil” sd@o os potes germinados e as denominadas urnas
piriformes. Contudo, em areas de ocupago histdrica desse povo foi encontrado** uma ceramica
que indica ndo somente esses sitios como locais de intercAmbios e relagOes interétnicas, como
também demonstra que mesmo as técnicas ceramicas, poderiam ter sido apreendidas e
apropriadas nesses episodios de raptos de mulheres inimigas, ja que a mulher é quem detém por

exceléncia o conhecimento acerca da ceramica.

Como os povos J€ setecentistas raptavam mulheres “brancas” e “mesticas”, as quais
ndo faziam parte do seu substrato cultural, ainda que potenciais cOnjuges e parentes —
ja que poderiam ser incorporadas para esse fim —, elas talvez fossem utilizadas para
repassar nomes, cantos, dancas, conhecimentos de culinaria ou das plantas medicinais,
além de técnicas desconhecidas e desejadas pelos povos captores, a exemplo daquelas

4 CARTA do [governador e capitdo-general de Goias, conde dos Arcos], D. Marcos de Noronha, ao rei [D. José],
sobre o aldeamento dos indios pelos missionarios da Companhia de Jesus. Anexo: 1 doc. AHU-Goias
AHU_CU_008, Cx. 6, D. 465.

4 Me refiro aqui a uma urna encontrada no municipio de Olimpia, mais especificamente no sitio Maranata. O sitio
seria de Tradicdo Aratu-Sapucai, contudo, essa urna apresentava uma estética diferente das associadas a esta
Tradicdo, sendo pintada, e ndo somente corrugada como indica o “guia fossil” referente a essa tradigéo.
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relacionadas a cestaria, ceramica, conhecimentos de ervas etc. Incorporava-se assim,
corpos (de forma temporéaria ou ndo) e, principalmente, saberes, que eram utilizados
para circular e movimentar a estrutura social. (MORI, 2020, p. 57)

Mais de uma vez essa relacdo com a mulher ja foi trazida como potencial forma de
predacdo entre os povos Jé. Cesar Gordon (2006) em sua classica pesquisa entre os Xikrin-
Mebéngokre, do Cateté - sudeste do Para — ja reforcou tal fato, além de mostrar as relacdes de
interacdes, predacGes e contrapredacbes que fazem parte da economia simbodlica dos

Mebéngokre.

Na predacdo mebéngbkre, em alguma medida, a destruicao fisica do inimigo pode ser
dispensavel [...] Entre os Xikrin, o inimigo (e, muitas vezes, uma mulher, j& que era
mais facil de amansar — isto €, ndo seria preciso mata-la) era trazido in corpore,
familiarizado vivo, para que, entdo, ensinasse os cantos ao raptor. Os cantos, dangas
e até ceriménias inteiras assim apreendidos passavam a fazer parte do patrimonio
pessoal de conhecimentos (kukradja) e podiam ser, posteriormente, transmitidos a
netos e sobrinhos conforme a regra. Depois disso, 0 inimigo tornava-se relativamente
desnecessario, podia ser morto, podia fugir, podia ser aproveitado para fins sexuais,
podia ser aparentado, mas isso ja ndo era tdo importante. (GORDON, 2006, p. 99/100)

Importante ressaltar que Gordon (2006, p. 96) também sinalizou que essas relagdes se
davam com humanos, mas também com seres da natureza e com diversos Outros de tempos
miticos. O que parece ser caracteristico dos povos Jé, o que justifica a utilizacdo de tais
etnografias como subsidio de leitura e compreensdo das narrativas historicas e mitoldgicas
“Partindo do tema das incorporacGes ou apropriacfes de capacidades externas, expresso tanto
nas narrativas histéricas quanto na mitologia (ou nas narrativas de tempos proximos e distantes,
para ser mais fiel & formulagdo dos indios)”. (GORDON, 2006, p. 95).

“O conhecimento das técnicas ceramicas € considerado um assunto privado. So se fala
dele no seio da familia” (LEVI-STRAUSS, 2010, p. 195). A citacdo de Lévi-Strauss presente
em A Oleira Ciumenta coloca em pauta uma questdo importante e que tem relacdo nesse
processo de apropriagdo do outro para producdo e reproducdo de si mesmo.

Se a mulher é quem detém esse conhecimento e esse conhecimento € um assunto tido
como privado, em que s6 é compartilhado no ambito familiar, estabelecer uma relacdo com
essas mulheres capturadas as quais aventei a hipotese da apreensao de técnicas ceramicas por
parte dos Kayap6 meridionais é fundamental e indispensavel, a familiarizag&o.

Carlos Fausto (2001; 2016) discute sobre a predacdo familiarizante no processo de

predacdo e apropriacdo do mundo exterior “[...] a relagdo entre matador e vitima apds o
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homicidio € concebida como um vinculo de controle e protecdo, cujo modelo € a relacdo entre
senhor e xerimbabo, muitas vezes pensada como filiagao adotiva” (FAUSTO, 2001, p. 419).

Isso prop6e que toda apropriacao requer antes uma relacdo familiarizante com o outro.
Essa relacdo predatdria sugere uma relacdo simultaneamente de controle e protecéo, que pode
configurar uma passagem de afinidade & consanguinidade. O outro apropriado é familiarizado,
passando da condicdo de inimigo (meta-a fim) aquela de xerimbabo ou filho adotivo (meta-
consanguineo) (FAUSTO, 2016, p. 33). O outro, portador de conhecimentos e técnicas, aqui no
caso, a mulher e o conhecimento oleiro, se torna um membro da familia no processo de
apropriacdo e predacdo de seus conhecimentos. O que vai ao encontro ao que propde Lévi-
Strauss de que as técnicas ceramicas sO sdo mencionadas no seio da familia. No processo de
captura dessas mulheres que se tornam cativas, elas sdo domesticadas pela “convivéncia” e
trazidas para o ambito familiar, o que culmina em uma apropriagéo efetiva para producéo e
reproducao desse mundo kayapo.

Ainda dentro desse contexto da familiarizacao, volto a citacdo de Saint-Hilaire (1937,
p. 122) sobre os Kayap6 meridionais que menciona que 0s ancidos nomeiam os recém-nascidos
com nome de algum animal além de outros nomes. E sabido, que 0s nomes sdo importantes
formas de transmisséo de subjetividades para os povos Jé. Vanessa Lea (2012) ao descrever e
analisar como se da as transmissdes de nomes e nekretx entre 0 Mebéngokre deixa isso bem
exposto. “Cada nominado se torna o nominador potencial de outra pessoa” (LEA, 2012, p. 277).

Carlos Fausto (2001, p. 536) também coloca o potencial de relagdes que os nomes e as

A 66

Suas transmissdes t€m para as populagdes Jé “gerando novos efeitos e produzindo novas
relagdes. Um nome condensa um fluxo de relacdes que ele ao mesmo tempo representa e
realiza”. (FAUSTO, 2001, p. 536).

Esses nomes dados também eram incorporados as perspectivas e misturas que
constituiriam as pessoas e corpos kayapo. Nomes esses adquiridos muitas vezes em um passado
longinquo, onde encontramos na mitologia alguns exemplos.

Lukesh (1976, p. 233), por exemplo, demonstra a partir de um mito kayapd que os
nomes bonitos tiveram origem no mito do homem que se transforma em jacaré e aprende 0s
nomes ¢ as dangas dos peixes. Apos seu retorno ele “deu-lhes, inclusive, os nomes dos peixes
gue chegara a conhecer. Os Caiap0s, gostaram tanto daqueles nomes que os deram aos seus
filhos. Até hoje, entre os indios Caiap6s encontramos nomes de peixe, pois ainda 0s continuam

dando aos filhos.”.

Esse mito demonstra que esses nomes de animais foram e continuam sendo utilizados
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para nomear as criangas, bem como continuamente esses indigenas atualizavam e atualizam nas

narrativas, historicas e etnogréaficas, as aventuras de seus herdis miticos.

Seja como for, a mitologia dos Jé setentrionais corrobora abundamente a idéia de que
a constituicdo da sociedade humana dependeu da aquisicdo de elementos no
"exterior", isto é, originalmente possuidos por ndo-humanos: assim o fogo roubado do
jaguar, as plantas cultivadas doadas pela mulher-estrela, o milho revelado pelo rato,
0s nomes trazidos por um xama que foi viver com os peixes (Kayapd), ou obtidos de
canibais (Suyad)... Isso se aplica igualmente as cerimonias, sendo que, neste caso, para
os Kayap6 pelo menos, o processo de aquisi¢do esta longe de encerrado e, como no
terreno da cultura material, novos itens ndo sé foram apenas recentemente
incorporados, como continuam sendo-no. (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 225)

O pensamento seria estruturado de forma que, historicamente, esses indigenas
atualizassem os atos e aquisicOes de seus herois miticos vistos na mitologia Jé. Porque esse
mundo da alteridade, mesmo com imposic¢des e violéncia, compunha um mundo, que, em
contato com o mundo indigena, fornecia bens — materiais e subjetivos — que possibilitavam a
construcdo de corpos e de pessoas. Eduardo Nunes buscou na mitologia Karaja esse carater

transformador do mito.

Percorro a mitologia para mostrar que o surgimento da humanidade verdadeira e do
mundo atual correspondem a uma passagem de um estado absolutamente
transformativo (isyru), no qual “qualquer pessoa podia se transformar em algum
bicho”, nas palavras de Xirihore, para um estado em que cada ser tem uma forma
corporal (relativamente) estabilizada. (NUNES, 2016, p. 22) (Grifo meu)

Nessa citacdo o autor aborda o fato da pessoa se transformar em algum bicho. Tal
indicacdo possibilita também uma relacdo com a préatica de nomear as criangas no momento do
nascimento com nome de algum animal. Tal nomeag&o me parece ter relagdo com a aquisi¢éo
de outros pontos de vista, assim como o xama*, por exemplo, corre perigo na possibilidade de
se tornar seu xerimbabo (animal protetor que o acompanha).

Abaixo uma descricdo de um mito Bororo que também demonstra esse carater

transformador do humano em animal perante necessidades.

O mito poderia ser assim resumido: Um homem descobre que seu filho esta
namorando a madrasta, sua segunda mulher, 0 que € incestuoso neste povo. Tenta

4 O xama ao mesmo tempo em que é humano, e enxerga como tal, pode se transformar em seu xerimbabo- e
assim enxergar como ele, o que causaria um mal estar entre 0s seus, pois eles agora, vistos sob a 6tica do animal,
seriam inimigos. Assim, uma transformac&o nao s6 fisica, mas igualmente perspectiva, permite ao xama passar do
mundo do nds para 0 mundo dos outros, da cultura para a natureza, dos aliados e amigos para 0s rivais e inimigos.
Para maiores informagdes sugiro a leitura da minha dissertacdo (JUNQUEIRA, 2017).
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matar o filho submetendo-o a provas dificilimas, como cacar animais ferozes, ir ao
pais dos mortos, roubar frutas guardadas por espiritos. O rapaz, gragas aos conselhos
da avd, sempre consegue vencer. Numa cacada de aves, o pai abandona o filho no alto
de uma rocha, mas o jovem atrai abutres que o levam para o chao, comendo, porém,
seu anus e nddegas. Arrastando-se, o jovem refaz a parte do corpo que perdeu com
tubérculos. Vai a procura de seu povo. Avisa a avd que entrara em sua casa como
lagartixa. Neste instante, uma tempestade se abate sobre a aldeia, apagando todos os
fogos menos o da av6. O herdi, secretamente, entra na casa da av0, como lagartixa,
escondendo-se do pai. Reaparece em forma humana, sendo reconhecido pelo pai e
pela madrasta. Transforma-se num cervo e mata o pai (MINDLIN, 2002, p. 154)

Por isso, sugeri a ideia de compreender essas relacOes a partir do conceito de mistura.
Contudo, 0 que a documentacdo, articulada com as etnografias e narrativas antropoldgicas
sugere, pode ser ndo apenas uma mistura dual, como no caso dos Karaja que sdo “pessoas
internamente repartidas entre um “lado” ou “metade” iny e um “lado” ou “metade” tori. [...] 0
‘terceiro termo’ nao ¢ hibrido (id.: 2014), mas sim misturado, i.e., ¢ constituido por uma
dualidade (Eu-Outro, iny-tori) interna irredutivel” (NUNES, 2016, p. 460). Talvez essa mistura
no caso dos Kayapd meridionais seja uma mistura de varias perspectivas internas irredutiveis,
como uma parte Kayap0, uma parte ndo indigena e ainda uma possivel parte animal, como
permite compreender a mitologia indigena. A meu ver, tal conjunto remete a uma mistura
caleidoscdpica, em que é possivel, a partir de partes inteiras, se alterar a perspectiva de mundo,
a partir de qual lado ou perspectiva se escolhe optar no momento, de acordo com a agéncia e
negociacdes possiveis.

A alteridade e esse mundo do outro € uma condigdo inquestionavel das relagdes desses
povos e também da constituicdo de suas misturas. Esse outro sempre esteve presente nas
relacbes de predacdo e producdo, desde a mitologia, até nas narrativas historiograficas e
etnograficas aqui utilizadas. Viveiros de Castro (2002) ja colocava isso em suas conclusdes a
respeito da a estrutura social jé, referenciando inclusive o trabalho de Ewart que propde outras

interpretacdes sobre as iniciais a respeito da cosmologia jé.

Mas entdo a estrutura social jé ndo é, no fim das contas, um sistema fechado, como
nos fizeram pensar por tanto tempo; € muito mais parecida com a paisagem
sociocosmoldgica geral da Amazbénia do que se imaginava- ou pelo menos, do que eu
imaginei. Um elemento de convicgdo importante, aqui, promete ser a tese recém-
defendida de Elizabeth Ewart (2000) sobre os Panara, que mostra a internalidade
constitutiva da 'dialética’ entre Eu e Outro, Panara e ndo-Panara. Ewart sugere que 0
dualismo diametral dos Panara é na verdade uma figura do dualismo concéntrico,
argumentando além disso que o centro (fisico e metafisico) da sociedade panara é o
lugar da mudanga e da historia, ao passo que a periferia € o lugar da status e da
permanéncia - 0 que vira de ponta-cabeca pelo menos alguns dos fundamentos do
dualismo centro/periferia dos J&. (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 454)
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Os nomes e corpos podem ser compreendidos, assim, como “objetificagdes das relagdes
que os produziram” (COELHO DE SOUZA, 2002, p. 17). A partir disso, seria possivel afirmar
gue o0 nome &, portanto, uma porta de entrada para 0 outro, essa homeacgdo e aquisicdo que
objetifica as relagdes, seria fundamental para a aquisi¢do de outros pontos de vista, das misturas
possiveis.

O ato de nomear o outro e estabelecer relacGes a partir da nomeacéo, a partir da minha
analise, é parte do processo de predacdo familiarizante aqui explorada. Quando se associa
nomes de animais aos recém-nascidos e nomes portugueses nos batismos também, como
descreve Saint-Hilaire, essas criangas ndo sé se tornam misturadas, adquirindo outros pontos
de vista possiveis, como se tornam potencialmente esses outros por meio dos nomes. Dai ser
um processo também perigoso, pois como ja advertiu Eduardo Nunes (2012, p. 98) e ja
mencionado neste trabalho, esses ““dois lados”, enfim, t€m que se manter distintos: no asfalto
ndo se pesca”. No caso o autor retrata a convivéncia simultanea do lado indigena e ndo indigena.
O que coloco nessa proposta, € que outros pontos de vista, como um ponto de vista animal,
pode ser incluido nessa mistura a partir da nomeacdo, o que culmina em um processo de
familiarizagdo e “trazimento” (FAUSTO, 2001, p. 357) do outro para si. Outro que ¢
potencialmente um inimigo, mas que a partir desse processo e predacdo familiarizante e
construcdo da mistura, ocupa um outro lugar, o que permite pensar inclusive, na passagem de
um a fim para um consanguineo.

O nome como uma possibilidade de potencializar o outro é perigosa, pois essa mistura
precisa ser delimitada e consciente para ndo virar “bagunca”®. S30 pontos de vista conjugados,
mas nao fundidos. A alternancia nesse processo é algo fundamental como reforca Nunes (2014),
ha o reconhecimento do outro e de acordo com a estratégia e a contingéncia, um desses lados é
ativado.

Inclusive, vale ressaltar um cuidado com o sangue também nesse processo de
delimitacdo. A delimitacdo pode ser também de substancias fisicas, como o sangue, por
exemplo. J& foi colocado o carater pesado e ameagador que 0 sangue pode sugerir, e aqui, a
pratica da escarificacdo € fundamental para equilibrar 0 sangue — “balan¢o sanguineo”
(GORDON, 2006). Um equilibrio de quantidade, mas também de qualidade do sangue.
Manuela Carneiro da Cunha (1978, p. 102) ja havia feito uma ressalva sobre as precaucdes

relativas ao sangue para os Kraho, “[...]Ja saber que sangues diferentes ndo devem ser

4 Como ja mencionado, “bagunga” é uma expressdo colocada pelos indigenas no caso da mistura se tornar
dissolucdo.
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misturados. [...] O sangue do homem assassinado penetra no corpo do seu matador, que fica
amarelo e pode morrer.” A mistura nesse sentido, € uma mistura de perspectivas e pontos de
vista, mas ndo sugere uma mistura fisica, como do sangue, por exemplo, ja que tal mistura
sugere uma fuséo.

Aqui, a figura da lingua Damiana da Cunha pode servir como exemplo e modelo
historico dessa proposta, a partir da documentacdo historica existente. Damiana, como ja
colocado no capitulo anterior, carregava consigo a mistura de dois lados, um indigena e um nédo
indigena.

No capitulo anterior ainda, cologuei uma provocacado: sera que o batismo e o casamento
poderiam ser partes de um processo de construcdo da mistura? Esse processo teria um marco
inicial? Sdo perguntas que pretendo responder a partir do que foi exposto nesse capitulo.

Acima, coloquei que o nome poderia ser visto como porta de entrada para o outro, ou
seja, a partir do nome, e da objetificacdo das relacdes latentes se adquire também outros pontos
de vista e com isso, preda-se conhecimentos e subjetividades. A proposta é que Damiana que
até entdo era descrita como apenas neta do cacique Angrai-oxa, nao teria assim um corpo
misturado. Essa aquisicdo viria com o batismo. Segundo Britto (1982, p. 84) e citagdo ja
descrita nessa tese, “Batizada com o nome de Damiana e carinhosamente acolhida pelo casal,
adotou o sobrenome Cunha Menezes, que generosamente, lhe ofereceram os padrinhos”.

E possivel identificar nessa citagdo que o nome portugués, a partir do batismo,
possibilitou a aquisi¢do de um outro ponto de vista para a indigena, seu lado ndo indigena estava
em construcao a partir dai. A citacdo ainda justifica o que ja coloquei como indispensavel nesse
processo de mistura, a familiarizacdo. O casal a acolhe como uma adocdo, ha a construcéo de
uma consanguinidade nessa relagdo, “O governador apadrinhou as criangas que eram da familia
dos caciques. O sacramento constituia um parentesco ritual e, do ponto de vista do catolicismo,
era capaz de criar lagos mesmo entre grupos sociais distintos” (JULIO, 2015, p. 10), sendo
dessa forma o batismo uma espécie de passaporte para a entrada no mundo dos brancos (JULIO,
2015).

Sabemos pouco sobre como 0s caiap0Os interpretavam esse sacramento. O que
sabemos, porém, é que mesmo que para eles o batismo néo significasse uma nova
existéncia espiritual, certamente percebiam que ele estava ligado a um novo tipo de
vivéncia social. (JULIO, 2015, p. 29).

Damiana, a partir do batismo e da maneira como ela se apropria desse seu outro lado
garantia, assim, consideracao e respeito tanto dos kayap6 quanto dos ndo indigenas. De acordo
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com Saint-Hilaire (1937, p. 124), Damiana era consciente desse transito que ela mantinha com
esses dois lados, pois a0 mesmo tempo que garantia lugar de prestigio frente aos ndo indigenas,
ela teria respeito e influencia por parte dos indigenas “Elles me respeitam muito, respondeu-me
ella, para ndo fazerem o que eu lhes ordenar”.

Além do batismo, proponho que o casamento também seria uma forma de aquisicdo
e/ou manutencdo dessa mistura, ja que por meio de novas relacfes estabelecidas, se abre
também para novas existéncias, assim como o batismo. Além disso, o casamento pressupde a
familiarizacdo do outro. No caso de Damiana, a lingua casou-se com dois maridos militares ndo
indigenas, como ja mencionado nesse texto, José Luiz da Costa e Manuel Pereira da Cruz.

A utilizacdo da figura politica de Damiana da Cunha € um exemplo presente na narrativa
historica, mas que como coloca Suelen Julio (2015) deve ser compreendido como expressao de
um contexto marcado por negociacgdes e concessdes e ndo um caso isolado de continuidades e

rupturas no passado histérico dessas populacées.
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CAPITULO 4 - Narrativas arqueoldgicas: continuidades ou rupturas na andlise da

materialidade? Uma proposta intercultural na interpretacdo das coisas

As discussdes dos capitulos anteriores demonstraram como as populagdes indigenas,
em especifico os KayapO meridionais e suas dindmicas, estdo sendo compreendidas pela
Histdria, pela Antropologia e Etnologia Indigena.

Como ja discutido, compreender os processos historicos desse passado € uma
necessidade que tem se mostrado cada vez mais urgente. Com o dialogo entre Antropologia e
Histdria, podemos afirmar que o cendario se faz mais provocador a outros entendimentos sobre
a historia indigena.

Na historiografia oficial vimos, até entdo, que havia uma auséncia construida e
proposital das populacdes indigenas. Caracteristica do que Anibal Quijano (2005) cunha por
colonialidade do poder, que nesse caso mantem relacdo com o conceito de raca, que hierarquiza
e classifica pessoas, povos e subjetividades.

Somente a partir da década de 1980 temos uma nova historia indigena, um outro olhar
para esse passado e essas populacdes que conjuga interesses e metodologias referentes a
antropologos, historiadores, linguistas e também arquedlogos (MONTEIRO, 2001). Com esse
didlogo, é possivel afirmar que essa auséncia ou a narrativa de extin¢cdo das populagdes
indigenas comegam a ser revistas trazendo novas possibilidades e interpretacfes para esse
passado, como demonstra Maria Regina Celestino de Almeida (2017) na reflexdo abaixo.

O olhar antropoldgico sobre as fontes historicas nos leva a desvendar os diferentes
significados que 0s mesmos objetos, comportamentos e acordos podem ter para
grupos e individuos social e etnicamente distintos (Mintz, 2010). Analisar a
documentacdo, focando os indios e os significados proprios por eles atribuidos aos
novos artefatos, relacionamentos, condutas e instituicbes que passavam a fazer parte
de seu cotidiano pds-contato, nos leva a compreender 0s processos de conquista e
ocupacdo da terra de forma mais ampla e complexa. Sem desconsiderar o tamanho da
violéncia contra os indios e as condicBes desiguais de negociacdo entre eles e 0s
europeus, podemos observar que, apesar de restritas, suas atuagcdes impuseram uma
série de limites aos colonizadores. As narrativas historicas, sem duivida, se alteram
quando incorporamos os indios na condicdo de protagonistas, como pretendo
demonstrar abordando alguns temas sobre os quais tenho trabalhado. (ALMEIDA,
2017, p. 21)

Esse historicidio, referente a “pratica de remogao dos povos da historia; trata-se de uma
maneira de obscurecer os processos histéricos que produziram as hierarquias raciais
prevalecentes nas Américas” (TAMPESTA, 2009, p. 283). Nesse outro momento, a intengao ¢

a reescrita dessa histdria com o foco nas formas de resisténcia dos povos indigenas (CHAVES
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DE RESENDE, 2017)

As narrativas antropologicas, por sua vez, tambem foram responsaveis pela perpetuacéo
da crbnica de extincdo lancada a essas popula¢es. Com conceitos tedricos como aculturagéo,
por exemplo, como j& vimos, é colocada a nocdo de um apagamento da identidade indigena,
pela extingdo ou substituicdo por uma nova identidade adquirida no contato com a sociedade
envolvente. Veremos neste capitulo, que também na Arqueologia e nas suas narrativas e
interpretacdes acerca das materialidades, este conceito foi amplamente utilizado para olhares
pessimistas frente aos contatos e mudancas e futuro das populacées indigenas.

Tais discussOes teoricas, aceitas cientificamente durante longos anos, significaram
também auséncias e a perpetuacdo desse padrdo de poder. A Argueologia, também marcada
pela colonialidade se vincula a uma violéncia epistémica, excluindo epistemologias diferentes
das epistemologias ocidentais (MORAES WICHERS, 2021).

Herdamos um olhar forjado no século XIX, quando a Arqueologia surgiu como
disciplina cientifica, na esteira do imperialismo das grandes poténcias. Uma disciplina
que, como outras, € marcada pela modernidade/ colonialidade. Gnecco (2009), ao
examinar a Arqueologia latino-americana, chama atencdo para sua vinculagdo com
uma violéncia epistémica, denunciando a estreita correlacdo entre Arqueologia e
préaticas colonialistas. Embora o cendrio brasileiro tenha sido marcado por
especificidades no que tange ao contexto trazido pelo autor, também trilhou caminhos
marcados pela exclusdo de epistemologias distintas do olhar moderno e europeu. Um
olhar branco, heterocisgénero, de cunho masculino e homogeneizante. (MORAES
WICHERS, 2021, p. 185)

Contudo, com a emergéncia da nova histéria indigena, e uma proposta de uma
antropologia histdrica, pode se dizer que outros olhares foram langados para as populacdes
indigenas, como o conceito de etnogénese discutido por Jodo Pacheco de Oliveira (1998).

O conceito de etnogénese visto como alternativa a esse futuro do desaparecimento,
retrata e define as comunidades indigenas emergentes que buscam por reconhecimento étnico
Ou mesmo a construgdo de novos grupos étnicos. Aqui, dentro das teorias que buscaram
compreender o contato dessas populacdes com a sociedade ndo indigena, temos pela primeira
vez, conceitualmente falando, um olhar positivo e otimista para essas novas relacoes.

Vemos, portanto, um caminhar lento, mas possivel, de substituicdo de uma auséncia
para novas imagens se formando, como na metéfora do caleidoscdpio. O que sugere novos

olhares e interpretacGes para esse passado e presente.

Desde a década de 1970, a histéria do Brasil tem se renovado, com novas abordagens
sobre varios temas. Novas perspectivas tedricas e conceituais somadas a incorporagao
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cada vez maior de diversos tipos de fontes e & continua e crescente interlocucéo dos
historiadores com os demais especialistas das ciéncias sociais tém propiciado leituras
inovadoras sobre 0 nosso passado. A inclusdo de novos atores e a preocupagdo em
identificar suas acOes, escolhas e interesses na dindmica de suas trajetorias
desconstroem visdes generalizantes e simplistas, abrindo um leque de novas
possibilidades interpretativas sobre 0s mais variados processos historicos.
(ALMEIDA, 2017, p. 18)

Nesse sentido, a perspectiva decolonial que também inspira esse trabalho pretende
auxiliar com a intencdo de denunciar ndo so a colonialidade do poder, mas demonstrar como
ela também se perpetua numa colonialidade do ser e do saber. “O movimento decolonial propde
a busca por a¢des e formas de pensar que emanem da prépria cultura local, ressaltando-a perante
os processos de globalizacao que silenciam aqueles que pertencem aos grupos ‘subalternos’.”
(SILVA; BICALHO, 2018, p. 248)

Para isso, 0 intuito dessa pesquisa foi articular um diadlogo néo so6 entre Antropologia e
Historia, mas também com a Arqueologia. Compreendendo a Arqueologia como responsavel
por estudar os processos de mudanca e continuidade nas materialidades ou coisas (INGOLD,
2012). Coisas essas ligadas a processos inerentes as suas producdes, dotadas de sentidos e

significados proprios.

Compreendo a Arqueologia como forma de ler o mundo (FREIRE, 1987, 1992), como
pratica orientada para objetos, estruturas e paisagens produzidos, descartados e
continuamente modificados pela acdo humana, envolvendo processos econémicos,
socioculturais e simbolicos. Um olhar baseado na materialidade que conforma o
registro arqueolégico, sem amarras cronolégicas. (MORAES WICHERS, 2021, p.
191)

Entretanto, a Arqueologia tem produzido, a partir de suas narrativas, duras
classificacOes a respeito dessas producdes materiais, reduzindo-as a meros objetos, “retirando”
assim, seus processos vitais (INGOLD, 2012).

“As coisas estdao vivas” (INGOLD, 2012, p. 32). Tal afirmagao corresponde dizer que a
materialidade ndo pode nem deve ser reduzida a um objeto acabado, pronto e, portanto, estéatico.
Os objetos, quando colocados como coisas, ou ainda trecos (MIILER, 2013) sdo pensados
justamente como materialidade inacabadas, algo sempre em circulagdo, em construcdo, em
constante relacdo com as pessoas, localidades, memdrias e histdrias, e tudo isso, deve ser levado
em consideracdo nas suas possiveis interpretacdes. Daniel Miller (2013) traz essas inumeras
possibilidades com a proposta de pensar esses ‘trecos’, estabelecendo as limitagfes que pensar

essa materialidade dentro de categoriais disciplinares e rigidas coloca.
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Nem pense, apenas ndo peca nem espere uma defini¢ao clara de “treco”. Sem duvida,
segundo algumas tradi¢fes académicas, o conhecimento € mais bem-transmitido pelas
definigdes claras. Talvez isso seja essencial nas ciéncias naturais. Pessoalmente,
porém, sempre tive horror ao que considero semantica pedante. Tentar determinar o0s
critérios exatos pelos quais algumas coisas seriam excluidas de treco, talvez por serem
menos tangiveis, ou transitorias demais, representaria um exercicio vao. Um treco é
um e-mail ou uma moda, um beijo, uma folha ou uma embalagem de poliestireno?
Este livro fala da variedade de coisas que podemos chamar de treco, mas em parte
alguma, aqui, vocé encontrara qualquer tentativa de definicdo do termo. A meta, antes,
¢ apresentar minha propria perspectiva sobre o estudo da cultura material, um
conjunto de pesquisas que se interessam principalmente por trecos. Cultura material
ndo é mais bem-definida que treco. Na pratica, esses estudos se inspiraram em temas
e perspectivas interessantes, mais que em subdisciplinas definidas, absorvidas em
interesses proprios, e no entanto fora do campo aqui em atuagdo. A cultura material
prospera como substituta indisciplinada de uma disciplina: é inclusiva, abrangente,
original, as vezes com pesquisas e observacdes peculiares. [...] ndo é propdsito deste
livro criar uma disciplina onde ndo ha. Ao contrario, ele busca dar boas-vindas a essa
aberracdo; adotar a abertura de ndo ter sido excessivamente disciplinada. Como
designacdo, treco serve muito bem. N&o estabelecer uma disciplina ndo quer dizer que
0s estudos sobre trecos carecam de substancia ou consequéncia. (MILLER, 2013, p.
7/8)

Essas coisas e trecos cheias de vida, e ndo simplesmente objetos excessivamente
disciplinados, compdem um processo ciclico com as pessoas, j& que a imaterialidade, se
expressa materialmente. Nesse sentido, as coisas também fazem as pessoas, elas nos fazem
como parte do processo pelo qual as fazemos. A premissa, portanto, é que as coisas fazem as
pessoas tanto quanto as pessoas fazem as coisas (MILLER, 2013, p. 200).

A partir desse entendimento, a pergunta que fica é: como a Arqueologia e as narrativas
arqueoldgicas compreendem e que lugar elas dao a essa relagcdo? As subjetividades séo levadas
em conta no contexto de interpretacdo das materialidades, ou ha um silenciamento nesse
sentido? Essas sdo algumas perguntas e desafios que me proponho no Gltimo capitulo dessa
tese.

Conforme discussdes e analises anteriores (JUNQUEIRA, 2017) tenho visto que 0s
estudos e narrativas arqueoldgicas, em um plano geral, resultaram em descricdes que

associaram as ceramicas lisas, “simples” e sem decoracdo a Tradigdo Aratu-Sapucai*’ e as

47 De acordo com Etchevarne (2012, p. 53/54) com o “termo “tradi¢do” os arquedlogos brasileiros designam sitios
e conjuntos de materiais arqueoldgicos considerados diagnosticos que se repetem, com bastante frequéncia, ao
longo de um periodo e se distribuem em um amplo territério. Trata-se, a fortiori, de um artificio metodoldgico
para tentar identificar, classificar e compreender com um bom grau de coeréncia 0 vasto universo de vestigios
materiais de diferentes grupos sociais que perduraram até hoje”. Cabe ainda ressaltar que o termo Tradigdo Aratu
surgiu na década de 1960, quando o arquedlogo Valentin Calderon identificou no Relatério Anual do PRONAPA
- Programa Nacional de Pesquisas Arqueoldgicas -, pela primeira vez essa Tradi¢do, localizada prdximo ao Riacho
Guipe, na pequena Baia de Aratu, no Reconcavo Baiano. Calderén nomeou essa Tradi¢do, que foi definida a partir
de um conjunto de sitios que apresentaram indicios de uma sociedade agricola, que ganhou o nome da referida
Baia “Aratu”. Por outro lado, durante pesquisas em 1969/70 em Minas Gerais, Dias Junior identificou vestigios
semelhantes aos evidenciados na regido nordeste do pais, que foram associados a uma Tradicdo denominada
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ceramicas decoradas e corrugadas a Tradicdo Tupiguarani. Ressalto que, muitas vezes na
Arqueologia, as técnicas de producdo ceramica sdo descritas de forma que desconsidera as
relagdes entre pessoas, corpos e subjetividades com as producdes materiais, 0 que as torna
também dotadas de um padrdo de poder. Tal afirmacdo pode ser vista na denominagédo
“simples” e “ceramica lisa”, por exemplo, que desconsidera a complexidade do fazer ceramico
e a relacdo da oleira com a producdo material. Tais categorias sdo passiveis de criticas de como
algumas narrativas arqueoldgicas vem interpretando a materialidade, o que vem de encontro
aos objetivos deste capitulo.

Contudo, como ja discutido, vérias pesquisas (MORAES WICHERS, 2012;
JUNQUEIRA, 2017; ROBRAHN-GONZALEZ, 1996; WUST, 2019) identificaram coisas que
ndo necessariamente seguem padrdes de uma ou outra tradi¢do apenas, sugerindo espacos e
sitios multicomponenciais, 16cus de interacdo, trocas, negociagdes, etc. A urna citada no
capitulo anterior encontrada no municipio de Olimpia, no sitio Maranata é um exemplo de como
essas coisas também podem ser misturadas e refletir as pessoas misturadas que a produzem
nesse duplo processo de producéo.

Enquanto as mulheres fazem a cerdmica, aquelas ‘coisas’ também fazem as mulheres.
H& nesse processo duplo de produgdo uma caracteristica que ja coloquei nessa tese como
indispensavel no processo de mistura e na incorporacdo de pontos de vista: a familiarizacdo. O
processo da olaria, envolve trocas, negociacoes, pois a argila, o barro, dotado de seus processos

vitais, traz para essa construcao conjunta suas vontades e desejos.

A argila tem voz e posicao, tem desejo e habita seu préprio tempo; por isso estabelece
uma relacdo equipotente com a ceramista. Laila Kierulff insiste sempre em suas aulas
que devemos aprender o idioma do barro que é o “trinques”, e salienta que “é preciso
sentir o que o barro quer, e lembrar que tem memoria”. Muito comum escutar a oleira
durante a manufatura dizer “ela ndo faz o que eu quero” ou mesmo “ela ndo esta
reagindo bem”. A argila é uma pessoa, e uma pessoa de muita poténcia e autoridade.
Todo o processo € feito em observancia (mas nem sempre obediéncia) aos seus
designios e demandas. Como o corpo, a argila tem memodria, e contrariando Ingold
(2011) ela é biografa e autobiografa sua historia. Essa € provavelmente uma das
diferengas entre os materiais moles e duros. “A argila lembra” nos diz sempre Laila
em suas aulas. (PANACHUK, 2018, p. 41)

Com o intuito de compreender na pratica essas vontades préprias da argila, me propus
a fazer aulas de cerdmica com a lraci Amaral, uma ceramista em Uberlandia, MG. A

experiéncia etnogréfica com o fazer cerdmico se deu em meados de 2018 e 2019 em aulas

Sapucai. Porém, foram identificados homogeneidade entre as duas Tradi¢des, no que diz respeito a estética da
materialidade, e entdo os arquedlogos passaram a utilizar uma Unica denominagdo para classificar tais vestigios
materiais, denominada Tradicdo Aratu-Sapucai, como aponta Jucara Silva (2015).
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semanais e coletivas com trés colegas, que muito me ensinaram. As aulas, a argila, a
modelagem, a finalizacdo, a queima, todo o processo parecia de fato mostrar como nos
produzimos as pecas, mas dentro das limitacOes e vontades da argila. A mesma argila, que
durava por volta de um més dependendo do ritmo da producgédo, nos exigia habilidades e
movimentos diferentes de acordo com suas vontades. Ora ela necessitava ser menos modelada,
ora a modelagem parecia infinita ¢ a ceramica parecia ndo estar “pronta”. Quantas pegas
precisavamos quebrar, porque naquele dia, a argila ndo estava “ajudando” no processo. H4 um
jeito, uma reza, um pedido de ajuda ao barro, para que, ambos, estivéssemos em uma so
sintonia. Acredito que assim se da a relagdo familiarizante do fazer ceramico. Na minha curta
experiéncia, pude ver que, de fato, a familiariza¢do acontece, porque “ndo ha separacdo entre
sujeitos e objetos” (MILLER, 2013, p. 92). O fazer ceramico, nesse sentido, faz parte da
construcdo da subjetividade e corpo da ceramista, assim como a ceramica sugere uma

continuidade do corpo e subjetividade de quem a produz.

Para as ceramistas com as quais convivo nos espacos urbanos, so existe o ser no fazer,
esses verbos se constroem mutuamente e se enredam; ndo ha vida sem argila. Ser essa
pessoa tem estreita relagdo com o fazer ceramicol...] A perspectiva, no entanto, ndo €
minha nem delas sendo a0 mesmo tempo também nossa. E a argila, narradora da
historia, que dita o tempo, constréi, conecta e transforma os diferentes corpos. E essa
perspectiva da materialidade que desejo seguir, incluindo os gestos técnicos como
perspectiva tedrico-pratica. (PANACHUK, 2018, p. 29)

Se a familiarizagdo, parte imprescindivel na constituicdo da pessoa misturada é também
parte do fazer ceramico, como essa producio reflete essa mistura? E possivel utilizar essa
categoria para interpretar e compreender o que as materialidades nos falam por meio de suas
formas? Essas sdo algumas das inquietacfes que me desafiaram a pensar esse capitulo.

Trago a imagem da urna encontrada no sitio arqueol6gico Maranata para que seja
possivel propor um exercicio hipotético que comecei a vislumbrar na escrita da minha

dissertacéo.
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IMAGEM 12: Urna pintada encontrada em sitio de Tradi¢do Aratu-Sapucai, em Olimpia — Sitio Maranata. Fonte:
ZANETTINI ARQUEOLOGIA, 2008, p. 31.

O sitio Maranata tem sido associado a Tradi¢do Aratu-Sapucai. Essa tradi¢do, tem como
“guia fossil™*® 0s potes germinados e as urnas piriformes, conforme essa da foto. Contudo, as
ceramicas identificadas e associadas a essa tradicdo seriam descritas como lisas e “simples”.
Algo que, apds minha incursdo para experienciar o fazer ceramico, posso afirmar que é um
desafio. Alisar as pecas ndo tem nada de simples, nem fécil. Essas narrativas com certeza
marcam uma visao engessada e simplista do que de fato significa a olaria. O que chama atencéo
nessa urna piriforme € o fato de sua estética trazer o que chamamaos de decoracdo. Esse tipo de
decoracdo, associada a materialidade e as analises arqueoldgicas, estaria relacionada a Tradicéo
Tupiguarani que tem como um de seus “guias fosseis” as cerdmicas corrugadas e pintadas.

Seria essa urna uma peca misturada®®? O que isso quer dizer, de fato? Na minha
dissertacdo de mestrado trabalhei com uma hipotese que retomei no capitulo anterior e gostaria
de evocar nesse momento novamente.

Por meio de narrativas histdricas, sabe-se que os Kayapd meridionais, ao estabelecer

4 Termo utilizado na Arqueologia para denominar objetos recorrentes em uma determinada Tradicdo
Arqueologica.

49 Enfatizo que quando penso a peca como misturada é utilizando do potencial da proposta de Eduardo Nunes
(2014) a respeito da mistura como uma anti-hibridez. A proposta é que essas pegas vivas, que fazem parte de uma
rede de relagBes com pessoas, corpos e subjetividades sejam vistas ndo no sentido misturado que muitas vezes a
Arqueologia coloca, como uma dissolucdo, perda identitaria ou fraqueza por parte dos povos que mantem relaces
com a alteridade, como sera colocado adiante.
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contato com outros gentios, no caso aqui, 0s Araxas, matavam seus inimigos, porém raptavam
as mulheres e criancas. J& que esses indigenas estabeleciam relagdes de troca e predacdo com
esses cativos, seria possivel afirmar que essas mulheres, a partir da familiarizacdo com esses
outros, em especial as mulheres, oleiras por exceléncia, ndo teriam aprendido novas técnicas e
incorporado isso as suas ceramicas lisas e “simples”? Ou seja, “[...] 0 quadro atual das pesquisas
tem apontado para uma complexidade maior dessa associacdes/interacdes, cujos estilos
tecnoldgicos possuem especificidades que ndao nos permitem uma associacdo direta com as
tradigdes arqueoldgicas definidas [...]” WICHERS, 2012, p. 253)”, evidenciando a
artificialidade das tradicGes arqueolégicas.

Essas mulheres kayapos, nesse processo de familiarizagdo e “trazimento” do
conhecimento do outro para si, ndo estariam incorporando um novo ponto de vista para sua
pessoa? O que afirmo, é que a olaria pode representar, materialmente falando, a condicdo
misturada dessas ceramistas. Retomo, para demonstrar isso, uma afirmacdo que escrevi no
capitulo anterior: a alteridade e esse mundo do outro é uma condi¢do inquestionavel das
relacdes desses povos e também da constituicdo de suas misturas. E por isso, ao olhar para essa
materialidade, ha de ter-se a sensibilidade de identificar o que elas nos falam por meio de suas
formas e tangibilidade.

Caca, canibalismo, rapto e, acrescentamos, a incorporacéo artefatual participam
das interacdes indigenas com a alteridade, de modo a criar parentesco onde ele
ainda néo existia. De acordo com Fausto (2002, p. 15), a realiza¢do do desejo de
parentesco se da pela captura de alteridades externas e sua subordinagdo a légica
social interna, detonando um processo de fabricacdo-familiarizacdo que faz interior o
principio exterior de existéncia (ver também Descola, 1992 e Viveiros de Castro,
2002b). A predagdo € um importante vetor de sociabilidade amerindia, operando por
meio da captura de pessoas, substancias e identidades junto ao outro como condi¢do
de reprodugdo do grupo: “na guerra como na caga, a absorc¢do da alteridade e de seu
poder genésico passa pois tanto pela incorporacao fisica (antropofagia ritual, caca aos
troféus, consumo dos animais cagados) como por uma incorporagdo social (rapto,
amansamento)” (Descola, 2002, p. 105).Trata-se de uma predagdo simbdlica que
implica a assimilacdo da presa (seja ela humana ou ndo humana) pela comunidade do
predador, tornando-a parente. (RIBEIRO; JACOME, 2014, p. 478) (Grifo meu)

Sendo assim, 0 que permite as narrativas arqueoldgicas continuarem classificando essas
coisas em padrdes homogéneos e monoliticos, com tradi¢des determinadas por “guias fosseis”,
que pouco nos fazem compreender das dindmicas de quem os produziu? Que projeto é esse que
continua reproduzindo que pensa objetos e nao coisas fluidas?

Sugeri desde o principio um olhar inspirado no paradigma indiciario (GINZBURG,
1989) na leitura das documentacdes histdricas e na projecdao etnogréfica realizadas nessa

pesquisa. Sugiro também que ao propor o dialogo interdisciplinar entre Antropologia, Etnologia
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Indigena, Historia e Arqueologia esse olhar também deve se fazer necessario para a
compreensdo das materialidades presentes nas narrativas arqueoldgicas, em especifico, do sul
de Goiés.

Nesse sentido, podemos pensar em articular essas propostas metodoldgicas a nogao de

etnoarqueologia.

A etnoarqueologia é uma especialidade da arqueologia que estuda as sociedades
contemporaneas e sua relagdio com o mundo material. E abordado o seu
desenvolvimento como disciplina, ressaltando o debate em torno da relagdo entre
etnoarqueologia e analogia etnogréafica. Destaco que a etnoarqueologia ndo deve ser
entendida como analogia, mas como um campo investigativo que visa a trazer
referenciais etnogréaficos como subsidio as interpretagdes arqueoldgicas sobre o

passado e, a0 mesmo tempo, como uma possibilidade de “arqueologia do presente”
(SILVA, 2009, p. 121)

Como vimos na definicdo da autora Fabiola Silva (2009), a etnoarqueologia é uma
especialidade que visa, por meio do olhar para as sociedades contemporaneas, permitir a
formulacdo de hipdteses a fim de auxiliar na interpretacdo da materialidade, uma abordagem
que visa, por meio de referenciais etnograficos subsidiar interpretacfes arqueoldgicas sobre o
passado. Segundo Silva; Bespalez; Stuchi (2011, p. 56), o “desafio € construir esta relagdo a
partir da expansdo das fronteiras disciplinares e do reconhecimento de que o passado é sempre
uma constru¢do no presente’.

Para tal, foi feita uma leitura atenta e uma andlise de parte da documentacdo
bibliografica de estudos a respeito dessas materialidades no sul de Goias, ancorada nesses
recursos metodoldgicos, apreendendo as categorias e identificando se essas pessoas, memaorias
e historias fizeram ou fazem parte no trabalho de analise desse material.

Em especifico, sugiro uma analise das narrativas arqueoldgicas, expressao trabalhada
por Camila Wichers (2010), produzidas acerca dos povos indigenas inseridos no atual sul de
Goias, em especial, aqueles classificados como “agricultores ceramistas” e como pertencentes
a Tradigdo Aratu ou Aratu-Sapucai.

A necessidade de novos olhares acerca dessa materialidade e das narrativas
arqueologicas oriundas de sua interpretacdo ja tem sido apontada por alguns autores sobre sitios
arqueoldgicos em Goias. Jorge Eremites e Sibeli Viana (2000, p. 164) destacam que as
“colegdes ceramicas existentes em acervos de instituigdes de pesquisas sdo grandes, assim
como o numero de publicacdes a respeito, embora suas interpretaces meregam ser revisadas a

luz de novas propostas metodoldgicas”. Isso porque essas analises tém sido restritas a definicao
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de tradicdes e fases arqueologicas, destituidas de esforgos interpretativos que aproximem essas
materialidades das autorias indigenas.
Adriana Dias (2007, p. 64), ao trazer uma critica acerca da classificacdo das

materialidades em tradicbes e fases ceramicas sem uma compreensdo do significado

7

antropolégico das escolhas tecnologicas, afirma que “a tecnologia é uma preocupagido
antropoldgica, pois manifesta as escolhas feitas pelas sociedades de um universo de
possibilidades das quais as técnicas, em seus aspectos mais materiais, fazem parte.” Nesse

sentido, olhar essa materialidade a partir da perspectiva da alteridade, faz-se necessario.

[...] a tecnologia deve ser entendida enquanto um sistema de relacfes, uma vez que
cada técnica, arbitrariamente definida, é locus de maltiplas interacGes e de constantes
ajustes entre os elementos, pois sem a agdo que 0 anima e o conhecimento de seus
efeitos, o artefato ndo é nada. Em uma dada sociedade, as técnicas interagem ao
compartilhar os mesmos recursos, conhecimento, sitios e atores. Assim, 0 uso em
algumas tecnologias dos produtos de outras, bem como a existéncia de sequéncias
operacionais ou principios técnicos em comum, criam mdltiplas relagcdes de
interdependéncia entre as diferentes técnicas, conferindo a estas um caréter sistémico.
A representacdo cultural das técnicas e sua classificagdo por um dado grupo
contribuem para firmar seu carater sisttmico e ao mesmo tempo reafirmar as
identidades culturais nele representadas. Para Lemonnier (1986, p. 154-155), a
tecnologia é um produto social, sendo as escolhas tecnoldgicas estratégias dinamicas,
relacionadas frequientemente com diferenciacédo e identidade social. As técnicas sao
producfes sociais que expressam e definem identidades, auxiliando a reafirmar,
representar e dar sentido a um mundo socialmente construido de possibilidades e
limites. De acordo com esta l6gica, grupos vizinhos, em geral, tém plena consciéncia
das suas escolhas técnicas muatuas e a auséncia de um dado traco tecnoldgico em um
dos sistemas pode representar uma estratégia consciente de demarcacdo de
diferenciacdo social (DOBRES; HOFFMAN, 1994, p. 221). Os sistemas tecnoldgicos
sdo, portanto, um recurso e um produto de criacdo e manutencdo de um ambiente
natural e social, simbolicamente constituido. (DIAS, 2007, p. 64)

O que tem sido visto é que na interpretacdo dessa materialidade foi dada maior atencéo
as semelhancas tecnoldgicas do que as particularidades. VVé-se que aqui hd uma tentativa e uma
padronizacdo elaborada por essa arqueologia convencional/hegemdnica por meio de definicédo
de tipologias e seria¢cbes como recursos para a defini¢do de tradices tecnoldgicas. Portanto,
pode-se afirmar que a reconstitui¢ao desse passado arqueologico foi feita “a partir de uma visao
linear de cultura, na qual as diferencas eram interpretadas como mecanismos de difuséo e
migracdo, sem necessariamente implicar na compreensao dos processos culturais inerentes a
eles” (OLIVEIRA; VIANA, 2000, p. 144). Por isso, a indicagdo ndo s6é de um olhar
antropologico, mas também decolonial, no sentido de identificar essas categorias padronizantes
que integram esse universo da interpretacdo das coisas nas narrativas arqueologicas.

Com isso, revisitar esses estudos e interpretacdes a partir de outros olhares e dialogos é

imprescindivel. Ndo descartando esses conceitos hegemonicos, como as no¢des em torno das
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tradigcdes, como sugere o desconstrucionismo de Derrida (2001), mas demonstrando como eles
sdo insuficientes na explicacdo de comportamentos culturais no passado (DIAS, 2007). E por
iss0, sugiro como ja dito durante esse texto, a decomposicdo e novas recomposicdes a partir de
discussdes canonicas e hegemonicas, que precisam ser problematizadas.

Abandonando a nogdo de um indigenismo que perpetua “uma tnica forma de narrativa
considerada legitima, interditando outras narrativas da histéria indigena ao inscrevé-las como
discursos subalternos” (PORTELA; NOGUEIRA, 2016, p. 155) e trazendo discussdes a luz da
interculturalidade, do debate interepisttmico (BANIWA, 2019) e da indigenizacdo
(XAKRIABA, 2018) da Antropologia, Histdria, Arqueologia e da producéo epistemoldgica.

Alguns estudantes véo para a universidade e ndo sdo considerados produtores, autores
e interlocutores do conhecimento nesse meio. Mas é preciso haver um processo
reverso, que € o que chamo de indigenizacdo. Por que ndo indigenizar o outro? Por
que ndo quilombolizar, campesinar o outro? 1sso seria exercer o que se propde a partir
do conceito de interculturalidade. Reconhecer a participacdo indigena no fazer
epistemoldgico é contribuir para o processo de descolonizacdo de mentes e corpos
[...] XAKRIABA, 2018, p. 19)

Na busca por esses outros olhares acerca dessas narrativas, Oliveira e Viana (2000) ja
deixam destacados que os “grupos do Centro-Oeste” ndo eram unidades fechadas e estaticas,
mas sim sociedades predispostas a movimentos e fluxos ndo s6 de bens como de informagoes
e pessoas. Por isso elas ndo podem ser interpretadas a partir de esquemas e modelos
padronizantes e homogéneos que prezam por simetria e semelhanca, pois como foi discutido,
0 lugar da diferenca, a relagdo com o outro € importante na constituicdo ndo s6 dessa
materialidade, mas também de corpos, pessoas e subjetividades. Por isso, a proposta é pensar
ndo somente nas continuidades, mas olhar especialmente para as rupturas e fluxos sugeridos

nessa relacéo entre passado e presente.

O que importa agora é deixar de lado formas simplistas de analogias entre o passado
arqueoldgico e o chamado presente etnografico. Intensificar as investigacdes
arqueoldgicas, etnoarqueoldgicas, etno-histéricas e etnograficas, a partir de refinados
aparatos tedrico-metodoldgicos, € uma das tarefas que pesam aos pesquisadores
interessados em compreender o extraordinario e complexo universo que € o transcurso
dos povos indigenas nesta parte do atual territorio brasileiro. (OLIVEIRA; VIANA,
2000, p. 183)

O que tenho visto, em um primeiro momento, é que diferentemente da Historia e da
Antropologia, disciplinas com as quais dialogo hd mais tempo, a Arqueologia
predominantemente ainda trabalha com uma auséncia dessas populagdes nessas interpretagdes.

Enquanto ha a necessidade de se enquadrar coisas vivas a padrdes pré estabelecidos e acabados,
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a materialidade acaba por ser reduzida em apenas objeto, o que, de acordo com o que venho
discutindo em anos de pesquisa, ndo so prejudica a compreensao desse passado e presente, mas
também contribui com a perpetuacdo dessa colonialidade do poder. Criam-se homogeneidades
e apagamento de subjetividades, no lugar de enfatizar as dindmicas e movimentos possiveis nos
contatos dessas populagdes indigenas. Essa maneira de olhar para a materialidade, é uma quebra
e ruptura nas multiplas imagens que as misturas caleidoscopicas podem nos fornecer como
modelo interpretativo desse passado.

Para tal, foram mapeados alguns trabalhos sobre o sul de Goids na tentativa de
identificar como essas narrativas foram se formando e se modificando ao longo do tempo,
acerca dos sitios e colecOes e se estdo ou ndo sendo interpretados enquanto coisas fluidas,
pensando também nas relacfes possivelmente estabelecidas na producdo dessas coisas. Assim
como para a documentacdo histérica acredito que o olhar antropolégico lancado para essa
materialidade que a Arqueologia investiga, permitird enxergar possiveis lacunas interpretativas,
que também poderéo ser feitas a partir do recurso da projecéo etnografica, da etnohistoria e da
etnoarqueologia.

Importante ressaltar que ha trabalhos que vao ao encontro a uma tentativa de trabalhar
de outras formas com a interpretacdo dessas materialidades, tanto no ambito regional
(MORAES WICHERS, 2021 no prelo), como em outros territorios que auxiliardo na reflexao
tedrica da pesquisa (CABRAL, 2014; SALLES MACHADO, 2021; SILVA, 2007).

Nesse sentido, Fabiola Silva (2007) aponta a necessidade de indigenizacdo da
arqueologia®, que caminha em direcdo a nogéo de antropologia por demanda (SEGATO, 2013)
ja abordada no trabalho. Sdo outras maneiras, aqui tanto da Antropologia quanto da
Arqueologia de produzir conhecimento. Nesse sentido, sdo valorizadas construgdes conjuntas,
colaborativas, dialdgicas, levando em consideragdes outras epistemologias e narrativas. Assim,

coloco em dialogo Ceélia Xacriaba e Fabiola Silva:

A producdo da ciéncia encontra se em crise e é necessario reconhecer outras instancias
que também produzem conhecimentos e conceitos. Considerar outras formas de
agéncia e agentes, as “narrativas e narradores” como poténcia de uma episteme nativa,
com referéncia na ciéncia do territorio. (XAKRIABA, 2018, p. 214)

Os arqueologos precisam deixar claros os seus objetivos e posturas cientificas e
politicas durante a pesquisa, cabendo as populagfes indigenas exercerem sua
autonomia na (re)significacdo dos trabalhos arqueol6gicos para a suas vidas e

%0 Fabiola Silva em nota de rodapé explica que utiliza a expressdo parafraseando a nogdo de indigenizacdo da
modernidade em Sahlins (1997, p. 53). O autor afirma que “A tarefa da antropologia agora ¢ a indigenizagdo da
modernidade”. Com essa expressdo Sahlins sugere explicitar a maneira como 0s povos indigenas vém tentando
incorporar o sistema mundial a uma ordem ainda mais abrangente: seu proprio sistema de mundo.
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reivindicar, independentemente dos pesquisadores, sua audiéncia nas tomadas de
decisdo sobre suas terras e o patrimonio cultural nelas existente (SILVA, 2007, p. 20)

Mariana Cabral (2014) também aponta a necessidade e urgéncia dessas outras formas
de construcbes de saber em um artigo com titulo bem sugestivo: “E se todos fossem
arquetlogos?”. O que a autora defende € a interacdo da arqueologia com o conhecimento nativo
e, também, com a Antropologia, sugerindo um diélogo efetivo com a episteme nativa
(XAKRIABA, 2018). “Informados por sistemas de conhecimento diversos, a arqueologia ¢ 0
conhecimento nativo operam com logicas proprias e distintas. As explicacfes, ainda que versem
sobre 0 mesmo suporte material, sdo construidas sobre suportes imateriais diferentes.”

(CABRAL, 2014, p. 120)

E 6bvio que nos projetos de arqueologia estamos sempre (ou quase sempre) cercados
de pessoas que ndo sdo arquedlogos. E penso que todos j& ouvimos explicacbes das
mais variadas sobre o material que estudamos. Levar a sério estas essas explicagdes,
no entanto, como conhecimento de fato, € algo que a arqueologia comecgou a fazer ha
pouco tempo (Green et al., 2003; Pyburn, 2009; Funari & Bezerra, 2012), e eu mesma
ndo havia recebido treinamento para isso na minha formagéo. (CABRAL, 2014, p.
118)

Com isso, serdo abordadas e revisitadas ao longo desse capitulo bibliografias e
narrativas de forma integrada, a partir do olhar antropoldgico e de uma perspectiva decolonial
e intercultural. O cruzamento de dados historicos, arqueoldgicos e antropologicos possibilitara
uma maior compreensdo antropologica e reflexiva acerca dos Kayap6 meridionais, enfatizando
suas estratégias historicas de contato de modo a contribuir para o entendimento de suas agdes
como atualizacdo e ressignificacdo de sua I6gica de pensamento.

Este capitulo foi desafiador no sentido de indigenizacdo da Arqueologia ja que o
trabalho € realizado a partir de um olhar lancado aos discursos arqueologicos ja produzidos,
sem um trabalho de ‘campo’ e de ‘laboratorio’ usual na arqueologia. Conforme ja salientado,
meu campo se d& no ambito de instituicdes, textos, documentos, arquivos, e por isso, sugiro
construir essas narrativas por meio de um olhar antropoldgico para os documentos e estudos
sobre os Kayap6 Meridionais. No caso da Arqueologia, o desafio sera tracar esse olhar para
uma producao que se resume a inserir as coisas fluidas em categorias estanques.

Tais reflexdes, possibilitadas com o recurso da projecao etnografica, supdem nao s6 um
dialogo interdisciplinar, mas um dialogo intercultural, no sentido de criar espacos para pensar
ndo somente por meio de disciplinas académicas, cientificas e ocidentais, mas também por meio

de outras epistemologias, perspectivas e ontologias possiveis.
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Diante disso, urge pensar novas metodologias e epistemologias no ambito da
disciplina capazes de implementar processos efetivos de dialogos interculturais no
ambito da producdo e transmissdo de conhecimentos que superem definitivamente o
processo de colonizagdo técnico-cientifica. (BANIWA, 2008, p.1)

Para pensar sobre a histdria da Arqueologia de Goias é necessario destacar dois projetos
de pesquisa: o Programa Arqueologico de Goias, sob a lideranca de Pedro Ignacio Schmitz e o

Projeto Anhanguera, sob coordenacdo de Margarida Andreatta e Luciana Pallestrini.

4.1 A construcdo de um silenciamento indigena nas narrativas arqueolégicas

4.1.1 Incorporacéao artefatual e os contatos como descaracterizagao cultural

O que denomino como primeira fase para se pensar as narrativas acerca dos sitios
arqueoldgicos do sul de Goiés e suas materialidades advém do material produzido e analisado
pelo Programa Arqueoldgico de Goias em 1972. O Programa € resultado de uma parceria, que
se estendeu até a década de 1980, entre o Instituto Goiano de Pré-historia e Antropologia
(IGPA) da Universidade Catolica de Goias (UCG) e o Instituto Anchietano de Pesquisas
(IAP/UNISINOS).

O intuito do Programa era explorar em termos arqueoldgicos a regido central do Brasil
e tinha como objetivo, dentre outros, o foco em estabelecer padrdes tecnologicos, “Como se
disse, o programa esta enderecado a identificacdo das tecnologias e dos padrdes de
abastecimento e assentamento, sua distribuicdo no tempo e no espaco, as suas mudancas,
acomodagdes e migragdes.” (SCHMITZ et al., 1982, p. 7).

Para isso, o Estado foi dividido em oito grandes projetos cujas areas variavam de 35.000
a 70.000 km2. Os Projetos eram: Paranaiba, Alto Araguaia, Complementar Centro-Sul, Alto
Tocantins, Serra Geral, Médio Tocantins, Ilha do Bananal e Extremo Norte (SCHMITZ et al.,
1982).

A realizacdo do Programa e a publicagdo de seus resultados, derivados de diversos
relatorios e monografias, em 1982, permitiu a leitura e anélise de como se deu as narrativas
arqueologicas acerca dos sitios e coisas identificados durante a pesquisa.

O objetivo é compreender como as populacdes indigenas estao, e se estdo inseridas nas
narrativas. Ou esses espacgos sdo Vvistos somente como padrdes tecnoldgicos, esvaziados de
subjetividades e pessoas? Essa é a pretensdo da discussdo que sera feita a partir de entdo.

O primeiro destaque que gostaria de fazer € a utilizacdo recorrente durante o trabalho da
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expressao “pré-historia” ou “habitantes pré-historicos” como podemos ver na citacdo logo no
inicio da publicacdo quando Schmitz contextualiza o convite para desenvolvimento do projeto:
"Quando, em principios de 1972, o reitor da Universidade Catdlica nos convidou para implantar
um programa de pesquisa arqueoldgica no estado de Goias, pouco mais que nada se conhecia
da pré-histéria goiana" (SCHMITZ et al., 1982, p. 5).

Pensar esses espagos como um espaco pré-historico, habitado, portanto, por pessoas pre-
histéricas, é negar-lhes a historicidade pré invasdo. E reconhecer e afirmar que suas historias
s6 comecam com o contato colonial, perpetuando as subjetividades subalternizadas nesse
processo. Ademais, Goids, mesmo sendo uma construcao recente é colocado como territério
atemporal, dado e incontestavel.

Como alternativa, Segato (2012, p. 111), como bem aborda Moraes Wichers (2021)
coloca a expressao “contexto pré-intrusao colonial moderna”, “que persiste nas margens € nos
intersticios da modernidade colonial, por oposicdo ao mundo incluido no processo constante de
expansdo dos Estados nacionais e, com ela, de incorporacdo no canone da modernidade colonial

e da cidadania universal.”.

E necesséario compreendermos as mdltiplas temporalidades dos povos amerindios,
assim como sabermos que as praticas arqueolégicas desvelam materialidades que
podem ser consideradas como componentes também multiplos de historias indigenas
gestadas pelos prdprios indigenas. Nesse sentido, autorias indigenas salientam a
importancia de saberes ancestrais, com raizes em temporalidades pré-intrusdo [...]
(MORAES WICHERS, 2021, p. 196)

Nesse sentido, vale destacar a importancia de acesso e insercdo de outras epistemologias
possiveis, como propdem Baniwa (2019) e Xakriaba (2018), a fim de indigenizar essas formas
de pensamento por meio de debates interculturais. Formas de pensamentos, que de inicio,
podemos ver ser marcadas por memorias que sao exiladas. “Exilado pois remete ao que €
apagado, silenciado e/ou estereotipado. Certamente, as arqueologias dos tempos recentes tém
padecido das mesmas estruturas de conten¢ao e normatizacdo da modernidade/ colonialidade.”
(MORAES WICHERS, 2021, p. 197)

O conceito de memdrias exiladas é trazido por Camila Wichers em vérias de suas
reflexdes, baseado nas discussdes propostas por Cristina Bruno (2005), que trabalha nédo
somente com o conceito de memdrias exiladas, mas também de estratigrafias do abandono para
se pensar as fontes arqueoldgicas, e aqui os aplico também para pensar a forma como as
narrativas arqueoldgicas estdo colocadas em um cenario onde “Consolidou-se uma estratigrafia

do abandono que isolou as fontes arqueoldgicas e as circunscreveu ao terreno das memaorias
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exiladas” (BRUNO, 2005, p. 238).

Além de serem mencionadas como pré-historicas, as populagdes indigenas ocupantes
dos sitios arqueoldgicos investigados no trabalho eram vistas, nesse sentido, de forma
estereotipada. O conceito de aculturacdo, ja abordado nessa tese com suas propostas e
problematicas, € mencionado nos resultados do Programa Arqueol6gico de Goias por varias
vezes. O contato, visto pelas incorporacdes artefatuais identificadas em campo, teria resultado
em aculturacBes e acomodacdes. "1sso porque o ambiente étimo, ou original, de cada um dos
grupos ndo mais se realizaria e 0s contatos reciprocos das populagdes, cada uma buscando
explorar até o extremos a sua area, teria provocado acomodagdes mutuas.” (SCHMITZ et al.,
1982, p. 7).

Vale ressaltar, que o Programa Arqueoldgico de Goias liderado pelo Padre Ignacio
Schmitz (1982) empregava os métodos e técnicas que foram aperfeicoados por B.J.Meggers e
C. Evans (1970), por isso, de influéncia americana. O casal é responsavel pela organizacdo do

Programa Nacional de Pesquisas Arqueoldgicas (Pronapa).

Entre 1965 e 1970, as pesquisas foram realizadas dentro de uma metodologia
padronizada de levantamentos de um maximo de sitios arqueoldgicos em cada regiao,
com o material sendo datado e organizado por métodos de seriagdo em categorias
denominadas “tradigdes”, “fases” e “subfases” (Dias 1995) [...]” e apesar de “muitos
arquedlogos questionarem o seu uso, a maior parte dos resultados de pesquisas em
nivel regional foi e continua sendo organizada em “fases” e “tradigdes”
arqueoldgicas”. (BARRETO, 2000 p. 45)

Nesse sentido, e por essa influéncia norte-americana nas pesquisas do Programa
Arqueoldgico de Goias, vemos essas subdivisdes em fases e tradigdes arqueoldgicas como
metodologia padronizada de datar e organizar o material encontrado em campo. Irmhild Wist
estudou e escreveu os resultados e reflexdes sobre as fases Mossamedes, Uru, Uruagu, Itaberai
e também compilou e foi responsavel por escrever sobre as populacdes etnograficas da area em
1975/1976, o que nos interessard como material de analise para pensar as insercbes das
populacdes indigenas nas narrativas arqueoldgicas, para além das padronizag@es tecnoldgicas
de suas materialidades.

E importante enfatizar que Irmhild Wiist ao longo de sua trajetoria académica, nio
manteve as narrativas do Programa Arqueoldgico de Goias. Tampouco, se furtou a buscar
caminhos outros durante o programa. Nos trabalhos de campo realizados no municipio de
Aruand em 1975, por exemplo, a autora por meio de uma abordagem etnoarqueoldgica junto a

Aldeia Buridina, correlacionou a Fase Aruana e o povo Iny-Karaja. Tal avanco s6 foi possivel
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por ser a “primeira pesquisa arqueoldgica realizada no Brasil com o “indio vivo” (WUST,
2011), ou seja, um estudo relacionado aos primoérdios da etnoarqueologia no pais.” (MORAES
WICHERS, 2021, no prelo).

E preciso reconhecer, que apesar de algumas problematicas nas narrativas, ha pontos
importantes a serem destacados, e um deles € aceitacao e caracterizacdo dos contatos presentes
entre os “grupos de horticultores” ocupantes dos espacos atualmente denominados como sitios
arqueoldgicos. E mencionado que os contatos entre esses povos devem ter sido variados e ha
também mencéo a incorporacdo de tecnologias presentes nas materialidades, apesar de aqui,
estar um ponto negativo da narrativa. Quando pensa-se em incorporacdo, nos resultados do
Programa, 0s contatos e as trocas, sdo pensados como sinénimos de “fraqueza”, ou seja, quanto
mais incorporag0es e misturas nas coisas ¢ sitios, mais “fracos” eram considerados os povos

que cediam a essas aberturas.

Arqueologicamente percebemos algumas situac@es, como incorporacdes de parcelas
portadoras de uma tecnologia na aldeia de outra, substituicdo de uma tecnologia por
outra no limite entre os grupos, perda de pequenos territérios de um grupo em favor
de outro etc. Aparentemente também h& grupos mais fracos, que aceitam mais
facilmente elementos e tecnologia de outros ou que perdem pequenos espacos; e
outros, que ndo aceitam nada de seus vizinhos e avangam sobre os seus territérios.

(SCHMITZ et al., 1982, p. 15/6) (Grifo meu)

Vimos que os intercadmbios, as trocas e relacées que impactam na producédo das coisas,
eram vistos nas narrativas como sinal de fraqueza e de perda da originialidade cultural desses
povos, uma clara referéncia ao conceito de aculturagéo utilizado nas narrativas e também uma
marca das memorias exiladas que sao caracterizadas por uma viséo carregada de esteredtipos e
pureza das historias e culturas das populacées indigenas.

O foco da andlise se dara nas narrativas construidas acerca, em especial, das fases
Mosséamedes e Uru (que depois se torna tradicdo), referentes a tradicdo Aratu. O primeiro
destaque na constituicdo dessa narrativa se dara acerca da Fase Mossamedes, cujo nome faz
referéncia ao atual municipio onse de encontrava o aldeamento ja citado nessa tese, Sdo José
de Mossamedes, na qual sdo feitas algumas observaces etnogréficas sobre os Kayap6
meridionais. Vejo essa constituicdo na narrativa como positiva, ja que traz um dialogo com a
Histéria bem como com a Antropologia, ndo isolando a analise dos sitios somente na
Arqueologia. Contudo, apesar das referéncias e dialogos, esses povos sdo vistos e registrados
como extintos na narrativa: “Hoje os Kayapd meridionais estdo totalmente extintos e somente

alguns acidentes geograficos ainda recordam a sua antiga presenca na area de Caiaponia.
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(Ribeiro, 1970:74).” (SCHMITZ et al., 1982, p. 39)

Em seguida tentamos resumir e sistematizar as observacdes etnogréficas feitas pelos
naturalistas Jodo Emanuel Pohl e Auguste de Saint-Hilaire que ambos visitaram o
aldeamento de S&o José de Mossamedes e Maria | em 1818 e 1819 respectivamente.
Damos principal énfase as observacfes que possam ter interesse para a pesquisa
arqueoldgica, seja dos sitios estudados, seja dos aldeamentos, nos quais se prevéem
escavacOes futuras. Uma vez que correlagGes etnograficas diretas se tornaram quase
impossiveis devido 0 extin¢do destes grupos indigenas na regido, os dados histéricos
e etnogréficos existentes podem trazer certos subsidios para um futuro estudo dos
grupos ali aldeados, entre os quais os Kayapd merecem principal destaque, por serem
provavelmente os habitantes originais da regido do rio Fartura, e por terem ocupado
esta area até o século XIX. Eram os Unicos sobreviventes da aldeia Sdo José de
Mossamedes quando Pohl e Saint-Hilaire a visitaram (SCHMITZ et al., 1982, p. 34)

Wist, nas narrativas acerca da fase Mossamedes cita em especifico alguns sitios
importantes para a analise. O sitio GO-NI-23, que encontra-se a 3.200 m de Heitorai apresenta
amostras distantes na seriacdo — uma antiga e duas mais recentes (SCHMITZ et al., 1982, p.
53). Tal fato é interpretado pela autora como duas ocupagdes sucessivas ou uma ocupagao com
populagdes diferencialmente “aculturadas”, demonstrando novamente, como as mudangas e
transformacdes sdo colocadas nas narrativas arqueologicas.

O sitio GO-JU-04/05 localiza-se no municipio de Mossamedes. Nele foram encontradas
cinco concentragBes cerdmicas nitidas. Em quatro delas foi verificada a presenga de cerdmica
da fase Mossamedes e na quinta foi encontrada ceramica da tradicdo Tupiguarani, subtradicéo
Pintada, fase Iporé (Fensterseifer e Schmitz, 1975: 33) (SCHMITZ et al., 1982). Além disso, é
mencionado essa mistura nos sitios como incorporacdo de artefatos, o que nos recorda a urna
do sitio Maranata, de Tradicdo Aratu, mas com caracteristicas estéticas relacionadas a Tradigdo

Tupiguarani.

De material litico foi encontrado somente um machado semi-polido sem gume.
Realizaram-se duas coletas sistematicas, uma coleta total na mancha com ceramica
Tupiguarani e a outra na concentragdo cerdmica grande. Ha informagdes sobre
achados de cachimbos na area do sitio por ocasido do desmata- mento. Na seriacao,
a amostra cai quase no centro, na proximidade da amostra do corte do GO- JU-04.
A incorporacdo de pequeno nucleo Tupiguarani em sitio Mossamedes ocorre
mais vezes, como no GO-JU-36, que na seria¢do esta bem préximo. (SCHMITZ et
al., 1982, p. 55) (Grifo meu)

A maior parte é Mossamedes (como b), a concentragcdo maior (a) é Tupiguarani, e
uma mancha (c) tem material aculturado. Na seriagdo a amostra cai
aproximadamente no meio da seriacdo, na proximidade de GO-JU-05, que também
mostra contato com Tupiguarani. (SCHMITZ et al., 1982, p. 55)
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O sitio GO-JU-36 localizado a 6 Km de Montes Claros, também traz como
caracteristica de um local misturado, um l6cus de interacdo e trocas, mencionado como trés
momentos distintos de oscilacdo de tendencias tecnoldgicas. Interessante que além de
mencionar material “aculturado” nos resultados, os autores veem as transformacdes como
perturbacdo na cultura: “Estas oscilagdes parecem marcar momentos de perturbacdo na
cultura.” (SCHMITZ et al., 1982, p. 60). Como se em algum momento, esse contato e essas
incorporacgdes significassem ou sugerissem algum risco a originalidade e preservacdo das

culturas e produgdes materiais dessas populagdes.

[...] o primeiro momento assinalado temos os primeiros indicios da utilizagéo de
cariapé como antiplastico, o aparecimento isolado de ombros, que nunca mais
reaparecem, as primeiras bases perfuradas, que continuam. S&o incorporacfes de
elementos novos, mantendo a tecnologia tradicional. Supomos que esteja ligado
a contato com outro grupo. O territdrio onde tais elementos se manifestam é o dos
contribuintes mais altos do rio Claro, afluente do Araguaia e nos contribuintes mais
altos do Turvo, da bacia do Paranaiba, que formam com os anteriores uma area
continua. O cariapé est4, aparentemente, indicando para o Araguaia. Curiosamente a
Serra Dourada, que separa os terrenos da bacia do Araguaia dos terrenos do Paranaiba
e do Uru (Tocantins) apresenta ali uma passagem ampla, que teria permitido a
passagem. O fato deve anteceder bastante o século IX. No segundo momento assi-
nalado temos em dois sitios a incorporacédo de elementos Tu- piguarani, fase
Ipora, sob a forma de nucleos puros dentro de sitios Mossamedes; num deles
também mistura em outros nucleos habitacionais, bem como vasilhames
utilizando tecnologias dos dois grupos. Estes contatos se ddo em sitios da parte
média e alta do Rio Claro, afluente do Araguaia. Deve estar ligado a tentativa de o
Tupiguarani em expansao se apossar desse vale. Ha raros sitios Tupiguarani puros
na mesma bacia, um deles bastante recente, datado ao redor dos séculos XIV e XV. O
fato registrado na seriacdo deve ter-se dado antes do seculo IX. No terceiro momento
a fase Mossamedes | se transforma na fase Mossamedes Il e se separa das fases
Jaupaci e Uru. [...] As fases Jaupaci e Uri, com uma evolucao parecida se especializam
na utilizacdo do Cariapé A, acompanhada de troca de formas e outro elementos
tecnolégicos, que nos obrigam a classifica-las inclusive numa outra tradicao
ceramica (tradicdo Uru). Essa evolugdo de Mossamedes | em Jaupaci e Uru se da
nas areas mais ocidentais, mais proximas ao Araguaia, ao passo que a evolucao para
Mossamedes Il se da em area mais afastada para leste e sul, predominantemente na
bacia do Paranaiba, mas também na sub-bacia do Caiap0 [...] Este terceiro momento
parece indicar uma modificacdo consideravel na cultura da regido, mas o seu
motor ainda ndo é conhecido. [...] No sitio GO-NI-21 uma das amostras esta na
Mossédmedes, a outra na fase Uru, Ainda ndo temos explicacdo para isso.
(SCHMITZ et al., 1982, p. 60/1) (Grifos meus)

Vale ressaltar o grifo que menciona os “raros sitios Tupiguarani puros”. A “pureza”

515

desses sitios versa da conotacdo que o termo “mistura>” tem para os autores na narrativa. A

51 Mistura com aspas no texto se refere a visdo presente na narrativa arqueoldgica decorrente do Programa
Arqueoldgico de Goias. Tal nocdo é diferente da proposta de Nunes com o conceito de mistura, haja vista que se
nesse Ultimo o foco é na anti-hibridez, o primeiro ressalta o hibridismo e a visdo da decadéncia e descaracterizacéo
cultural que deriva dos contatos.
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“mistura” aqui parece trazer a no¢do do hibrido e da decadéncia/fraqueza, legitimando o
discurso do contato e das relacdes possiveis sob uma Otica negativa e da perda de identidade.
No Projeto Caiapdnia também hé a identificacdo dessa “mistura”, “A presenga de uma aldeia
com elementos caracteristicos da tradi¢cdo Uru ndo representa excecao na area, uma vez que na
maior parte do territério da fase nicleos dessa tradicdo costumam estar misturados nos
assentamentos Mossamedes” (SCHMITZ et al., 1986, p. 330)(Grifo meu), demonstrando que
esses sitios sdo de fato e em sua maioria, locais de intensas relacdes e trocas.

Vemos, com isso, que a todo instante, as mudangas nas materialidades séo vistas como
obstaculos na associacdo a fases e tradi¢des pré-estabelecidas e monoliticas. Com rigidez dos
padrdes tecnoldgicos, ndo conseguem abarcar a multiplicidade de transformacdes e
movimentos que as coisas carregam como forma de misturas. Além disso, vé-se o esforco na
criacdo de novas fases ou rearranjos ou mesmo impossibilidade de interpretacdes de algumas
mudancas, que as narrativas arqueoldgicas silenciam e/ou negligenciam, atuando como
perpetuadores dos padrdes de poderes que aniquilam as subjetividades e protagonismos das

populacgdes indigenas.

Inicialmente pensavamos que GO-CA-03 poderia ser um sitio da fase Mossamedes
fortemente aculturado com elementos da fase Uru. Mas agora, por causa das
grandes discrepancias, acreditamos que se trata de outra coisa, possivelmente
material de uma nova fase, para cuja definicdo ainda nos faltam mais sitios e a
compreensdo da sua area de ocupacdo. (SCHMITZ etal., 1982, p. 65) (Grifos meus)
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IMAGEM 13: Sitio GO-CA-03: Formas de vasilhames diferentes das da fase Mossadmedes. Decoragdes Presentes,
Fonte: SCHMITZ et al., 1982, p. 81.

Podemos ver na imagem acima pecas do sitio arqueoldgico mencionado na citagédo -
GO-CA-03 — em que a propria legenda, assim como a citacdo, j& demonstra que as pecas
escapam a classificagdo do sitio, devido no caso, a presenca de pratos assadores, relacionados
ao consumo da mandioca e ao entalhe (decoragdo) inserido em algumas bordas.

Com essas afirmacges, ha um esforco, entretanto, do que os autores, em especial Wust,
chama de “Reconstitui¢ao da Histoéria Cultural”: Nesse item dos resultados da pesquisa advinda
do Programa existe ndo s6 mencao aos povos indigenas, mas tambeém associagdes e afirmacbes

dos Kayap6 meridionais com os sitios identificados como Fase Mossamedes.

Quando comparamos os limites espaciais das fases arqueoldgicas com a
distribuicdo dos grupos etnogréficos dos séculos XVIII e XIX, ressaltam certas
coincidéncias que desejamos comentar. O territério atribuido aos Kayap6 do Sul
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coincide, até nos detalhes, com a ocorréncia de sitios da fase Mossamedes, tradi¢do
Aratu [...] Tanto a coincidéncia positiva, da presenca dos sitios da fase Mossamedes
na &rea atribuida etno-historicamente aos Kayapé do Sul, como a negativa, da
auséncia de sitios desta fase em areas para as quais ndo ha noticias desta tribo, nos
leva a suposicéo, até qualquer comprovacao em contrério, de que os Kayap6 do Sul
podem ser descendentes do que noés arqueologicamente , identificamos como fase
Mossamedes. (SCHMITZ et al., 1982, p. 266).

E possivel enxergar os sitios e coisas ligados as pessoas, subjetividades e relagdes ali
estabelecidas, porém, com as devidas problematicas ja apontadas neste texto, com uma visdo
carregada de esteredtipos e que via no contato uma maneira de descaracterizacdo cultural, o
que ia inclusive de acordo com algumas teorias antropoldgicas que pensavam esses conceitos
e via a extingdio como tnico futuro possivel para as popula¢des indigenas. “E provavel que a
populacdo, deculturada devido a pressdes brancas e indigenas, corresponda aos tao temidos
Kayapo do Sul, que sdo assinalados para a regido nos mapas do século XVIII e XIX, como
veremos mais adiante.” (SCHMITZ et al., 1982, p. 258).

Além disso, é possivel enxergar uma espécie de projecdo etno-historica para ser fiel
as descricdes de Wust (2019). Com base em descri¢cfes sobre as aldeias circulares desses
povos, Wist foi capaz de relaciona-las aos materiais arqueoldgicos identificados nas

pesquisas.

Ha outras coincidéncias entre o material arqueoldgico e o etno-histérico. A aldeia
dos Kayap6 do Sul é descrita como circular, ao redor de um espago vazio (Lowie,
in Steword, 1946). Alguns dos croquis de sitios da fase Mossamedes também
parecem corresponder a uma deposi¢do anular das concentragdes ceramicas o que
ndo ocorre com o0s sitios da fase Aruand, Uru e Uruagu, da tradigdo Uru.
(SCHMITZ et al., 1982, p. 266/67).

Vale ressaltar que ndo vejo as associagOes entre as tradicOes, fases e povos indigenas
como afirmacBes objetivas e peremptdrias nessas narrativas. Ndo compreendo uma
continuidade e analogia direta por parte das autoras e autor dos resultados da pesquisa. Alias,
afirmar isso pode ser perigoso, haja vista que os arque6logos podem justificar o apagamento e
silenciamento dessas populacdes nas suas narrativas arqueologicas com base nessa discusséo,
afirmando que estamos fazendo analogias diretas. Porém, isso ndo significa de pensar as coisas
fora de seus processos vitais, 0 que ainda acontece nesses trabalhos, pensar os objetos de
maneira estatica e rigida.

Vejo, como ja discuti, algo de positivo nas possiveis relacdes, pois o fato de se pensar

uma projecdo etno-historica, compreender e expor na escrita essas populagdes indigenas, € uma
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maneira de se reconhecer e estabelecer conexdo entre as pessoas e coisas, mesmo com as
problematicas levantadas. Contudo, as coisas aqui ainda sdo vistas enquanto objetos, estaticos,
sem processos Vitais e apenas enquanto indices das tradi¢bes arqueoldgicas. Ndo hd um esfor¢o
em pensar essa materialidade enquanto coisas fluidas e com vida, em um continuo ciclo de
misturas caleidoscopicas.

Veja que inclusive, na apresentacdo do Projeto Caiapbnia, na primeira etapa do
Programa Arqueoldgico de Goias ha mencdo a dificuldade de informacges etnohistoricas:
“Inclusive ndo conseguimos informagdes etnohistoricas de alguma valia, razdo pela qual as
omitimos” (SCHMITZ et al., 1986, p. 11). Vé-se que, portanto, ora ha um reconhecimento
desses habitantes pré-intrusdo, ora ha omissdo quanto a essas informacgdes, 0 que pode ser
perigoso nas narrativas arqueoldgicas, haja vista que tal justificativa pode ser também utilizada
para silenciar ainda mais essas memorias exiladas.

Além disso, quando escreve sobre o povoamento e identificacdo dos sitios da fase
Mossamedes dentro do Projeto fala-se que “Os tltimos a chegar ao local foram os horticultores
aldedes da fase Mossamedes, tradi¢cdo Aratu”. (SCHMITZ et al., 1986, p. 330), sem nenhuma
continuidade direta entre a Tradicdo Aratu e os Kayapé meridionais. Vale destacar que as
narrativas em torno da fase Mossamedes ndo mencionam, por exemplo, o aldeamento de Sao
José de Mossamedes. Como o aldeamento seria um espaco de intensas relacbes com diferentes
alteridades e potencialmente de pessoas misturadas, ha um silenciamento desse espaco na
narrativa, haja vista que ele representa o que eles reconhecem como decadéncia, hibridismo,
fraqueza e descaracterizacao cultural, devido as trocas e intercambios com o mundo exterior.

Pensando essas possiveis continuidades gostaria de propor uma reflexdo, saindo um

pouco do foco espacial dessa pesquisa, porém importante, a partir da citagdo abaixo:

Se o territério dos Kayap6 do Sul corresponde ao da fase Mossamedes, devemos
poder postular que nas demais areas indicadas como pertencentes ao territorio dos
Kayap6 do Sul deve aparecer material da fase Mossamedes. Sao as seguintes: dentro
de Goiés os formadores do Alto Araguaia, ao sul do rio Caiapd; no Mato Grosso do
Sul, alguns afluentes da margem direita do rio Parana; em Minas Gerais, 0 Triangulo
Mineiro; em S&o Paulo, 0 noroeste. Para todas essas localidades ainda ndo temos uma
pesquisa arqueoldgica utilizavel. Para o noroeste de Séo Paulo sabemos que havia
sitios da mesma tradicdo Aratu, a qual pertence a fase Mossamedes, mas
desconhecemos pormenores. (SCHMITZ et al., 1982, p. 267)

No noroeste de Sdo Paulo, divisa com Minas Gerais localiza-se indmeros sitios

arqueoldgicos identificados no &mbito do projeto UHE Agua Vermelha no municipio Ouroeste.
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O resgate ficou a cargo e responsabilidade do Museu de Arqueologia e Etnologia da USP,
coordenado por Erika M. Robrahn-Gonzélez. A regido coincide com o local onde o agrimensor
Alexandre de Souza Barbosa em 1911 encontrou um grupo de quatro indigenas que viviam na
aldeia de Agua Vermelha e que se autodenominavam Panara.

Apesar disso, nas publicacdes referentes as pesquisas arqueoldgicas em Agua Vermelha
ndo € mencionado tal fato, h4 um silenciamento e apagamento dos povos indigenas nessas
narrativas, o que a meu ver, o trabalho de Schmitz et al. (1982) traz de positivo, apesar das
problematicas j& levantada nessas narrativas. A citacdo abaixo, a partir de um didlogo de
Robrahn-Gonzalez na década de 1990 com a Secretéria de Educacdo e Cultura do Municipio
de Ouroeste, Ana Emilia Iquegami, e com a entdo Arqueologa da 92 Superintendéncia Regional
do IPHAN em Sédo Paulo, Maria Ldcia Pardi, reforca como muitas vezes as narrativas
arqueologicas se apoiam na aparente falta de informacGes para negligenciar qualquer mengéo

as populac@es indigenas.

A expressividade da area é reconhecida de forma unénime, pois aos critérios
provenientes da Otica da Preservacdo, somam-se os da Gtica académica, conforme
Robrahn-Gonzalez: “Contamos aqui com um dos raros sitios a céu aberto
identificados em todo territério nacional, que contém informagdes sobre dieta,
padrdes de sepultamento e dados de antropologia fisica para grupos ceramistas. Assim
0 corpo de conhecimento adquirido ndo traz informacGes sobre os grupos
indigenas que se estabeleceram no noroeste paulista, mas fornece referéncias para
uma ocupacao que se estende por boa parte das regides sudeste, nordeste e centro-
oeste brasileira, ampliando assim consideravelmente, seu campo de interesse” (com.
verbal) (IQUEGAMI; PARDI, 1999, p. 14) (Grifo meu)

Na dissertacdo de Renan Pezzi (2015), porém, ha correlacbes possiveis entre o sitio

Agua Vermelha e os Panara bem como descricdo de alguns documentos.

A Aldeia Agua Vermelha se localiza nas duas margens do Rio Grande, no lado de
Minas Gerais no municipio de Iturama, e no lado de Sdo Paulo no municipio de
Ouroeste. Em Iturama (MG), a visita a Casa da Memoria do municipio revelou um
interessante acervo fotografico e uma pequena cole¢do arqueoldgica que estd
diretamente ligada as grupos “Caiapés” da regido (PRANCHA 4). O material
arqueoldgico foi doado a instituicdo por D. Maria Abadia de Medeiros (D. Santa) que
recolheu os vestigios na area da antiga Aldeia de Agua Vermelha em 1940, antes da
inundacéo do local. Apesar do falecimento de D. Santa essa deixou uma série de
relatos escritos sobre os tempos em que ela conviveu com os Kayap0, esses dados
podem revelar novas perspectivas sobre os costumes e habitos desses grupos. Por fim,
em um levantamento realizado pela equipe do Arquivo Publico de Uberaba, em 1995,
e que tinha como objetivo buscar reminiscéncias que comprovassema existéncia das
Aldeias Kayapd no Triangulo Mineiro, foi descoberto o que pode-se classificar como
0 ultimo documento histérico, até o momento, sobre os KayapO da regido. Esse
documento é o Registro de Obito do indio Jodo Luiz da Silva nascido em 1899 e
falecido em 1984, por falta de assisténcia médica em Alexandrita, distrito de Iturama,
Minas Gerais. (RASTEIRO, 2015, p. 51/2
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A tradigdo oral do Krenakore (Panard), apresentada anteriormente por Schwartzman
(1987) reforga a hipdtese de Heelas, de que os Panara que hoje se encontram no Rio
Peixoto Azevedo (MT, PA), sdo remanescentes dos antigos Kayapd- Panara da
Aldeia de Agua Vermelha (MG), em conjunto com as documentagdes histéricas e
vestigios arqueoldgicos podem indicar o préximo caminho pra se compreender a
regido pesquisada. (RASTEIRO, 2015, p. 86)

Essas relagbes, como aparece na dissertacdo de Renan (2015), sdo importantes ndo
como continuidades absolutas entre padrdes tecnol6gicos, mas para trazer reconhecimento e
visibilidade para as populacdes indigenas enquanto habitantes desses locais, para trazer vida e
subjetividades nas narrativas arqueoldgicas, o que para a Arqueologia, em especifico da regido

foco do trabalho, ainda € problematico.

O sitio Agua Vermelha 2, municipio de Ouroeste, no extremo noroeste do estado,
divisa com o estado de Minas Gerais, é uma aldeia extensa, com cerdmica associada
a Tradicdo Aratu-Sapucai, apresentando formas duplas e c6nicas, sem decoracao, com
trés tipos de antiplastico (mineral, caco moido e cariapé). Segundo Robrahn-
Gonzélez et al (1998), esse sitio € um representante do momento de diversificacdo
cultural, que a regido central do Brasil comeca a sofrer, entre os séculos IX e X,
onde os portadores da Tradi¢do Uru iniciam uma interacdo com os ceramistas
Aratu, criando assim uma nova unidade cultural (...). (RASTEIRO, 2015, p. 67)
(Grifo meu)

E possivel ver na descricdo de Robrahn-Gonzalez et al. (1998 apud RASTEIRO, 2015),
uma afirmacdo que venho tecendo criticas desde o inicio desse trabalho, baseada na nocéo do
hibridismo. A autora pensa o sitio como momento de diversificacdo cultural, em que o contato
de portadores da Tradicdo Uru e Aratu, daria inicio a uma nova unidade cultural, algo recorrente
nas narrativas arqueologicas, quando diante uma materialidade diferente, que demonstra
contato, cria-se unidades e fases, ou trata-se como intrusdo. I1sso demonstra a falta de dialogo
das narrativas arqueoldgicas com outras disciplinas, como a Antropologia e a Histéria, bem
como com outras epistemologias, como as indigenas, resultando no silenciamento e na
negligencia quanto as mudancas e transformacdes presentes nas materialidades.

No trabalho de Ana Emilia Iqguegami e Maria Lcia Pardi (1999) também aparece essa

visdo trazida por Robrahn-Gonzélez, do contato como algo novo e, portanto, hibrido.

Conforme Robrahn-Gonzalez, “Nossa hipotese é que constitui um representante
meridional deste processo de diversificagdo cultural que a regido central (e
particularmente sua porgdo centro sul) sofre a partir do século IX e X.” (:98).
Referindo-se as influencias que os grupos portadores de cerdmica Uru exerceram
sobre os grupos Aratl, formando posteriormente uma nova unidade cultural.
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(IQUEGAMI; PARDI, 1999, p. 17) (Grifo Meu)

Além disso, contrariando as previsdes de Schmitz et al., (1982) de que o territorio dos
Kayapd meridionais, devesse aparecer material da fase Mossdmedes seguindo os mesmo
parametros tecnoldgicos, no contexto do sitio Agua Vermelha nota-se a influéncia Uru na
cerdmica Aratu, porém, ndo se pode associd-las a fase “Mossamedes descrita por Schmitz
(1982), pois aqui ao contrario existe uma grande variacdo nas formas e também ndo foram
encontrados pratos assadores, tipicos da Uru, como sugere o0 autor” (RASTEIRO, 2015, p. 67).

Nesse sentido, concordo com Rasteiro (2015), 0 que vemos € gque as categorias analiticas
ndo ddo conta dessas problematicas. A prépria Wist (2019, p. 33) apontava nos seus escritos
sobre a tentativa e necessidade de “um encaminhamento tedrico-metodologico capaz de
ultrapassar a abordagem classificatorio-descritiva, ainda corrente no Brasil”.

As narrativas arqueoldgicas focadas somente nas tecnologias e nos objetos enquanto
indices das tradicdes arqueoldgicas estdo defasadas e ndo conseguem dar conta das misturas
presentes nas materialidades e que evidenciam também as pessoas misturadas. Acredito que
por isso, a proposta do modelo interpretativo misturas caleidoscopicas contribua para novas
possibilidades de relacédo, contatos e trocas com as diferentes alteridades.

Outro trabalho recente (2020) de Laura Lopes também cita 0s Kayap6 meridionais e 0s
associa a regido de Serranopolis: “os Cayap6 do Sul, se faz presente na regido de Serranopolis,
de acordo com os relatos de cronistas e antropélogos (MAGALHAES, 2015).” (LOPES, 2020,
p. 40). Contudo, mesmo apontando semelhanca com os Panara, a autora trabalha com termos
como extingdo dessa populagdo: “Quando se fala de Cayapd do Sul, uma das primeiras
referéncias € a sua extingdo e o fato de ser um povo guerreiro e violento, porém antes dele ser
quase extinto constituam um grupo rico em saberes e costumes, como qualquer outra sociedade
nativa” (LOPES, 2020, p. 40). A autora, por sua vez, faz uma ressalva quanto a trabalhos que

pensam continuidades entre povos indigenas e tradigdes arqueologicas.

Esse grupo étnico, como sendo 0 mais denso e constante nas representacdes de Curt
Nimuendaju, na regido de Serrandpolis, poderiam ser 0s remanescentes dos
produtores e da cultura material presente nos abrigos do Complexo, porém para que
se estruture essa relacdo direta, entre vestigios arqueoldgicos e um grupo étnico,
deve ser muito bem estudada e fundamentada, pois estudos desse nivel sdo por
vezes, muito delicados. Ja que o material arqueoldgico é apenas o que restou de
guem o produziu e ndo a prova cabal das pessoas que o utilizaram. (LOPES, 2020,
p. 58) (Grifo meu)

Laura Lopes (2020) também tece criticas a forma como alguns termos sdao empregados
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nas narrativas arqueoldgicas, como a utilizagdo do termo “simples” para se referir as ceramicas,

reforcando a visdo dos objetos, enquanto coisas, dotadas de processos vitais e subjetividades.

Em qual é o significado da cerdmica simples que foi identificada como da Tradicéo
Una e desmistificar essa simplicidade, mas, reforgar que além da técnica, trata-se se
um emaranhado de relagdes culturais e pessoais, onde a arqueologia deve fortalecer
suas pesquisas sempre que for possivel. LOPES, 2020, p. 61)

Vale ressaltar que em projeto coordenado pela professora Sibeli Viana no Instituto
Goiano de Pré-histéria e Antropologia (IGPA), vém sendo retomado sitios pesquisados pelo
Schimtz et al., (1982) no Programa Arqueoldgico de Goids, no qual esta em andamento a
reanalise do material, o que indica perspectivas futuras acerca das interpretacfes possiveis
dessas materialidades. Inclusive, participei de algumas etapas em laboratério, no segundo
semestre de 2018, com as professoras Camila Wichers e Sibeli Viana no Laboratdrio de
Arqueologia da PUC/GO para fazer a reanalise de algumas colecfes pertencentes a esses sitios.
Podemos ver no mapa abaixo, um esforco de uma cartografia etnoarqueoldgica integrando
dados etnohistoricos, etnograficos e arqueoldgicos elaborado com base nos dados do projeto.
Quando inseridos os sitios arqueoldgicos lito-cerdmicos - bolas vermelhas - nos dados
etnohistdricos e etnograficos, integrados ao Mapa de Curt Nimuendaju e aos dados acerca dos
aldeamentos indigenas, nota-se as potencialidades que estudos nesse sentido sugere e a

consequente necessidade de outras compreensdes acerca das historicidades indigenas.
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MAPA 5: Sitios arqueoldgicos lito-ceramicos em Palestina de Goiés e aldeamentos indigenas sobrepostos ao mapa
de Curt Nimuendaju (1944). Fonte: VIANA, 2020. Elaboracédo de Michiel Wichers, 2020.

4.1.2 Objetos testemunhos e silenciamento das populagfes indigenas

Neste item vou me referir sobretudo ao Projeto Anhanguera de Arqueologia de Goias,

mas nao apenas a ele, ja que os movimentos de ambos os projetos, o Programa Arqueoldgico

de Goias e 0 Anhanguera, continuam ecoando em diferentes pesquisas.

O Projeto Anhanguera foi iniciado em 1975 desenvolvido até 1981, por meio de

convénio entre o Museu Paulista da Universidade de Sdo Paulo e a Universidade Federal de

Goiés e coordenado pela professora Margarida Davina Andreatta.
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Em primeiro lugar, abordemos a tese de doutorado (ANDREATTA, 1982), “Padrdes de
Povoamento em Pré-Historia Goiana: analise de sitio tipo”, em que a autora traz a apresentagao
do sitio Bonsucesso, localizado em Nazério, Goiés.

Pelo titulo da tese vemos a tendéncia em pensar as pessoas ocupantes desses espacgos
como habitantes pré-historicos. Faco as mesmas ressalvas nessa utilizacdo que fiz no trabalho
de Schmitz et al (1982) e proponho a substituicao pela expressao pré-intrusao colonial moderna
(SEGATO, 2012).

Um primeiro apontamento, é o carater interdisciplinar que o trabalho e o Projeto
apresenta, contando com colaboracdo das areas de Boténica, Geografia, Geomorfologia,
Geocronologia, Mineralogia, Cartografia, Antropologia e outras. Além disso, Andreatta traz
um capitulo interpretativo, intitulado “Interpretacdo arqueo-etnoldgica”.

Um dos objetivos do projeto era o levantamento de areas arqueoldgicas contidas na
“Carta Arqueologica — Divisdo Regional para Cadastramento de Sitios Arqueoldgicos de
Goias” (Melo ¢ Breda, 1972) (ANDREATTA, 1982, p. 6). A Carta Arqueologica foi atualizada
em 2009, em publicacdo organizada por Dilamar Martins, e pode ser vista no mapa abaixo que
lista 0 nimero de sitios arqueoldgicos cadastrados pelo IPHAN e registrados em projetos

arqueoldgicos nos municipios goianos, bem como sua organizagao € apresentada no Anexo I.
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MAPA 6: Nimero de sitios arqueoldgicos cadastrados pelo IPHAN e registrados em projetos arqueol6gicos nos
municipios goianos. Fonte: MARTINS; BUCCI; BRAGGIO, 2009.

Os padrdes tecnologicos e objetos vistos enquanto indices das tradi¢fes é deixado de
lado na andlise da autora. Andreatta (1982), influenciada pela arqueologia francesa, faz anélise
dos materiais arqueoldgicos sem filiacGes a tradicGes ou fases arqueoldgicas. Ela analisa os
artefatos ceramicos, 0 que nos interessa, a partir de duas tipologias: tipo simples, que segunda
a autora ¢ “bem alisado”, problematizando o termo simples, e tipo decorado “entalhado”.
Contudo, apesar de ndo se preocupar em enquadra-los as tradi¢des, a autora os compreende, a
partir de Pallestrini (1975, p. 114) como “testemunho atual da atividade de uma comunidade
pré-existente” [...]” (ANDREATTA, 1982, p. 31). Por isso me refiro a objeto, quando falo do
trabalho de Andreatta, pois 0s mesmos sdo vistos apenas como testemunhos. Contudo, o
trabalho de Andreatta e do Projeto Anhanguera, soa como uma camada que invisibiliza as
populacdes indigenas. Em todo trabalho, apesar de interdisciplinar, sequer ha mencdo aos
contextos historicos e as populagdes que ali viveram.

No capitulo de sua tese, “Interpretacdo arqueo-etnoldgica”, Andreatta (1982) traz uma
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discussdo sobre as “manchas pretas” presentes no sitio Bonsucesso como evidencia de padrdes
de povoamento, mas mais uma vez, trazendo os vestigios como meros testemunhos de

habitantes pré-historicos.

A aldeia pré- historica, de forma aproximadamente eliptica, era constituida por 48
espacos habitacionais, cujos solos contém estruturas com cinzas, carvdo, terra
queimada, associados a vestigios ceramicos, liticos, ésseos e conchiferos, que
testemunham a presenca do homem naquela localidade. (ANDREATTA, 1982, p.
92) (Grifo meu)

Mas ndo é mencionado que “homem” seria esse, afinal o que testemunham esses
objetos? Outro trabalho que inclusive utiliza as discussdes de Andreatta, sobretudo sobre as
“manchas pretas” citadas é a dissertagdo de Luis Henrique Sirico (2010) sobre o sitio
Jaguarundi que se encontra na margem esquerda do rio Verde (afluente da margem direita do
Paranaiba). Consoante a Carta Arqueoldgica de Goias o sitio pertence a Area Arqueoldgica
Paranaiba (P), Regido Primeira do Municipio Denominador Jatai (Ja), identificado pela sigla
GO-Ja.

No segundo capitulo de sua dissertacdo, intitulado “A histdria dos indios e a historia
indigena na regido do sudoeste goiano” o trabalho se Sirico parece lancar luzes a visibilidade
das populac@es indigenas a partir de uma contextualizacdo historiografica e etnografica da area
de pesquisa a partir de viajantes, cronistas e os primeiros relatos escritos sobre as populagdes
indigenas que habitavam essas localidades. Contudo, ndo ha uma conexdo dessas discussdes
com as materialidades, vemos um trabalho ainda muito descritivo e preocupado com as filiagdes

da materialidade as tradi¢des e fases arqueoldgicas, como podemos ver na citacdo abaixo.

As grandes aldeias ceramistas encontradas no Brasil Central sdo assentamentos a céu
aberto, estando presentes ali pelo menos desde o século IX; os sitios eram
normalmente circulares, semi-circulares ou lineares, e a cerdmica dividida em trés
grandes tradi¢@es: Aratu, Una, Uru. (SIRICO, 2010 p. 23)

Assim, mesmo com a presenca e mencdo as populacbes indigenas por meio das
narrativas historiograficas e uma passagem que aventa a hipotese de ligacdo entre os Kayapo
meridionais e os Panard, o autor recua ao estabelecer qualquer hipétese de ligagdo entre 0s sitios
e as populacdes indigenas.

Além disso, Sirico frisa 0 desaparecimento desses povos indigenas, mesmo com acesso
as discussdes que demonstram continuidade com os Panara. Talvez esse seja um dos problemas
ligados as narrativas arqueoldgicas da regido e a forma como as popula¢des indigenas séo

integradas, ou melhor, ndo integradas em suas interpretacdes. Recorre-se a falta de dados ou a
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insuficiéncia destes. Tal justificativa parece predominar e legitimar um discurso que opta por
silenciar esses povos e nédo relaciona-los as producbes materiais e negligenciar suas historias
pré-intrusdo, ora criando um didlogo sem um olhar critico as limitacdes oriundas das narrativas
historicas, ora recorrendo a elas para justificar o silenciamento das populagdes indigenas bem

como seu desaparecimento, como podemos ver abaixo.

Os dados mais antigos levantados pelas data¢es absolutas avancam a aldeia para o
século XVII, os aldeamentos Cayapd ocorridos na regido do sitio sdo datados do
século XVII1, sendo assim, o sitio Jaguarundi, at¢ o momento, ndo pode ser
considerado como uma das denominadas pelos viajantes de grandes aldeias Cayapo,
que foram os Gltimos marcos da resisténcia dessas populagdes indigenas antes de
seu desaparecimento. (SIRICO, 2010, p. 169) (Grifo meu)

O proprio autor parece identificar um “branco arqueoldgico” no que tange a presenca
de aldeias circulares em sitios da regido, o que demonstra a falta de pesquisas e producdes
acerca dessas populacdes.

A microrregido de Quirindpolis onde se encontra implantado o sitio, estava em
um branco arqueoldgico com relacdo a presenca de aldeias circulares, o sitio

Jaguarundi vem a confirmar a existéncia de grupos agricultores-ceramistas que
passaram pela regido. (SIRICO, 2010, p. 170) (Grifo meu)

O que me parece € que a propria producao arqueoldgica em torno das populagdes Jé
sugere demonstrar a existéncia de um padrdo de poder que demonstra uma caréncia de pesquisas
em torno de suas problematicas. Esse “branco arqueoldgico” colocado pelo autor, bem como a
falta de dados mencionada parece confirmar tal hipdtese, assim como apontar para a

necessidade de novas pesquisas.

As demais microrregides do contexto do sudoeste goiano, ainda devem apresentar
novos indicios desses grupos populacionais, ja que a historiografia relata para regiao
uma intensa atividade de grupos indigenas nos séculos p6s-Contato, XV1 até o
XVII, quando a maioria das populagdes indigenas da regido € reduzida
drasticamente. Sendo assim, novos estudos contribuirdo para identificacdo de
aldeias similares, com similaridades artefatuais que fornecerdo novos dados para
a compreensdo da locomocao de grupos Macro-Jé dentro do territorio nacional.
(SIRICO, 2010, p. 170) (Grifo meu)

Gostaria de destacar que as cole¢fes advindas da pesquisa no municipio de Jatai se

encontram no Museu Antropoldgico da Universidade Federal de Goias. Vale ressaltar que essas
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colecdes foram enquadradas como sendo associadas a Tradicdo Aratu-Sapucai, mas com
algumas ressalvas a partir de “dados empiricos que fogem da classificagdo pronapiana do que
seria enquadrado como tradicéo (arqueoldgica) Aratu-Sapucai” (SIRICO, 2010, p. 168), como
podemos ver na imagem abaixo, que permite a visualizagdo de linhas paralelas geralmente
indicadas como decoracdo, como na legenda do préprio autor — decoracdo plastica — o que

demonstra possiveis interacdes e trocas com outras populacdes.

GO-Ja.33 Sitio Jaguarundi, AES. Decoragao plastica.

IMAGEM 14: GO-Ja.33 Sitio Jaguarundi, AE5. Decoracéo Plastica. Fonte: SIRICO, 2010.

Tal imagem perante a afirmacdo do sitio como associado a Tradigdo Aratu-Sapucai
demonstra como essa Arqueologia convencional, predominantemente, ndo possibilita a
interpretacdo fluida das coisas e reforca a caréncia de um olhar e uma narrativa antropoldgica
frente a esses sitios e cole¢Bes, demonstrando uma condi¢do predominante na arqueologia em

classificar os objetos produzidos pelas populacdes indigenas nas tradi¢des e fases, que assim
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como os documentos histdricos, sdo marcados por um siléncio que marca a historia e o
protagonismo indigena.

Nesse mesmo sentido, porém sendo uma producdo antropoldgica, temos o trabalho de
Asnis e Mano (2020). O artigo problematiza associagdes diretas entre grupos ceramistas da
tradicdo arqueoldgica Aratu-Sapucai e os Kayapd meridionais, em especial a “relagdo entre a
tradicdo Aratu-Sapucai — mais especificadamente a fase Mossamedes — e 0s grupos Cayapo

meridionais descritos na documentacao historica a partir do século XVIII” (p. 159).

O grande problema é que a contiguidade espacial, estabelecida como prova da
continuidade histdrica entre uma tradicdo pré-colonial com um grupo colonial,
deixa lacunas. [...] Atestar somente por fatores espaciais e materiais que uma
sociedade continuou sendo a mesma desde o século 1X d.C. é negligenciar fatores
de mudancas advindos, por exemplo, dos processos historicos de contatos desses
grupos a partir do século XVIII. e descartar a presenca de caracteristicas e influéncias
de outras tradi¢Ges e grupos no material Aratu-Sapucai. Com base nisso, passam a ser
questionadas as correlag@es simplistas que até entdo haviam sido estabelecidas entre
as fases ceramicas, os grupos descritos nas fontes coloniais e os povos indigenas
descritos pela etnologia. (ASNIS; MANO, 2020, p. 159/60) (Grifo meu)

Tal afirmacdo se relacionado aos trabalhos que trouxe neste capitulo me parece muito
direta e perigosa. Em primeiro lugar, ndo vejo nenhuma relacéo tdo categérica e impositiva de
que as possibilidades de relagéo entre as populac6es indigenas e as tradi¢es, em especial, as
coisas, equivale pensar as sociedades indigenas como estaticas ou ndo passiveis de
transformacéo, ndo acho que essa seja a abordagem, pelo menos dos trabalhos que dialoguei e
que aventam tais relacfes como de Schmitz et. al. (1982) que € referenciado no trabalho de
Asnis e Mano (2020).

Isso pode ser visto inclusive em uma citacao trazida por Asnis e Mano sobre o trabalho
de Schmitz et. al. (1982) “nos leva a suposi¢do, até qualquer comprovacdo em contrario, de
que os Kayapd do Sul podem ser descendentes dos que nds arqueologicamente, identificamos
como fase Mossamedes” (Schmitz et al. 1982: 266 apud ASNIS; MANO, 2020 p. 159) (Grifos
meus). Schmitz et al. (1982) parece sempre estabelecer relacbes no campo das hipoteses e
suposicdes, o que a luz da minha interpretacdo é um ponto positivo nas narrativas
arqueoldgicas, haja vista, que algumas privilegiam a justificativa da insuficiéncia de dados
como forma de silenciar a presenca desses povos indigenas em suas interpretacdes e relagdes
com a materialidade. Assim como também nao me parece que “a associagdo entre material
ceramico e os grupos descritos documentalmente faz parecer que sdo populagdes “congeladas”
no tempo/espago e que se mantiveram em suposto estado “primitivo”, assim como atesta Prous
(1992:51)” (ASNIS; MANO, 2020, p. 160).

163



Acredito antes, que as relacdes, principalmente no campo das hipdteses, dada suas
limitacOes ja colocadas nessa tese, € uma maneira de ndo silenciar essas histdrias e populac6es
e reconhecer a importancia de suas presencas nas narrativas arqueolégicas, para que se tornem
cada vez mais humanas, trazendo vida as materialidades e aos espacos por elas analisadas.

Além disso, o proprio reconhecimento de materiais “misturados” nos trabalhos oriundos
do Programa Arqueoldgico de Goias ja evocados neste capitulo por meio da identificacdo de
elementos caracteristicos tanto da tradicdo Uru, como Tupiguarani em sitios da fase
Mossamedes parecem demonstrar que Schmitz et al. (1982) caracteriza e compreende 0s sitios
como ldcus de interacgdo, trocas e incorporacado artefatuais, mesmo que no caso, sob uma 6tica
negativa, da hibridez e da decadéncia, contudo, mostrando que os “sitios puros” sdo raros. Essas
interpretacdes e relagdes predominantemente privilegiam os sitios como espacos de mudancas
e transformagoes.

Dessa forma, precisamos estar atentos as armadilhas que reflexdes nesse sentido podem
representar. E claro que as problematicas relacionadas as tradigdes e fases arqueoldgicas estio
colocadas e o que essa filiagdo da materialidade a elas também. Contudo, justificar a ndo relacéo
ou possiveis continuidades nessas narrativas sob a oOtica colocada pode legitimar o
silenciamento efetivo e o destino como memorias exiladas (BRUNO, 2005) aos povos
indigenas, que tanto lutam por reconhecimento e presenca, principalmente nas narrativas e
producOes académicas, responsaveis por tanto tempo por também os silencia-los. Precisamos
ficar vigilantes para que isso ndo aconteca e que as populagdes indigenas estejam de maneira
efetiva presente em torno das narrativas pretéritas que os interessam no presente, privilegiando
suas historias, categorias, culturas e narrativas.

Gostaria, nesse sentido, de terminar esse capitulo com essa citacdo de Brochado, que
traduz a forma como enxergo ser necessaria as narrativas arqueolégicas e suas interpretacdes a
respeito das materialidades, em um didlogo intenso e efetivo com a Historia, Antropologia e

Etnologia Indigena.

Se ndo forem estabelecidas relacbes entre as manifestacGes arqueoldgicas e as
populagBes que os produziram, 0 mais importante tera se perdido. Assim as
conotac0es etnograficas das tradicdes e estilos ceramicos ndo devem ser evitadas mas,
pelo contrario, deliberadamente perseguidas. (BROCHADO, 1984, p. 565)

164



CONSIDERACOES FINAIS

Confesso que mesmo com o texto todo redigido e as reflexdes tecidas, fiquei muito
tempo olhando a pégina em branco para escrever as consideragdes finais desse trabalho.
Primeiro porque olhar a minha trajetoria e chegar aqui traz um sentimento e um alivio
indescritivel, e também uma responsabilidade, de devolver um trabalho que seja socialmente
relevante e que possa contribuir no ambito antropoldgico e no compromisso ético com as
populacdes indigenas a qual me propus pela tematica do trabalho e pelos referenciais que aqui
trouxe. Uma tese finalizada nesses tempos pandémicos e de tantos questionamentos acerca da
validade da ciéncia, € uma forma de resisténcia e luta, em especial para nds das Ciéncias
Humanas, t&o atacados no atual cenario politico.

Revisitar os desafios dessa tese é também olhar para as multiplas aberturas que ela traz
para continuidade desse trabalho e também para novas pesquisas. A proposta interdisciplinar,
por exemplo, embora de fundamental importancia nas reflex6es suscitadas nessa pesquisa,
esbarra no desafio da escrita ultrapassar as barreiras disciplinares entre Antropologia, Historia
e Arqueologia. Dar conta de construcdes textuais e reflexBes tedricas que ultrapassem as
fronteiras das disciplinas segue sendo um desafio e um estimulo para futuras pesquisas e
producdes.

Essa tese, portanto, sendo fruto de um exercicio interpretativo, ndo tem o intuito de ser
um trabalho definitivo e fechado em si mesmo, ao contrario, pretende provocar e suscitar
caminhos e possibilidades. Essa abertura dotada de movimento e fluidez pode ser vista ainda
no diagrama proposto das Misturas Caleidoscdpicas como novo modelo interpretativo. A
proposta representada pelo diagrama pode ser entendida, inclusive, como expressao grafica
dessa abertura e continuidade, representando o movimento e as diversas possibilidades que
podem ser formadas a partir dos diferentes olhares para o caleidoscépio.

Meu lugar, de pesquisadora ndo indigena, falando sobre histéria indigena e sobre como
a historiografia repercutiu na maneira como as populac6es indigenas foram e séo vistas no
presente, me trouxe muitos questionamentos tedrico-metodologicos. Por outro lado, meu lugar
de educadora, que vive a realidade de uma educacdo e de uma sala de aula que
predominantemente, mesmo com garantias legais como a existéncia da Lei 11. 645, de 10 de
marco de 2008 que inclui no curriculo oficial da rede de ensino a obrigatoriedade da temética
"Histdria e Cultura Afro-Brasileira e Indigena", ndo se sustenta na pratica. E uma luta diéria
garantir que a tematica e as maltiplas possibilidades que ela proporciona estejam presente nas

discussoes e planos de aula.
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Essa foi uma das minhas motivacGes para construir e continuar minha trajetoria, iniciada
na graduacgd@o com a iniciagéo cientifica, na tematica indigena. Espero que com essa tese, tenha
conseguido atingir esse propdsito e contribuir para esse debate intercultural, no qual o
PPGAS/UFG ocupa um lugar especial junto com outras instituicbes que abrem espacos e
permitem a continuidade de colegas indigenas que compartilnam a carreira e a profisséo.

O programa tém algumas dissertacOes finalizadas de colegas indigenas, como a Leticia
Jokahkwyj Krah6 (2019), Afonso Tiikwa Xerente (2020), Koria Valdvane Tapirapé (2020),
Fabio Ubre'a Abdzu (2020) e Julio Kamér Apinajé Ribeiro (2019), os quais alguns compartilhei
o curso de algumas disciplinas. Além desses colegas mencionados, outros estdo com o trabalho
em curso, e gostaria de me referir aos colegas de doutorado, Ercivaldo Damsokekwa Calixto
Xerente (2016) e Vilmar Martins Moura Guarany (2009), com quem pude compartilhar a turma,
as disciplinas cursadas e o aprendizado que esses olhares indigenas me trouxeram, além de
reforcar a urgéncia de uma debate intercultural e interepistémico (BANIWA , 2008) e que
espero, como pesquisadora nao indigena, ter contribuido e contribuir com o fechamento desse
ciclo com a defesa da tese.

Essas experiéncias foram fundamentais para o despertar de outros olhares possiveis
acerca de documentaces e de uma tematica a qual estava tdo imersa, ja que nesse ano completo
11 anos debrucados a trajetoria e discussdes sobre a historia indigena. Apds concluir graduacéo
e mestrado na mesma instituicdo, cursar o doutorado na UFG me permitiu outras vivéncias e
contatos que impactaram profundamente no desenvolvimento dessa pesquisa. Além dos
colegas indigenas, foi em uma das disciplinas cursada com a Professora Camila Mainardi -
Etnologia Indigena -, que pude ter contato com o trabalho de Eduardo Nunes (2010) com o0s
Karaja de Buridina e o conceito de mistura e de Gersem Baniwa (2008), com a proposta de um
debate intercultural e interepistémico, que tanto me inspirou e representou novas possibilidades
de desenvolvimento da pesquisa. O conceito de mistura (NUNES, 2010) em conjunto com as
experiéncias que pude compartilhar, me referiram a imagem do caleidoscépio. Nossas
trajetdrias e pesquisas nos permitem multiplas possibilidades e caminhos a depender das nossas
movimentagGes e da maneira como nossos olhares estdo direcionados, assim como um
caleidoscopio.

Por isso, a proposta interpretativa a qual denominei, Misturas Caleidoscopicas, me
parece ser uma alternativa a forma como se vém olhando para as narrativas historicas acerca
dos Kayap6 meridionais e também para as narrativas arqueoldgicas sobre as materialidade, em

especifico, as apresentadas no decorrer desse trabalho. Nesse sentido, a articulacdo de um
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debate intercultural associado a um dialogo entre Antropologia, Histéria e Arqueologia foram
fundamentais. Além do exercicio propiciado pela projecdo etnografica, referencial teorico-
metodoldgico base desse trabalho, que permitiu tracar reflexdes e relagdes importantes para o
desenvolvimento do trabalho.

Essa tese também representa, por varias limitacdes ja descritas aqui, uma revisitacao da
minha proépria trajetoria e da maneira como venho conduzindo a pesquisa com essa tematica. E
como toda pesquisa, cada passo e imersao nos afeta também pessoalmente. A experiéncia do
fazer ceramico, por exemplo, foi fundamental para compreensao da posi¢éo tedrica que assumo
nessa pesquisa quanto as materialidades e a forma como compreendé-las. O quanto a argila,
maleavel e viva, exige um processo de familiarizacdo e negociacdo com a ceramista, em uma
relagdo em que de fato, no processo de producdo cerdmica, “ndo ha separagao entre sujeitos e
objetos” (MILLER, 2013, p. 92). Uma relacio que muitas vezes ¢ negligenciada em
interpretacdes convencionais na Arqueologia e que se faz cada vez mais necessaria e espero ter
contribuido.

A familiarizacdo presente entre ceramista e argila no fazer ceramico, € uma relacao que
permeia todo o trabalho, como indispensavel no processo do contato com o outro e aquisi¢ao
de outros pontos de vista possiveis, sendo assim, indispensavel a pessoa misturada. O
casamento e o batismo, por exemplo, foram tratados como maneiras possiveis de aquisicao e/ou
manutencdo de outros pontos de vista. Tal inferéncia foi possivel pela leitura das
documentacdes histdricas e por descri¢cGes etnogréficas que colocam a familiarizagdo como
parte fundamental no processo de predacéo e apropriacdo do mundo exterior (FAUSTO, 2001,
2016). Dessa forma, toda apropriacao requer antes uma relagdo familiarizante com o outro.

Nesse contexto, foi explorada a figura da lingua Damiana da Cunha. Uma mulher,
indigena, Kayapd, que com o batismo e a nomeacéo e depois o casamento, pode ter adquirido
e mantido outro ponto de vista, carregando consigo a mistura de dois lados, um indigena e um
ndo indigena. Uma pessoa misturada e composta por varias perspectivas internas irredutiveis o
qual pela primeira vez, me despertou a aplicacdo do modelo interpretativo Misturas
Caleidoscopicas, uma vez que, a partir de partes inteiras, pode se alterar a perspectiva de
mundo, indigena e ndo indigena, no caso de Damiana, a partir de qual lado ou perspectiva se
escolhe optar no momento, de acordo com a agéncia e negociacdes possiveis, nao representando
jamais uma fusdo, mas sim uma figura de carater anti-hibrido (NUNES, 2014), o que denota a
agéncia e protagonismo dessa indigena.

Tal discussdo reforca que a alteridade e esse mundo do outro é uma condicao
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inquestionavel das relacbes desses povos e também da constituicdo de suas misturas. Esse
outro, ao que parece, sempre esteve presente nas relagdes de predacédo e producéo, o que pode
ser visto inclusive nas narrativas mitolégicas aqui exploradas. Contudo, quando o outro trata-
se das populages indigenas, nas narrativas historiograficas utilizadas prevalentemente ha um
silenciamento das populacBes indigenas ou a perpetuacdo de esteredtipos que reforcam
inimeras violéncias possibilitadas pela colonialidade do poder (QUIJANO, 2005).

O lugar do outro também parece estar garantido na materialidade. A descricdo e as
narrativas arqueoldgicas analisadas e localizadas espacialmente e temporalmente, trouxeram
dados importantes. Primeiro que os sitios “puros” existiam em condigdo de raridade
(SCHMITZ et al., 1982), o0 que demonstra que as relacdes e trocas com o mundo da alteridade
existiu e parece ter deixado vestigios disso. Por outro lado, nas narrativas arqueoldgicas, o lugar
do outro, das populagdes indigenas, parece ter sido sindbnimo de auséncias.

As narrativas arqueoldgicas, predominantemente focadas somente nas tecnologias e nos
objetos enquanto indices das tradi¢fes arqueologicas ndo conseguem dar conta das misturas
presentes nas materialidades e sitios e que evidenciam também as pessoas misturadas. Cria-se,
nesse sentido, um silenciamento dos corpos, pessoas e subjetividades das populagdes indigenas
nessas narrativas. Acredito que por isso, a proposta do modelo interpretativo das Misturas
Caleidoscopicas contribua também para novas possibilidades de relacdo, contatos e trocas com
as diferentes alteridades no que tange as materialidades e suas interpretagdes.

Um silenciamento ronda essas narrativas, ora parece ser negligéncia perante os dados,
ora uma opcao justificada por insuficiéncia desses mesmos dados. Isso representou e ainda
parece representar em alguns trabalhos a invisibilizacdo dessas pessoas e subjetividades ligadas
s producles de suas coisas. Que nossos trabalhos possam ser contribuigdes nesse sentido,
demonstrado a necessidade e urgéncia dessa visibilidade. Que o debate intercultural e
interepistémico possa se fazer presente nas nossas construcdes e discussdes. Que as epistemes
nativas sejam e estejam presentes nas reflexdes antropoldgicas e que ndo sejamos responsaveis,
dessa forma, por criar ou perpetuar ainda mais auséncias. Que a metafora do caleidoscopio
trazida nesse trabalho nos impulsione a olhar para essas possibilidades como possiveis e
infinitas potencialidades e inspire 0s colegas e companheiros de pesquisas e estudos a
continuarem promovendo reflexdes futuras sobre a tematica.

Nesse sentido, gostaria de finalizar essa tese da mesma maneira que comecei, com uma
citagdo provocativa e esperancosa de Ailton Krenak. Um convite as coisas vivas e sonhos dessa

experiéncia terrena, que possamos estar e sermos presentes, e que as auséncias sejam
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experiéncias pretéritas, mas que agora, estejamos focados em adiar o fim do mundo!

Nosso tempo é especialista em criar auséncias: do sentido de viver em sociedade, do
préprio sentido da experiéncia da vida. 1sso gera uma intolerancia muito grande com
relagdo a quem ainda é capaz de experimentar o prazer de estar vivo, de dangar, de
cantar. E est4 cheio de pequenas constelacdes de gente espalhada pelo mundo que
danga, canta, faz chover. O tipo de humanidade zumbi que estamos sendo convocados
aintegrar ndo tolera tanto prazer, tanta fruicdo de vida. Entdo, pregam o fim do mundo
como uma possibilidade de fazer a gente desistir dos nossos préprios sonhos. E a
minha provocacao sobre adiar o fim do mundo é exatamente sempre poder contar mais
uma histdria. Se pudermaos fazer isso, estaremos adiando o fim. (KRENAK, 2019, p.
13)

169



REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

ADICHIE, Chimamanda. O Perigo da Historia Unica. Palestra conferida no Tecnology,
Entertainment and Design (TED), 2010.

ALMEIDA, Maria Regina Celestino de. Politica Indigenista de Pombal: a proposta
assimilacionista e a resisténcia indigena nas aldeias coloniais do Rio de Janeiro. Actas do
Congresso Internacional Espaco Atlantico de Antigo Regime: poderes e sociedades, 2005.

ALMEIDA, Maria Regina Celestino de. A atuacdo dos indigenas na Histdria do Brasil: revisdes
historiogréaficas. Revista Brasileira de Historia, vol. 37, no 75, pp. 17-38, 2017.

AMANTINO, M.S. O mundo das feras: os moradores do sertdo oeste de Minas Gerais - século
XVIII. Rio de Janeiro: UFRJ, Tese de doutorado. 2001.

ANDREATTA, Margarida Davina. Padrbes de Povoamento em Pre-Historia Goiana: analise
de sitio tipo. Tese. Faculdade de Filosofia, Letras e Ciencias Humanas. Universidade de S&o
Paulo, S&o Paulo, 1982.

ANDREATTA, M. D. Projeto Anhanguera de Arqueologia, estado de Goias (1975-1985). IlI
Reunido Cientifica da SAB, Goiania, 1985.

APINAJE, J. K. R. Mé ixpapxa mé ixahpumunh mé ixujahkrexa: territorio, saberes e
ancestralidade nos processos de educagao escolar Panhi. 2019. 129 f. Dissertacao (Mestrado
em Antropologia Social) - Universidade Federal de Goias, Goiania, 2019.

APOLINARIO, Juciene Ricarte. Documentos e Instrumentos de pesquisa de Historia Indigena
e do Indigenismo d'Aquém e d'Além-Mar Atlantico: uma discussdo “necessaria, urgente e
inadiavel”. Anais do XXVI Simposio Nacional de Historia — ANPUH. S&o Paulo, julho 2011.

ARAUJO OMELCZUCK, Rebeca Saldanha de; SOGA, Diogo; MURAMATSU, Mikiya. 200
anos de caleidoscépio. Revista Brasileira de Ensino de Fisica, Séo Paulo, v. 39, n. 3, e3602,
2017.

ASNIS, Gabriel Zissi Peres. Da guerra a paz? Dicotomias que escondem multiplos caminhos:
andlise historica sobre os "Cayapd" aldeados em Maria | e Sdo José de Mossamedes.
Dissertacdo, Mestrado, 2019.

ASNIS, G. Z. P. & MANO, M. Continuidades e descontinuidades: a Arqueologia Aratu-
Sapucai e a historia indigena ‘Cayapd’. Revista Do Museu De Arqueologia E Etnologia, 34(34),
154-173, 2020.

BANIWA, Gersem. ANTROPOLOGIA INDIGENA: O CAMINHO DA DESCOLONIZACAO
E DA AUTONOMIA INDIGENA. Trabalho apresentado na 262 Reunido Brasileira de
Antropologia, Porto Seguro, Bahia, Brasil. Junho, 2008.

BANIWA, G. Os indigenas antropdlogos. Desafios e perspectivas. Novos Debates: Forum de
Debates em Antropologia, v. 2, n. 1: 233-243, 2015.

BANIWA, Gersem. Antropologia colonial no caminho da antropologia indigena. Novos
170



Olhares Sociais, v. 2, n. 1, p. 22-40, 2019.

BARRETO, C. A CONSTRUCAO DE UM PASSADO PRE-COLONIAL: UMA BREVE
HISTORIA DA ARQUEOLOGIA NO BRASIL. Revista USP, (44), 32-51, 2000.

BARTH, Fredrik. Grupos étnicos e suas fronteiras. In. POUTGNAT, Philippe. Teorias da
etnicidade. S&o Paulo: Fundacao Editora da UNESP, 1998.

BATISTA DE MELO, Anderson. A politica indigenista pombalina na capitania de Goyaz: o
tempo de rendicdo (1772-1783). Dissertacdo (Mestrado). Brasilia, UNB. 2008

BECHELANY, Fabiano Campelo. Suaséri: a caca e suas transformacdes com os Panara. 2017.
316 f., il. Tese (Doutorado em Antropologia). Universidade de Brasilia, Brasilia, 2017.

BELTRAO et al. Vida e Morte entre povos indigenas. Espaco Amerindio, Porto Alegre, v. 9,
n. 1, p. 206-238, jan./jun. 2015.

BHABHA, H. K. O local da cultura. Belo Horizonte: Ed. UFMG, 1998.

BHABHA, H. K. “The Third Space”. In RUTHERFORD, J. Identity: Community, Culture,
Difference. London: Lawrence and Wishart, p. 207-21, 1990.

BOAVENTURA, Deusa. Urbanizacdo em Goias no século XVIII (Tese em Historia e
Fundamentos da Arquitetura e Urbanismo), USP, Sao Paulo, 2007.

BOSA, Bastien. ¢Un etnografo entre los archivos? Propuestas para una especializacion de
conveniéncia. Revista Colombiana de Antropologia. Volumen 46 (2), julio-diciembre, pp. 497-
530, 2010.

BRAH, Avtar. Diferenca, diversidade, diferenciacdo. Cadernos Pagu, Campinas, n. 26, 2006,
p. 329-76

BRITTO, Célia Coutinho Seixo de. A Mulher, a Histéria e Goiés. Goiania, 22 Edicdo, 1982.
BROCHADO, José Proenza. An ecological model of the spread of pottery and agriculture into
Eastern South America. Tese (Doutorado em Antropologia) - Departament of Anthropology.

University of Illinois at Urbana-Champaign, 1984.

CABRAL, Mariana Petry. “E se todos fossem arqueoclogos?”: experiéncias na Terra Indigena
Wajapi. Anuéario Antropologico/2013, Brasilia, UnB, v. 39, n. 2: 115-132, 2014.

CAIUBY NOVAES, Sylvia. Funerais entre os Bororo: imagens da refiguracdo do mundo. Rev.
Antropol.[online]., vol.49, n.1, pp.283-315, 2006.

CARDOSO DE OLIVEIRA, Roberto. Aculturagdo e “fricgdo interétnica”. América Latina, v.
6, n. 3, p. 33-46, 1963

CARNEIRO DA CUNHA, Manuela. Os mortos e os outros. Sdo Paulo: Hucitec. 1978.

CARNEIRO DA CUNHA, Manuela. Imagens de indios do Brasil: o século XVI. Estudos
171



Avancados, Sao Paulo, v. 4, n. 10, p. 91-110, Dec. 1990.

CARNEIRO DA CUNHA, Manuela. O futuro da questéo indigena. Estudos avangados, vol.8,
n.20, pp.121-136, 1994.

CAVALCANTE, Thiago Leandro Vieira. Etno-historia e historia indigena: questdes sobre
conceitos, métodos e relevancia da pesquisa. Histdria (Sao Paulo) v.30, n.1, p. 349-371, jan/jun
2011 ISSN 1980-4369

CHAIM, M . M. - Aldeamentos indigenas (Goias 1749-1811). 2. ed. S8o Paulo, I.N.L/Fund.
Nac. Pr6-Memoria, 1983.

CHAIM, Marivone M. A Politica Indigenista no Brasil. CLIO- Série Historia do Nordeste, n
15, 1994.

CHAVES DE RESENQE, Maria Lednia. APRESENTAQAO. DOSSIE: O PROTAGONISMO
INDIGENA NA HISTORIA. Revista Brasileira de Histdria, vol. 37, nm. 75, mayo-agosto,
pp. 13-16 Associacdo Nacional de Historia, Sdo Paulo, Brasil, 2017.

COELHO DE SOUZA, Marcela. O trago e o circulo: o conceito de parentesco entre os Jé e
seus antropdlogos. Tese de Doutorado. Rio de Janeiro: Museu Nacional de Antropologia,
UFRJ. 2002.

COHN, Clarice. Os vérios modelos J&é em Dialectical Societies. Revista de @ntropologia da
UFSCar. R@U, 11 (2), jul./dez. p. 17-50. 2019.

COSTA, Karla Resende da. Hibridismo, resisténcia e mudanca: um dialogo entre teoria do
discurso de Ernesto Laclau e o pds-colonialismo de Homi K. Bhabha. Trabalho de Concluséo
de Curso (Graduacdao em Relacdes Internacionais) — Universidade Federal de Uberlandia,
Uberlandia, 2018.

CUNHA, Olivia Maria Gomes da. Tempo imperfeito: uma etnografia do arquivo. Mana, 10
(2), 287-322, 2004.

CUNHA, Elba Monique Chagas da. O Diretdrio dos indios como projeto de “civilizagio”
portuguesa para os sertdes pernambucanos. Revista Latino-Americana de Histéria Vol. 3, n°.
12 — Dezembro de 2014.

DEMARCHI, Andre. Artes da cura: pinturas corporais em alguns grupos Jé. Revista de
@ntropologia da UFSCar, 11 (2), jul./dez. 2019.

DERRIDA, Jacques, Positions. Paris: Les Editions de Minuit, 1972. PosicGes. Belo Horizonte:
Auténtica, 2001.

DIAS, Adriana Schmidt. Novas perguntas para um velho problema: escolhas tecnoldgicas como
indices para o estudo de fronteiras e identidades sociais no registro arqueoldgico. Boletim do
Museu Paraense Emilio Goeldi. Ciéncias Humanas, Belém, v. 2, n. 1, p. 59-76, Apr. 2007.

DIAS, T. C. O lingua e as linguas: aldeamentos e mesticagens entre manejos de mundo
indigenas em Goias (1721-1832). 2017. 340 f. Tese (Doutorado em Historia) - Universidade

172



Federal de Goias, Goiania, 2017.

EREMITES DE OLIVEIRA, Jorge. SOBRE OS CONCEITOS DE ETNOISTORIA E
HISTORIA INDIGENA: UMA DISCUSSAO AINDA NECESSARIA. ANPUH — XXII
SIMPOSIO NACIONAL DE HISTORIA — Jodo Pessoa, 2003.

ETCHEVARNE, Carlos. O sitio de tradicdo Aratu de Agua Vermelha, Reserva Indigena
Caramuru Paraguacu, e suas implicacfes arqueoldgicas e etno-politicas. Cadernos de Arte e
Antropologia, Vol. 1, No -1, 53-57, 2012.

EWART, Elizabeth. “Living with Each Other: selves and alters amongst the Panara of Central
Brazil”, PhD, University of London. 2000.

Fazendo pessoas e fazendo rocas entre os Panara do Brasil Central. REVISTA DE
ANTROPOLOGIA, SAO PAULO, USP, 2005, V. 48 N° 1. 2005.

Coisas com as quais 0s antrop6logos se preocupam: grupos de descendéncia espacial
entre os Panara. Revista de Antropologia, Sdo Paulo, USP, v. 58 n° 1. 2015.

FACCIO; COSTA; LUZ; BARROCA; MATHEUS. Vasilhas duplas Aratu (macro-jé) em
Sitio Tupi-Guarani: Evidéncia De Contato?. Revista Agora. Vitoria, n. 20, p. 6-23, 2014.

FAUSTO, Carlos. DA INIMIZADE. Forma e simbolismo da guerra indigena. In: NOVAES,
Adalto (org.). A Outra margem do ocidente. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 1999.

FAUSTO, Carlos. Inimigos fiéis: historia, guerra e xamanismo na Amazoénia. Sdo Paulo:
EDUSP, 2001.

FAUSTO, Carlos. Memorial. AVALIACAO DE PROMOCAO E PROGRESSAO DE
DOCENTE PARA TITULAR. Museu Nacional - Departamento de Antropologia, Novembro,
2016.

FLEISCHER, Soraya. Antropdlogos ‘anfibios’? Alguns comentarios sobre a relacdo entre
Antropologia e intervencdo no Brasil. Revista Anthropoldgicas, ano 11, volume 18 (1): 37-70,
2007.

FRAZER, Sir James George. O Ramo de Ouro. Editora Guanabara, Rio de Janeiro, 1982.

GALDAMES, O. S Etnohistoria o historia indigena? Encuentro de Etnohistoriadores.
Santiago: Universidad de Chile, 1988.

GALVAO, Eduardo. "Areas Culturais Indigenas do Brasil: 1900/1959". In: Encontro de
Sociedades. Rio de Janeiro: Paz e Terra. pp. 193-228, 1979.

GALVAO, Eduardo. Estudos sobre aculturacdo dos povos indigenas no Brasil. Revista de
Antropologia. v.5, n. 1, 1957 (8p) (on-line)

GIL, Gaston Julian. Etnografia, archivos y expertos. Apuntes para un estudio antropologico del

pasado reciente. Revista Colombiana de Antropologia. VVolumen 46 (2), julio-diciembre, pp.
249-278, 2010.

173



GINZBURG, C. Mitos, emblemas, sinais: morfologia e historia. Sdo Paulo: Cia das Letras,
1989.

GIRALDIN, Odair. Cayap6 e Panara — luta e sobrevivéncia de um povo Jé do Brasil central.
Campinas: UNICAMP, 1997.

GIRALDIN, Odair. RENASCENDO DAS CINZAS. UM HISTORICO DA PRESENCA DOS
CAYAPO-PANARA EM GOIAS E NO TRIANGULO MINEIRO. Sociedade e Cultura, v. 3,
n.1e 2, jan/dez. p. 161-184, 2000.

GIRALDIN, Odair. Fazendo Guerra; Criando Imagens; Estabelecendo Identidades. A ocupacgéo
do centro-oeste e os conflitos com os Kayap6 no século XVIII. Historia Revista, 6 (1): 55 - 74,
jan. jun. 2001.

GORDON, Cesar. Economia selvagem — ritual e mercadoria entre os Xikrin — Mebéngokre.
S&o Paulo: ed. da UNESP/ Instituto socio ambiental, 2006.

GRUPIONI, Luis Donisete Benzi; GRUPIONI, Maria Denise Fajardo. Entrevista com Darcy
Ribeiro. Horizonte antropoldgico, Porto Alegre, v. 3, n. 7, p. 158-200, Nov. 1997.

GUARANY, Vilmar M. M. DIREITO TERRITORIAL GUARANY E AS UNIDADES DE
CONSERVACAO. Dissertacdo (Mestrado em Direito) Pontificia Universidade Catdlica do
Parand, 20009.

HERBETTA, Alexandre Ferraz. Politicas de incluséo e relagdes com a diferenca: consideracdes
sobre potencialidades, transformacdes e limites nas praticas de acesso e permanéncia da UFG.
Horizonte antropoldgico, Porto Alegre, ano 24, n. 50, p. 305-333, jan./abr. 2018.

INGOLD, T. Trazendo as coisas de volta a vida: emaranhados criativos num mundo de
materiais. Horizontes antropoldgicos. VVol.18, n.37, pp.25-44, 2012.

IQUEGAMI, Ana Emilia F.; PARDI, Maria Lucia F. PRESERVACAO DO PATRIMONIO E
LEVANTAMENTO ARQUEOLOGICO DA REGIAO DE OUROESTE / SP. Material
apresentado na Camara Municipal de Ouroeste — SP e na X Reunido Cientifica da Sociedade
de Arqueologia Brasileira em Recife, 1999.

JULIO, Suelen Siqueira. Damiana da Cunha: uma india entre a “sombra da cruz” e os caiapds
do sertdo (Goias, c. 1780-1831). Dissertacdo de mestrado — Universidade Federal Fluminense,
2015.

JUNQUEIRA, Gabriela Gongalves. O visivel e o invisivel nas relac6es de contato dos grupos
Jé Meridionais: uma analise da caca, guerra e dos rituais funerarios como relagdes de predacéo,
producdo e controle dos poderes latentes da alteridade. Dissertacdo (mestrado) - Universidade
Federal de Uberlandia, Programa de P6s-Graduacdo em Ciéncias Sociais, 2017.

KARASCH, M. C. Catequese e cativeiro: Politica indigenista em Goias: 1780-1889. In:
CUNHA, Manuela Carneiro da. Histdria dos indios no Brasil — Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 1992.

KARASCH, Mary. INDIOS ALDEADOS: UM PERFIL DEMOGRAFICO DA CAPITANIA

174



DE GOIAS 1755-1835. Habitus, Goiania, v.15, n.1, p. 21-38, jan./jun. 2017.

KRAHO, L. J. Pjé Ita jé kAm m3 ité ampd kwy jakrepej: das possibilidades das narrativas na
educacdo escolar do povo Krahd. 2019. 93 f. Dissertacdo (Mestrado em Antropologia Social) -
Universidade Federal de Goias, Goiania, 2019.

KRENAK, Ailton. Ideias para adiar o fim do mundo. 12edicdo, S&o Paulo: Companhia das
Letras, 2019.

LEA, Vanessa R. Riquezas Intangiveis de Pessoas Partiveis: Os Mebengokre (Kayapd) do
Brasil Central / Vanessa R. Lea. — Sdo Paulo: Editora da Universidade de Sao Paulo, Fapesp,
2012.

LEVI-STRAUSS, Claude. O pensamento selvagem. Campinas, SP: Papirus, 1989.
LEVI-STRAUSS, C. Historia de lince. S&o Paulo: Companhia das Letras, 1993.

LEVI-STRAUSS, Claude. Historia e Etnologia (1983). In: Textos didaticos. Trad. Wanda
Caldeira Brant. Campinas. IFCH/UNICAMP n° 24 — Margo de 2004.

LEVI-STRAUSS, Claude. A Oleira Ciumenta. Lisboa, Edigdes 70. 2010.

LIMA, Maria Inajara dos Santos. Estudo do circulo através da construcdo de mandalas.
Trabalho de Conclus&o de Curso UNIVERSIDADE FEDERAL DA PARAIBA. CENTRO DE
CIENCIAS EXATAS E DA NATUREZA. DEPARTAMENTO DE MATEMATICA CURSO
DE LICENCIATURA EM MATEMATICA. Jo#o Pessoa — PB 2019.

LOPES, Laura Silveira. ACULTURA MATERIAL E A MATERIALIDADE: O CONTEXTO
ARQUEOLOGICO DO GO-JA-02, COMPLEXO SERRANOPOLIS, GOIAS. Monografia.
Instituto Goiano de Pré-Historia e Antropologia da Pontificia Universidade Catolica, Goiania,
2020.

LUKESCH, Anton. Mito e vida dos indios Cayapo6s. S&o Paulo: Pioneira/EDUSP, 1976.

MANO, Marcel. ITINERARIOS E ENCONTROS CULTURAIS: indios e Negros na Historia
do Contato dos Kayap6 Meridionais — séculos XVIII e XIX. Relatério final de pesquisa.
Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico — CNPg. Edital
MCTI/CNPq 14.2012. Demanda Universal. Processo 477230/2012.1. APQ. Relatério Final.
Uberlandia, 2015.

MANO, M. Da Tradicdo a Cultura: problemas de investigacdo nos estudos das ocupagdes
indigenas no Planalto Meridional Brasileiro. Albuguerque: Revista De historia, 10(19), 2018.

MANO, Marcel. Fragmentos de Historia e Composicdes Etnologicas: Marcas Indigenas nos
Caminhos das Minas. MEDIACOES, Londrina, v. 25, n. 3, p. 744-763, set-dez. 2020.

MANO, M; RODRIGUES, R; FERREIRA FILHO, A. J. Patriménio Arqueoldgico Indigena no
Tridngulo Mineiro e Alto Paranaiba-MG: AcOes de Preservacdo e Protecdo de Acervos no
Ambiente da Universidade Federal de Uberlandia. Cadernos de Pesquisa do CDHIS,
Uberlandia, vol. 33 n.1, jan./jun. 2020.

175



MARTINS, Dilamar Candida (Org.); BUCCI. Roberto Luiz Franco; BRAGGIO, Silvia Lucia
Brigonjal. Carta Arqueoldgica: divisdo regional para o registro e cadastramento de sitios
arqueologicos do estado de Goiés. v. 1. Erechim: Ed. Habilis Editora, 2009.

MARTINS, Fatima De Macedo. Saint-Hilaire em Goias: Ciéncia, Viagem e Missdo
Civilizatoria. Tese apresentada & Faculdade de Arquitetura e Urbanismo da Universidade de
Brasilia, Brasilia, p. 194, 2017.

MARTIUS, Carl Friedich Philipe von. ‘Como se deve escrever a historia do Brasil’. Revista do
Instituto Historico e Geografico Brasileiro, 6 (24), pp. 381-403, 1845.

MELLO, Méarcia Eliane Alves de Souza. O Regimento das MissGes: poder e negociacdo na
Amazonia portuguesa. Clio, Recife, v.27, n.1, p.46-75, 2009.

MILLER, Daniel. Trecos, trocos e coisas: estudos antropoldgicos sobre a cultura material. Rio
de Janeiro, Zahar, 2013.

MINDLIN, Betty. O fogo e as chamas dos mitos. Estudos Avancgados, Séo Paulo, v. 16, n. 44,
p. 149-169, Apr. 2002.

MONTEIRO, John Manuel. O desafio da Historia Indigena no Brasil. In: SILVA, Aracy Lopes
da S.; GRUPIONI, Luis D. Benzi (Ed.) A tematica indigena na escola: novos subsidios para
professores de 10 e 20 graus. Brasilia: MEC; Mari; Unesco, p.221-228, 1995.

MONTEIRO, John Manuel. Armas e Armadilhas: historia e resisténcia dos indios. In:
NOVAES, Adalto (org.). A Outra margem do ocidente. S&o Paulo: Companhia das Letras,
1999.

MONTEIRO, John. As Tupis, Tapuias e os Historiadores: estudos de histdria indigena e do
indigenismo. Tese de Livre Docéncia. IFCH — Unicamp, 2001.

MORAES WICHERS, Camila Azevedo. Museus e Antropofagia do Patriménio Arqueoldgico:
(des) caminhos da prética brasileira. Tese de Doutorado. Programa de P6s-Graduagdo em
Sociomuseologia, Universidade Lus6fona de Humanidades e Tecnologias, Lisboa, 2010.

MORAES WICHERS, C. A. Narrativas arqueoldgicas e museoldgicas sob rasura: provocacdes
feministas. Revista de Arqueologia, v. 30, p. 35-50, 2017a.

MORAES WICHERS, C. A. Exposicdes arqueolégicas e povos indigenas: Passados excluidos
e memorias exiladas. CRITICA E SOCIEDADE: revista de cultura politica, v. 7, p. 28-54,
2017b.

MORAES WICHERS, Camila Azevedo de. Entre teorias narradas e praticas vividas: didlogos
entre Sociomuseologia e Arqueologia Publica. Teoria e préatica da Sociomuseologia, Centro de
Estudos Interdisciplinares em Educacdo e Desenvolvimento (CeiED), Departamento de
Museologia-Universidade Lusofona de Humanidades e Tecnologias, Catedra UNESCO
“Educagao Cidadania e Diversidade Cultural” Editores: Judite Primo & Mario Moutinho,
Lisboa 2021.

176



MORI, Robert. Os aldeamentos indigenas no Caminho dos Goiases: guerra e etnogénese no
sertdo do Gentio Cayapd (Sertdo da Farinha Podre) séculos XVIII e XIX. 2015. 232 f.
Dissertacdo (Mestrado em Ciéncias Humanas) - Universidade Federal de Uberlandia,
Uberlandia, 2015.

MORI, Robert. Mundos em transformacao: guerras e aliangas entre os Jé e 0s luso-brasileiros
nos sertdes da América portuguesa — século XVII1. 2020. 247 f. Tese (Doutorado em Historia)
- Universidade Federal de Uberlandia, Uberlandia, 2020.

NASCIMENTO, Patricia Emanuelle. Atuacdo e politica indigena em Goias e suas implicacfes
na politica indigenista de aldeamentos no século XVIII: o atraso na aplicacdo da Lei do
Diretdrio dos Indios. Anais do XXIX Simpdésio Nacional de Historia, Brasilia, 2017.

NASCIMENTO, Patricia Emanuelle. PROTAGONISMO INDIGENA NA CAPITANIA DE
GOIAS E SUAS ESTRATEGIAS E ATUACOES FRENTE AS POLITICAS INDIGENISTAS NO
SECULO XVIII. Tese (Doutorado), Universidade Federal de Goias, Faculdade de Historia (FH),
Programa de Pds-Graduacdo em Historia, Goiania, 2019.

NIMUENDAJU, Curt. A CORRIDA DE TORAS DOS TIMBIRA. Mana, Rio de Janeiro, v.
7,n.2,p. 151-194, Outubro, 2001.

NUNES, Angela - "Brincando de ser Crianca": Contribui¢des da Etnologia Indigena Brasileira
a Antropologia da Infancia. Tese (Doutorado) Lisboa, Portugal: Departamento de Antropologia
do ISCTE, 2003.

NUNES, Eduardo S. De corpos duplos: mesticagem, mistura e relacdo entre os Karaja de
Buridina (Aruana-GO). Cadernos de campo, S&o Paulo, n. 19, p. 113-134, 2010.

NUNES, Eduardo S. No asfalto néo se pesca. Parentesco, mistura e transformacéo entre os
Karaja de Buridina (Aruana —GO). Dissertacdo (Mestrado) Programa de Pds-Graduagdo em
Antropologia Social, Universidade de Brasilia, Brasilia, 2012.

NUNES, Eduardo. O constrangimento da forma: transformagao e (anti-)hibridez entre os Karaja
de Buridina (Aruana - GO). Revista De Antropologia, 57(1), 303-345, 2014.

NUNES, Eduardo S. TRANSFORMAGCOES KARAJA Os “antigos” e o “pessoal de hoje” no
mundo dos brancos. Tese (Doutorado). Universidade de Brasilia, Instituto de Ciéncias Sociais,
Departamento de Antropologia, Programa de Pos-Graduacdo em Antropologia Social, Brasilia,
2016.

OLIVEIRA, Joao Pacheco. Uma Etnologia dos ‘Indios Misturados’? Situagdo colonial,
territorializacdo e fluxos culturais, Mana, vol.4, n.1, pp. 47-77,1998.

OLIVEIRA, Ricardo Batista de. /ndios [qcorrigt’veis ou Vassalos D’El Rei? Sociabilidade
Interétnica no Sertdo da Farinha Podre e Areas Subjacentes (1750- 1850). Tese (Doutorado),
UFU: Programa de Pos-Graduacao em Historia, Uberlandia, MG, 2016.

OLIVEIRA, J. E.; VIANA, S. A. O centro oeste antes de Cabral. Revista USP - Arqueologia
Brasileira I. Sdo Paulo, vol. 44, p. 142-189; dez 1999, jan/fev. 2000.

177



PALACIN, Luis. A Auséncia do indio na Memoria Goiana. Ciéncias Humanas em Revista, 3
(1/2) 59-70, jan./dez. 1992.

PANACHUK, Lilian. AS CERAMISTAS E A ARQUEOLOGA: A ARGILA NA
CONSTRUGCAO DE CORPOS DISTINTOS. Habitus, Goiania, v.15, n.1, p. 28-53, jan./jun.
2018.

PESOVENTO, Adriane; WIECZORKOWKI, Juscinete R. S.; TECHIO, Kachia H.
ETNOCIENCIA: UM BREVE LEVANTAMENTO DA PRODUCAO ACADEMICA DE
DISCENTES INDIGENAS DO CURSO DE EDUCACAO INTERCULTURAL. REVISTA
CIENCIAS & IDEIAS, Volume 9, N.3 — Setembro/Dezembro, 2018.

PORTELA, Cristiane de A.; NOGUEIRA, Monica C. R. "Sobre indigenismo e autoria indigena
no Brasil: novas epistemologias na contemporaneidade” in Revista Historia Unisinos v. 20, n.
2. S&o Leopoldo, RS: Unisinos, 2016.

QUIJANO, Anibal. Colonialidade do poder, eurocentrismo e América Latina. In: LANDER,
Edgardo (org). A colonialidade do saber: eurocentrismo e ciéncias sociais. Perspectivas
latinoamericanas. Buenos Aires, Coleccion Sur Sur, pp.118-142, 2005.

QUIJANO, Anibal. Colonialidad del poder y clasificacion social. Cuestiones y horizontes: de
la dependencia histérico-estructural a la colonialidad/descolonialidad del poder. Buenos Aires,
pp. 285- 327, 2014.

RAVAGNANI, Oswaldo Martins. A AGROPECUARIA E 0OS ALDEAMENTOS
INDIGENAS GOIANOS. Perspectivas, Sao Paulo, 9/10, 119-143, 1986/87.

RAVAGNANI, Oswaldo Martins. Aldeamentos goianos em 1750 — 0s jesuitas e a mineracao.
Revista de Antropologia. S&o Paulo, vol. 30/31/32, p. 111-132, 1989.

RASTEIRO, Renan Pezzi. ARQUEOLOGIA DOS JE DA BACIA DO RIO GRANDE:
HISTORIA INDIGENA NO NORTE DE SAO PAULO E NO TRIANGULO MINEIRO.
Dissertacdo de Mestrado. Programa de Pds-Graduagdo em Arqueologia do Museu de
Arqueologia e Etnologia da Universidade de S&o Paulo. S&o Paulo, 2015.

RIBEIRO, Darcy. Os indios e a Civilizag&o. Petropolis: Editora VVozes, 52 ed. Rio de, 1986.

ROBRAHN GONZALEZ, E.M. Os grupos ceramistas pré-coloniais do Centro-Oeste brasileiro.
Revista do Museu de Arqueologia e Etnologia, S&o Paulo, 6: 83-121, 1996.

ROBRAHN GONZALEZ,, Erika Marion; AFONSO, Marisa Coutinho; BLASIS, Paulo
Antonio Dantas de; et al. Agua Vermelha: pesquisa arqueoldgica de salvamento. [S.I: s.n.],
1998.

ROCHA, Leandro Mendes. Atlas da Histéria de Goias Colonial e Pré-colonial, 2001.
SAHLINS, M. Ilhas de Historia. Rio de Janeiro: Zahar, 1990.

SAHLINS, Marshall. O "pessimismo sentimental e a experiéncia etnogréafica: por que a cultura
178



ndo é um "objeto” em via de extingdo (parte ). Mana, Rio de Janeiro, v. 3, n. 1, p. 41-73, Apr.
1997.

SALLES MACHADO, J. Historias roubadas: (des)encontros entre arqueologos, sitios,
colecBes arqueoldgicas e os Lakland-Xokleng no Alto Vale do Itajai, SC. Hawo, [S. 1], v. 2,
2021,

SCHADEN, Egon. Aspectos fundamentais da cultura guarani. Sdo Paulo: EPU/Edusp, 32
edicéo, 1974.

SCHMITZ, Pedro Ignacio; WUST, Irmhild; COPE, Silvia; THIES, Ursula. Arqueologia do
Centro-Sul de Goias: uma fronteira de horticultores indigenas no centro do Brasil. Pesquisas,
n°33, p. 1-280, 1982.

SCHMITZ, Pedro Ignacio; RIBEIRO, Maira Barberi; BARBOSA, Altair Sales; Barmosa,
Mariza de Oliveira; MIRANDA, Avelino Fernandes de. Caiap6nia. Arqueologia nos cerrados
do Brasil Central. Sdo Leopoldo, RS, Brasil: Instituto Anchietano de Pesquisas, UNISINOS,
334 p., 1986.

SCHWARCZ, Lilia Moritz. Marshall Sahlins ou por uma Antropologia estrutural e historica.
Séo Paulo: PPGAS/USP.Cadernos de Campo, n°.9, pp.125-133, 2001.

SCHWARTZMAN, Stephan. The Panara: Indigenous Territory and Environmental Protection
in the Amazon. Yale School of Forestry & Environmental Studies — Bulletin 98, Yale, p. 66 —
85, 1995.

SCHWARTZMAN, S. The Panara of the Xingu National Park: the transformation of a society.
Tese de doutorado. 1988.

SEGATO, Rita Laura. Antropologia e direitos humanos: alteridade e ética no movimento de
expansdo dos direitos universais. Mana, Rio de Janeiro, v. 12, n. 1, p. 207-236, Abril, 2006.

SEGATO, Rita Laura. Género e colonialidade: em busca de chaves de leitura e de um
vocabulario estratégico descolonial. Epistemologias feministas: ao encontro da critica radical,
2012.

SEGATO, Rita Laura. La critica de la colonialidad en ocho ensayos y una antropologia por
demanda, Prometeo, Buenos Aires, 2013.

SENA, Custddia Selma. Uma narrativa mitica do sertdo Ava. Revista de Antropologia, num.
17, julio-diciembre, Universidad Nacional de Misiones Misiones, Argentina, 2010a.

SENA, Custodia Selma. Regionalismos e sociabilidades. O Olho da Historia, n. 14, Salvador
(BA), junho de 2010b.

SILVA, Fabiola A. O passado no presente: narrativas arqueologicas e narrativas indigenas. |
SEMINARIO INTERNACIONAL DE GESTAO DO PATRIMONIO ARQUEOLOGICO
PAN-AMAZONICO, 2007.

SILVA, Fabiola A. ETNOARQUEOLOGIA: UMA PERSPECTIVA ARQUEOLOGICA

179


http://environment.research.yale.edu/documents/downloads/0-9/98schwartzman.pdf
http://environment.research.yale.edu/documents/downloads/0-9/98schwartzman.pdf
http://environment.research.yale.edu/documents/downloads/0-9/98schwartzman.pdf
https://eces.revues.org/1500

PARA O ESTUDO DA CULTURA MATERIAL. METIS: historia & cultura— SILVA, Fabiola
A.-V. 8, n. 16, jul./dez. 20009.

SILVA, Fabiola Andréa; BESPALEZ, Eduardo; STUCHI, Francisco Forte. Arqueologia
Colaborativa na Amazénia: Terra Indigena Kuatinemu, Rio Xingu, Par4. Amaz6nica — Revista
de Antropologia, vol. 3, n° 1, 2011.

SILVA, Jucara Pereira da. Analise da paisagem cultural do Sitio Arqueoldgico Turvo V-B.
Presidente Prudente: [s.n], 2015.

SILVA, Keyde Taisa da; BICALHO, Poliene Soares dos Santos. Uma abordagem decolonial
da historia e da cultura indigena: entre silenciamentos e protagonismos. Critica Cultural —
Critic, Palhoga, SC, v. 13, n. 2, p. 245-254, jul./dez. 2018.

SIRICO, L. H. A. Os aldeamentos de agricultores ceramistas: o caso do GO-Ja.33 sitio
Jaguarundi, sudoeste goiano. Dissertacdo (Mestrado em Arqueologia). Museu de Arqueologia
e Etnologia, Universidade de Séo Paulo, Sao Paulo, 2010.

SOUSA, Luiz Antonio da Silva e. Memoria sobre o descobrimento, governo, populacéo, e
cousas mais notaveis da Capitania de Goyaz. Revista Trimensal de Historia e Geographia ou
Jornal do Instituto Historico e Geographico Brasileiro, tomo XII, 4° trimestre de 1849, p. 429-
510. Rio de Janeiro: Typographia de Jodo Ignacio da Silva. 22, Edi¢éo, [1849]1872.

SOUSA E SILVA, Joaquim Norberto de. Brasileiras célebres. Brasilia: Senado Federal,
[1862], 2004.

SZTUTMAN, Renato. FEtica e profética nas Mitologicas de Lévi-Strauss. Horizonte
antropoldgico, Porto Alegre, v. 15, n. 31, p. 293-319, Junho, 20009.

TAPIRAPE, K. V. A produco do corpo e da pessoa entre o Apyawa - resguardos, alimentos
para 0s espiritos e transicdo alimentar. 2020. 167 f. Dissertacdo (Mestrado em Antropologia
Social) - Universidade Federal de Goias, Goiania, 2020.

TEIXEIRA NOGUEIRA LIMA, G., & MORI, R. Caiapés, Araxas, Bororos, Geralistas.
Conflitos revelados, identidades e memorias construidas no sertdo da farinha podre nos séculos
XVIII e XIX. Revista Caminhos Da Historia, 17(1 e 2), 217-238. 2012.

TEMPESTA, Giovana Acacia. Travessia de Banzeiros: historicidade e organizacdo
sociopolitica apiaka. 2009. 322 f. Tese (Doutorado em Antropologia)-Universidade de Brasilia,
Brasilia, 20009.

TURNER, T. The Gé& and Bororo societies as dialetical systems: a general model. In:
MAYBURY-LEWIS, D. (Ed.) Dialetical societies. Cambridge, Mass. & London: Harvard
University Press, p.147-78, 1979.

TURNER, Terence. Os Mebengokre Kayapd: histéria e mudanca social, de comunidades
autbnomas para a coexisténcia interétnica. In: CARNEIRO DA CUNHA, M. (org). Historia
dos indios no Brasil, Sdo Paulo: Cia das Letras, p. 311 — 338, 1992.

TURNER, T. De cosmologia a historia: resisténcia, adaptacdo e consciéncia social entre 0s

180



Kayapo. In: VIVEIROS DE CASTRO, E., CARNEIRO DA CUNHA, M. (Orgs.) Amazodnia:
etnologia e historia indigena. Sdo Paulo: NHII-USP/Fapesp, p.43-66, 1993.

TOSTA, Sandra Pereira. Antropologia e educacéo: culturas e identidades na escola. Magis.
Revista Internacional de Investigacion en Educacion, vol. 3, nim. 6, enero-junio, pp. 413- 431
Pontificia Universidad Javeriana Bogota, Colombia, 2011.

TRIGGER, B. G. Etnohistoria: problemas e perspectivas. Traduciones y Comentarios. Trad.
C. T. Michieli. San Juan, v. 1, p. 27-55, 1982.

TURNER, Terence. Os MebengokreKayapd: histdria e mudanca social, de comunidades
autbnomas para a coexisténcia interétnica. In. CARNEIRO DA CUNHA, M. (org). Historia
dos indios no Brasil, Sdo Paulo: Cia das Letras, p. 311 — 338, 1992.

TURNER, Terence. Da cosmologia a ideologia: resisténcia, adaptacdo e consciéncia social
entre os Kayap06. In: CARNEIRO DA CUNHA, Manuela; VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo
(org.). Amazénia: etnologia e histdria indigena. Nucleo de Historia Indigena e do Indigenismo.
SP, p. 43-66, 1993.

UBRE’A, FABIO ABDZU “PODEM QUEBRAR O MARACA, MAS NAO VAO QUEBRA
NOSSA TRADICAO”. [manuscrito)] : DATSIMADZEBRE, RITUAL XAVANTE DE
INICIACAO DOS DANHOHUIWA E DOS WAPTE / FABIO ABDZU UBRE’A. - 2020.

VASCONCELOS, Jose Antonio. O QUE E A DESCONSTRUCAO? Revista de Filosofia,
Curitiba, v. 15 n.17, p. 73-78, jul./dez. 2003.

VEIGA, Juracilda. Contribuicdo da etnografia dos J& Meridionais a Arqueologia. Revista do
Museu de Arqueologia e Etnologia, 27: 21-29, 2016.

VIANA, Sibeli A. Patriménio Arqueoldgico da Regido de Sudoeste de Goias (Projeto de
pesquisa), IGPA — Instituto Goiano de Pré-Histéria e Arqueologia, PUC, Goias, 2020.

VIVEIROS DE CASTRO, Eduardo B. A inconstancia da alma selvagem. S&o Paulo,
CosacNaif. 2002.

XAKRIABA, Célia. O barro, o genipapo e o giz no fazer epistemoldgico de autoria Xakriabé:
reativacdo da memdria por uma educacdo territorializada. 2018. 218 f., il. Dissertacdo
(Mestrado em Desenvolvimento Sustentavel)—Universidade de Brasilia, 2018.

XERENTE, E. D. C. Processos de educagdo Akwé e os direitos indigenas a uma educacao
diferenciada: praticas educativas tradicionais e suas relacbes com a pratica escolar. 2016. 69 f.
Dissertacdo (Mestrado em Direitos Humanos) - Universidade Federal de Goiés, Goiania, 2016.

XERENTE, A. T. Ikné katé, Isitro nd akwe krsakrtamnéze dasipséwa Katé kma psékwainori,
Dandhikwa — a corrida de toras curtas e longas entre o povo Akwé Xerente no Dasipé-festa
cultural. 2020. 115 f. Dissertagdo (Mestrado em Antropologia Social) - Universidade Federal
de Goiés, Goiéania, 2020.

ZANETTINI ARQUEOLOGIA Ltda. Programa de Resgate e Monitoramento Arqueoldgico na
area da Usina Guarani s/a (Usina Cruz Alta — Unidade I11). Municipio de Olimpia, Estado de

181



Sao Paulo. Relatorio Final, 2008.

WICHERS, Camila Azevedo de Moraes. Patrimdnio arqueoldgico paulista: proposicoes e
provocacBes museoldgicas. 2012. Tese (Doutorado em Arqueologia) - Museu de Arqueologia
e Etnologia, Universidade de Séo Paulo, Sdo Paulo, 2012.

WUST, Irmhild. Aspectos da ocupagdo pré-colonial em uma area do Mato Grosso de Goiés:
tentativa de analise espacial. Irmhild Wist. — Criciima : UNESC,. 524 p. 2. v. : il., 2019.

WUST, I.; CARVALHO, H.B. Novas perspectivas para o estudo dos ceramistas pre-coloniais
do Centro-Oeste brasileiro: a analise espacial do Sitio Guara 1 (GO-NI-I00), Goias. Revista
Do Museu de Arqueologia e Etnologia, Séo Paulo, 6: 47-81, 1996.

FONTES MANUSCRITAS E IMPRESSAS

BARBOSA, Alexandre de Souza. Cayap0 e panara. Manuscrito disponivel no Arquivo do
IHGB. Resgate Historico de Odair Giraldin, 1918.

CARTA do [governador e capitdo-general de Goiés, conde dos Arcos], D. Marcos de
Noronha, ao rei [D. José], sobre o aldeamento dos indios pelos missionarios da
Companhia de Jesus. Anexo: 1 doc. AHU-Goias AHU_CU_008, Cx. 6, D. 465.

CARTA do superintendente-geral das Minas de Goias, Gregorio Dias da Silva ao rei [D. Jodo
V], sobre as hostilidades dos indios Caiapds nos descobertos de PilGes e Tocantins; a reacdo
dos seus moradores, acerca da bandeira armada para afugentar os ditos indios e solicitando
ordens para lhes fazer guerra. 1735, Setembro, 2. AHU_ACL_CU_008, Cx.1, D.17.

CARTA dos oficiais da Camara de Vila Boa, ao rei [D. José], expondo as atrocidades cometidas
pelos indios Caiap0s e insistindo na guerra ofensiva como Unico meio de repressao. 1757,
Junho, 11. AHU_ACL_CU 008, Cx.14, D.856.

CARTA do [governador e capitdo-general de Goias], Jodo Manuel de Melo, ao rei [D. José],
sobre os indios da capitania de Goias [Acroas, Xacriabas e Caiapés]; a causa da sublevacédo da
aldeia do Duro; a necessidade de se franquear a regido dos rios Claro e Pildes a mineracdo
devido a decadéncia das minas antigas, e acerca de se levantar uma forca em Vila Boa para a
boa administracédo da justica. 1760, Maio, 29. AHU_ACL_CU_008, Cx.17, D.983.

CAMPOS, Antonio Pires de. Breve noticia que da o capitdo Antonio Pires de Campos do gentio
barbaro que ha na derrota das minas de Cuiaba (...) 1723, Maio, 20. In: TAUNAY, Afonso
d’E.(Org). Relatos sertanistas. S&o Paulo: Livraria Martins Editora, 1976, p.181-182. p.181-
200.

CONSULTA do Conselho Ultramarino, ao rei [D. Jos€], sobre a carta do [governador e capitdo-
general de Goias], conde de S&o Miguel, [D. Alvaro José Xavier Botelho de Téavora], acerca
dos insultos dos indios Caiapds ao guarda-mor de Goias, Baltazar de Goddi Bueno e Gusmao;
0 seu procedimento a este respeito; a expedicao que organizou aos sertdes do norte da capitania;
os indios conduzidos por esta expedicdo e a necessidade de se formar uma nova aldeia. 1758,

182



Setembro, 23. AHU_ACL_CU_008, Cx.15, D.907

CONSULTA do Conselho Ultramarino, ao rei D. José, sobre a carta do governador e capitdo-
general de Goiés, [conde dos Arcos], D. Marcos de Noronha, acerca do requerimento do coronel
Antonio Pires de Campos, defensor do caminho que vai de S&o Paulo a Goiés, contra os indios
Caiap0s, solicitando ajuda de custo para remediar a sua vexacao e despesas que tém feito com
os indios Bororo6s. 1750, Novembro, 14. AHU_ACL_CU_008, Cx.6, D.456.

Documentos Interessantes para a histdria e costumes de S&o Paulo. Bandos, Regimentos e
Ordens dos capitdes-generaes Conde de Sarzedas e D. Luis Marcarenhas — 1732-1748. S&o
Paulo: Typographia da Companhia Industrial de S&o Paulo, Volume 22, 1896.

Livro de assentamento de casamento de 1812-1832 da Freguezia de S. José do Mossamedes.
Pe. Jodo Olympio Pitaluga, Secretario do Bispado. Camara Ecclesiastica do Bispado de Goyaz,
6 de Setembro de 1920. CertidGes, Provisées — Fundo Americano do Brasil. Copia da Certidao
de Casamento de Damiana da Cunha. Museu das Bandeiras, fls. 4.

MARTIUS, Carl Friedich Philipe von. ‘Como se deve escrever a historia do Brasil’. Revista do
Instituto Historico e Geografico Brasileiro, 6 (24), pp. 381-403, 1845.

OFICIO do ouvidor-geral de Goias, Antonio da Cunha Sotomaior, ao [secretario de estado da
Marinha e Ultramar, Tomé Joaquim da Costa Corte Real], sobre o levante de duas aldeias
indigenas na capitania de Goias e o estrago que nela tem feito os indios Caiap6s. 1757, Outubro,
8. AHU_ACL_CU_008, Cx.14, D.867

OFICIO do [governador e capitdo-general de Goias], Tristdo da Cunha Meneses, ao [secretario
de estado da Marinha e Ultramar], Martinho de Melo e Castro, sobre os procedimentos do seu
antecessor [Luis da Cunha Meneses], acerca da formacao de uma bandeira para ir ao encontro
das terras dos indios Kayap0; o estabelecimento da aldeia Maria I, a necessidade do aumento
da Companhia de Pedestres da Guarnicdo da capitania de Goias, a fim de sujeitar os indios nas
suas plantacGes e na construcdo da dita aldeia [16.01.1784]. AHU_ACL_CU_008, Cx. 35, D.
2131.

POHL, Johann Emanuel. Viagem no Interior do Brasil. Trad. Milton Amado e Eugénio Amado.
Belo Horizonte: Ed. Itatiaia; S&o Paulo: EQUSP, 1976.

SAINT-HILAIRE, A. Viagem as nascentes do Rio Sdo Francisco e pela provincia de Goias.
Tomo Segundo, S&o Paulo: Companhia Editora Nacional, 1937.

VARNHAGEN, Francisco Adolfo de. Varnhagen. [Introducdo e organizacdo de Nilo

Odalia/Coordenacio de Florestan Fernandes]. Sdo Paulo: Atica, Colecdo Grandes Cientistas
Sociais, 1979.

183



FONTES ICONOGRAFICAS
MAPAS

BOAVENTURA, Deusa. Urbanizacdo em Goias no século XVIII (Tese em Historia e
Fundamentos da Arquitetura e Urbanismo), USP, S&o Paulo, 2007.

DIAS, T. C. O lingua e as linguas: aldeamentos e mesticagens entre manejos de mundo
indigenas em Goids (1721-1832). 2017. 340 f. Tese (Doutorado em Histdria) - Universidade
Federal de Goias, Goiania, 2017, p. 210.

MARTINS, Dilamar Candida (Org.); BUCCI. Roberto Luiz Franco; BRAGGIO, Silvia Lucia
Brigonjal. Carta Arqueoldgica: divisdo regional para o registro e cadastramento de sitios
arqueoldgicos do estado de Goias. v. 1. Erechim: Ed. Habilis Editora, 2009.

MORI, Robert. Os aldeamentos indigenas nos caminhos dos Goiases: guerra e etnogénese no
“sertdo do gentio Cayapo” (Sertdo da farinha podre) — séculos XVIII e XIX. Dissertagdo
(Mestrado) — Departamento de Ciéncias Sociais, Universidade Federal de Uberlandia,
Uberlandia, 2015.

IMAGENS

JUNQUEIRA, Gabriela Gongalves. O visivel e o invisivel nas relagdes de contato dos grupos
Jé Meridionais: uma analise da caca, guerra e dos rituais funerarios como relacdes de predacao,
producéo e controle dos poderes latentes da alteridade. Dissertacdo (mestrado) - Universidade
Federal de Uberlandia, Programa de P6s-Graduacdo em Ciéncias Sociais, 2017.

MANO, Marcel. ITINERARIOS E ENCONTROS CULTURAIS: indios e Negros na Historia
do Contato dos Kayapd Meridionais — seculos XVIII e XIX. Relatdrio final de pesquisa.
Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico — CNPg. Edital
MCTI/CNPq 14.2012. Demanda Universal. Processo 477230/2012.1. APQ. Relaté6rio Final.
Uberlandia, 2015.

MARTINS, Fatima De Macedo. Saint-Hilaire em Goias: Ciéncia, Viagem e Missdo
Civilizatéria. Tese apresentada a Faculdade de Arquitetura e Urbanismo da Universidade de
Brasilia, Brasilia, 2017, p. 194.

MORI, Robert. Mundos em transformacao: guerras e aliangas entre os Jé e os luso-brasileiros
nos sertbes da América portuguesa — século XVII1I. 2020. 247 f. Tese (Doutorado em Historia)
- Universidade Federal de Uberlandia, Uberlandia, 2020.

NUNES, Eduardo S. No asfalto ndo se pesca. Parentesco, mistura e transformacéo entre os
Karaj4 de Buridina (Aruand —GO). Dissertagdo (Mestrado) Programa de Pds-Graduagdo em
Antropologia Social, Universidade de Brasilia, Brasilia, 2012.

SCHMITZ, Pedro Ignacio; WUST, Irmhild; COPE, Silvia; THIES, Ursula. Arqueologia do
Centro-Sul de Goias: uma fronteira de horticultores indigenas no centro do Brasil. Pesquisas,

184



n°33, p. 1-280, 1982.

SIRICO, L. H. A. Os aldeamentos de agricultores ceramistas: o caso do GO-Ja.33 sitio
Jaguarundi, sudoeste goiano. Dissertacdo (Mestrado em Arqueologia). Museu de Arqueologia
e Etnologia, Universidade de Séo Paulo, Sao Paulo, 2010.

ZANETTINI ARQUEOLOGIA Ltda. Programa de Resgate e Monitoramento Arqueoldgico na

area da Usina Guarani s/a (Usina Cruz Alta — Unidade I11). Municipio de Olimpia, Estado de
Sdo Paulo. Relatorio Final, 2008.

185



ANEXO |

Carta Arqueoldgica de Goias

Gostaria de ressaltar que de inicio fiz um levantamento da forma com que o0s sitios
arqueoldgicos em Goias sdo divididos e suas respectivas nomenclaturas. Inclusive aproveito
para agradecer a disponibilidade da Carta Arqueoldgica cedida pela Tatyana Beltrdo, servidora
técnica do Museu Antropoldgico da UFG, no qual fui muito bem recebida pelos colegas e estive
presente algumas vezes para conversas e pesquisas.

A Carta Arqueoldgica de Goias foi proposta pelas professoras Edna Luisa e Judite
Ivanir®2 em 1971. Em 1972, o Instituto do Patriménio Historico e Artisitico Nacional (IPHAN)
respondeu positivamente a proposta das autoras a fim de orientar os trabalhos e se constituir
como uma ferramenta que coordena e demonstra a existéncias dos sitios arqueoldgicos no
estado.

O ponto de partida para pensar a divisao arqueoldgica desse extenso territorio foram as
bacias hidrogréficas, sendo elas, Araguaia, Tocantins, Paranaiba e Sdo Francisco. A partir
desses rios, foram designadas denominag6es que foram utilizadas como classificacdo do que as
autoras chamaram de areas arqueoldgicas. A partir dos rios também, se seguiram as
classificagGes das regides e zonas arqueoldgicas.

Vale destacar que as areas arqueoldgicas correspondem a uma classificacdo mais ampla,
e as zonas arqueoldgicas sdo a menor unidade da Carta, mas especifica, portanto, levando em
consideracao o estado e municipio denominador da regido arqueoldgica, resultando nas siglas
propostas.

Vale destacar que na segunda edicdo da carta, organizada por Dilamar Martins (2009),
a producdo cartografica foi composta a partir de levantamento realizado no sistema de Cadastro
Nacional de Sitios Arqueoldgicas (CNSA/IPHAN) e também nas bibliotecas da Universidade
Federal de Goias (UFG) e da Universidade Catdlica de Goias (PUC/GO).

O trabalho visa demonstrar a quantidade de sitios arqueoldgicos no estado, mas também
demonstra as auséncias em determinadas localidades, que precisam ser investigadas a fim de
identificar os motivos da possivel falta de pesquisas que poderiam auxiliar nessas areas ainda
desconhecidas arqueologicamente.

Essas terras do Brasil Central, fazem divisa ao Norte com o Estado do Tocantins, ao Sul

52 Que foram pesquisadoras do Museu Antropoldgico da UFG e docentes do Departamento de Antropologia e
Sociologia do Instituto de Ciéncias Humanas e Letras da Universidade Federal de Goias (UFG)
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com os Estados de Minas Gerais e Mato Grosso do Sul, a Leste com Minas Gerais e Bahia e a
Oeste com 0 Mato Grosso. A mengéo aos povos indigenas que teriam habitado ou que ainda
habitam o Estado deu-se desde a primeira edi¢do, até a atualizacdo da Carta Arqueoldgica.

Nessa Ultima, Silvia Braggio (2009) elenca os etnias Karaja, Kraho, Javaé, Xerente,
Apinajé e Canoeiros como habitantes desse territério. Segundo a autora, outros povos teriam
habitado o Estado, porém eles foram nomeados genericamente e ndo a partir de pesquisa
sistematicas ou proprio reconhecimento. Destaco que a autora inclusive afirma que “os Kayap6
do Sul ndo apresentam referéncias suficientes sobre seu paradeiro” (MARTINS; BUCCI;
BRAGGIO, 2009, p. 28), demonstrando a importancia das discussdes etno-historicas e dos
estudos linguisticos que possibilitaram a relacdo entre os Kayapd meridionais e os Panara.

A partir do mapa etno-histérico de Curt Nimuendaju, Silva (2009) pincela os troncos
linguisticos que habitam ou teriam habitado a regido. S&o eles: Tronco Macro-Jé, composto
pelas familias J&, Akwén, Xavante e Xerente; Kayapd, composto pelos Kayapd do Sul ou
Kayapd meridionais, sujeitos de pesquisa e interesse historico desse trabalho; Familia Timbira,
composta pelos Apinajé, Krahd e Krinkati; Familia Karaja, composta pelos Karaja, Javaé e
Xambiog; e por fim a Familia Tupi-Guarani, do Tronco Tupi, composta pelos Ava-Canoeiro e
0s Tapirape.

Vale ressaltar, que os Ava-Canoeiro ainda compde o0 mapa do Estado, sendo um dos
povos indigenas da regido que tem suas terras declaradas em processo de demarcacao, ou seja,
terras que obtiveram a expedicdo da Portaria Declaratéria pelo Ministro da Justica e estdo
autorizadas para serem demarcadas fisicamente, com a materializacdo dos marcos
georreferenciamento nos municipios de Minagu e Colinas do Sul, norte do Estado goiano.

Na atualizacdo da Carta Arqueoldgica Dilamar Martins (2009) segue os critérios das
autoras da primeira edicdo, utilizando as bacias hidrograficas como ponto de partida para as
nomenclaturas dos sitios arqueoldgicos. Segundo a autora, essa escolha, deu-se pela
importancia dos rios na op¢do de definicdo e demarcacdo de territorios das populacbes
indigenas.

Os rios Araguaia, Tocantins, Paranaiba e S&o Francisco foram os primeiros divisores
das areas arqueologicas, que orientariam as pesquisas e cadastros dos sitios arqueologicos. A
partir disso entdo, foi estabelecida siglas para as areas arqueoldgicas considerando as letras

maiudsculas inicias do nome de cada rio.

Area Araguaia A

Area Tocantins T
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Area Paranaiba P

Area Sao Francisco F

TABELA 1: Lista de Areas Arqueoldgicas que compdem a Carta Arqueoldgica e suas respectivas siglas. Fonte:
Elaborado pela autora com base em MARTINS; BUCCI; BRAGGIO, 20009.

Demonstrado os critérios iniciais para as siglas dos sitios arqueoldgicos a partir das
bacias hidrogréficas que nomeiam as areas arqueoldgicas, apresento brevemente o processo que
deu seguimento nas siglas a partir das regides e zonas arqueoldgicas.

Para as regides arqueoldgicas foram considerados 0s nomes dos municipios 0s quais 0s
sitios estavam localizados. Para tal, foram tomadas as letras maiusculas dos municipios para
compor a sigla. Como as regides sao categorias amplas, o critério escolhido para nomea-las foi
0 municipio de maior extensdo de terra dentro da delimitacdo regional o qual esta inserido,

totalizando em nove regides.

Cataléo Ca
Cabeceiras Cb
Caiap6nia Cp

Crixas Cx

Jatai Ja

Jussara Ju

Niquelandia Ni

Parana Pa

Rio Verde RV

TABELA 2: Lista de Regides Arqueoldgicas que comp8em a Carta Arqueoldgica e suas respectivas siglas. Fonte:
Elaborado pela autora com base em MARTINS; BUCCI; BRAGGIO, 2009.

Vale a ressalva que nomes de municipios que comegam com a mesma letra, a sigla foi
composta por uma segunda letra, entdo mindscula, a fim de diferenciar o municipio de
pertencimento do sitio arqueoldgico. Além disso, para municipios que tenham nome composto,
foi considerado as duas letras iniciais mailusculas para compor sua nomenclatura, como
podemos ver na figura acima.

Essas regides estdo dentro das areas arqueoldgicas, que sdo as categorias mais gerais
gue compbem a carta. A area arqueoldgica Araguaia (A) abarca as regides Crixas (Cx), Jussara
(Ju) e Caiapbnia (Cp); a area Tocantins, € composta pelas regides Parand (Pa) e Niquelandia

(Ni); a area Paranaiba compreende trés regides, sendo elas a Jatai (Ja), Rio Verde (RV) E
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Cataldo (Ca); por fim a area Sdo Francisco, abrange a regido de Cabeceiras (Cb), indicadas na

Carta apresentada a seguir.

CARTA ARQUEOLOGICA DO ESTADO DE GOIAS
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UNIVERSIDADE FEDERAL DE GOIAS
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LABORATORIO DE ARQUEOLOGIA

CARTA ARQUEOLOGICA: DIVISAO REGIONAL
PARA O REGISTRO E CADASTRAMENTO DE SITIOS
ARQUEOLOGICOS DO ESTADO DE GOIAS, 2009.

Cartografia: Claudia A. Bueno da Fonseca - Gedgrafa

Fonte:

MELO, Edna Luisa de, BREDA, Judite lvanir.
Carta Arqueolégica - Divisdo Regional para
Cadastramento de Sitios Arqueoldgicos do
Estado de Goias, 1972, p.95 (Aprovado pelo
Instituto do Patriménio Histdrico e Artistico Nacional).
Museu Antropolégico. Universidade Federal de Goias.

Base Cartog Dep.de de de Goias
(DER-GO).Mapa Rodoviario Estadual, Escala 1:1.000.000,
1999.
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MAPA 7: Conclusdo da Carta Arqueolégica. Fonte: MARTINS; BUCCI; BRAGGIO, 2009, p. 58.
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